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Vorwort. 


Das  Bedürfniss  nach  ihrer  eignen  Geschichte 
ist  für  eine  besondere  Wissenschaft  immer  dann 
am  grössten,  wenn  sie  im  Begriff  steht  in  einen 
neuen  Abschnitt  ihrer  Entwickelmig  einzutreten. 
Sie  verlangt  dann  nach  derselben  vor  allem  darum, 
um  sich  der  Wendung,  die  sie  zu  machen  beginnt, 
gleichsam  selbst  bewusst  zu  werden  und  daraus, 
sowie  aus  der  Vergleichung  mit  dem  bisherigen 
Gange  der  zagehörigen  Forschung  die  Tragweite 
des  neuen  Sehrittes  wenigstens  annähernd  zu  be- 
stimmen. Sie  bedarf  derselben  weiter,  um  das 
wirklich  Originale  von  dem  nur  scheinbar  Neuen 
zu  unterscheiden,  und  nicht  zum  Wenigsten  nament- 
lich zur  Entscheidung  der  Frage,  in  wie  weit  sie 
selbst  schoii  den  wahren  W^eg  einer  Wissenschaft 
mit  den  entsprechenden  Resultaten  eingehalten  hat 
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und  wie  sich  die  neue  Wendung  nach  Iniialt  oder 
]\Ietliode  gerade  zu  diesem  Gesichtspunkt  der  Er- 
wägung verhält. 

Auf   solchen    und   verwandten    Gründen    beruht 
auch  unleugbar  das  Verlangen,  welches  die  psycho- 
logische   Forschung    der    Gegenwart    in    besonders 
lebhafter   Weise    nach    der    Geschichte    ihrer    Ver- 
gangenheit trägt.     Steht  doch  der  Fortgang  gerade 
dieser  Arbeit  augenblicklich    vielleiclit  an  dem  be- 
deutendsten   seiner     Wendepunkte,    an    der    Stelle 
nämlich,  wo  dieselbe  beginnt,  sich,  wie  andre  vor 
ihr,  aus  dem  Rahmen  der  allgemeinen  Philosophie 
heraus  zu  lösen  und,  wenn    sie   auch  schon  wegen 
der    eigenthümlichen    Beschaffenheit    ihres    Gegen- 
standes niemals  der  nahen  Beziehung  und  Wechsel- 
wirkung mit  der  Arbeit  an  den  eigentlichen  philo- 
sophischen Problemen    entrathen    kann,    docli    auf 
Grund  und    innerhalb    eines   reichhaltigen  von  der 
Innern  und  äussern  Erfahrung  gebotCLen  INIaterials 
sich  als  eine  Special  Wissenschaft  neben  andern  mit 
eignem  Forschungsgebiet  inul  selbständig-er  Methode 
einzurichten.     Ein  bedeutsames  Zeichen  dieser  Selb- 
ständigkeit liegt  jedenfalls  darin,  dass  die  Psychologie, 
nachdem  sie    seit    dem  Anfang  dieses  Jalu'hunderts 
von  den  verschiedensten  Ausgangs-  und  Staudpunkten 
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aus  zu  den  inaiinio-faltio-steu  und  z.  Th.  sehr  ento-eo-en- 
gesetzten  Methoden  und  Ergebnissen  gelangt  ist,  in 
der  gegenwärtigen  Zeit  immer  mehr  dazu  kommt, 
ohne  von  bestinnnteren  metaphysisclien  Theorien 
noch  wesentlich  geleitet  zu  sein,  die  verschiedenen 
Strömungen  ihrer  bisherigen  Forschung  in  den  ge- 
meinsamen Fluss  eines  anthropologischen  Monismus 
einmünden  zu  lassen.  Ohne  dabei  die  transcendente 
Seite  in  dem  Wesen  des  Bewusstseins  zu  verkennen, 
will  sie  doch  in  der  absichtlichen  Beschränkimg: 
auf  die  aus  dem  Gebiete  der  psychischen  und  psycho- 
physischen  Erfahrung  zunächst  entspringenden  Fragen 
die  unbefangene  Auffassung  der  Ausgestaltung  und 
des  thatsächlichen  Zusammenhangs  der  Innern  Zu- 
stände zur  vollen  Wirkung  und  Geltung  kommen 
lassen.  Einer  ferneren  Beeinflussung  von  Seiten 
des  metaphysischen  Gesichtspunkts  wird  sich  da- 
bei die  Psychologie  so  wenig  wie  alle  andern 
Wissenschaften  auf  die  Dauer  entziehen  können. 
Sie  darf  aber  hoffen,  wenn  von  jener  Seite  her 
neue  oder  erneuerte  bedeutungsvolle  Auffassungs- 
weisen auch  für  sie  wieder  masso-ebend  werden» 
o-erade  ihrerseits  zur  Erfassuno;  und  Gestaltuno-  der- 
selben  auf  dem  eino-eschlao-enen  selbständio-en  Weg-e 
nicht  unwesentlich  beigetragen  zu   haben. 
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Bei  so  ziiversiclitliclieni  Ausblick  in  die  Zukunft 
wird  auch  der  Rückblick  in  die  eigne  Vergangen- 
heit auf  ein  entgegenkonnnendes  Interesse  der  Zeit- 
genossen mit  einiger  Zuversicht  zählen  dürfen  und 
das  Werk,  dessen  Anfang  ich  hiermit  dem  wissen- 
schaftlichen und  überhaupt  dem  gebildeten  Leser- 
kreise derselben  vorzulegen  unternehme,  sich  wenig- 
stens zunäclist  in  Bezug  auf  seinen  Zweck  als  ein 
ausreichend  begründetes  darstellen. 

Da  der  Titel  eines  Buches  Inhalt  und  Anlage 
desselben  doch  niemals  erschöjjfend  bezeichnen  kann, 
so  habe  ich  dem  Leser  absichtlich  erst  an  dieser 
Stelle  kundgeben  wollen,  dass  es  wesentlich  die 
Ausbildung  der  Psychologie  innerhalb  des  abend- 
ländischen Denkens  sein  soll,  die  ich,  im  Ganzen 
in  drei  Bänden,  ihm  vorzuführen  gedenke.  Was 
von  dem  Orient,  besonders  von  Seiten  der  Inder, 
an  Material  noch  in  Betracht  kommt,  würde  ich 
nach  dem  Masse  meiner  wissenschaftlichen  Kräfte 
und  Specialkenntnisse  nicht  in  gleiclier  Weise  mit 
selbständiger  Verarbeitung  des  Stoffes  lieranzubringen 
vermögen.  Ausserdem  sind  gerade  nach  dieser  Seite 
hin  die  erforderlichen  Vorarbeiten  von  fachwissen- 
schaftlicher Seite  zum  guten  Theil  e/st  noch  zu 
erwarten.     Dem  Interesse   übrigens,    von    dem  aus 
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die  Psychologie  gerade  jetzt  nach  einer  Uebersicht 
ihrer  Geschichte  verlangt,  dürfte  wenigstens  vor- 
läufig auch  schon  mit  der  Darstellung  derselben  in 
der  angegebenen  Beschränkung  einigermassen  aus- 
reichend gedient  sein.  Soweit  indess  das  Orienta- 
lische im  Mittelalter  von  massgebendem  Einfluss 
für  den  Gang  der  abendländischen  Forschung  sich 
gezeigt  hat,  wird  natürlich  gleichfalls  auf  dasselbe 
Rücksicht  genonnuen  werden  müssen. 

Innerhalb  der  ano-e^-ebenen  Grenzen  soll  nun 
aber  diese  Geschiel ite  der  Psychologie  von  allem 
demjenigen  was  zu  diesem  Gebiete  an  Untersuchungen 
und  übersichtlichen  Darstellungen  bereits  vorliegt, 
sich  dadurch  unterscheiden,  dass  sie  den  stetigen 
Zusannneiihang  der  Entwickelung  mit  möglichst 
eingehender  Berücksichtigung  sowohl  der  einzelnen 
E-ichtungen  wie  innerhalb  derselben  der  einzelnen 
Lehren  auf  Grund  fremder  wie  eigner  Special- 
forschung zur  Darstellung  bringt.  Dabei  soll  jedoch 
zugleich  der  Versuch  gemacht  werden,  das  so  be- 
arbeitete Material  dem  Leser  in  o-edräno-ter  und 
doch  durchsichtiger  Form,  also  in  einer  Zurüstung 
vorzulegen,  die  nicht  ausschliesslich  auf  das  Ver- 
ständniss  faehwissenschaftlicher  Kreise  beschränkt 
ist.     Die    Vereinigung    dieser   Tendenzen    hat    sich 
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mir  nun  freilich  schon  bei  dieser  ersten  Abtheilung 
im  Forto-ano-e  der  Arbeit  immer  mehr  als  eine  der 
Hauptschwieiigkeiten  des  Ganzen  kundgegeben.  In 
wie  weit  sie  gelungen  ist,  bleibt  einstweilen  dem 
Ermessen  des  Lesers  anheims'estellt.  ^lit  ihr  in 
unmittelbarem  Zusammenhang  steht  vor  allem  die 
dem  Verfasser  am  wenigsten  willkommene  Beschrän- 
kung in  Bezug  auf  die  aus  den  Quellen  selbst  bei- 
zubrino-enden  EinzelnacliAveise  der  daro-estellten  Er- 
gebnisse,  sowie  auf  Ausfiihrliclikeit  und  Vollstän- 
digkeit der  pitate.  Ein  gänzliches  Verzichten  auf 
derartige  Beigaben  war  bei  den  eben  angegebenen 
wissenschaftlichen  Ansprüchen  des  Buches  nicht 
möglich.  Die  Rücksicht  aber  auf  das  ungünstige 
Verhältniss  zwischen  der  Reichhaltigkeit  des  Stoffes 
und  den  für  denselben  zu  Gebote  stehenden  Raum 
hat  nach  dieser  Seite  hin  die  Grenzen  nicht  bloss 
für  die  Hinweise  in  und  unter  dem  Text,  sondern 
auch  für  die  am  Ende  des  Vorliegenden  beigegebenen 
Anmerkungen  ganz  besonders  eng  gezogen.  Aus 
demselben  Grunde  war  aucli  der  Rechtfertio-uno-  von 
Einzelheiten  meiner  Auffassung  gegen  abweichende 
Ansichten  anderer  nur  ausnahmsweise  Raum  ge- 
lassen. Auf  verschiedenes  der  Art  ist  im  Texte 
s.  z.  s.  stillschweigend    durcli    die  Stellung  der  be- 
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tretieiiden  Frage  im  Zusammenhange  sowie  durch 
Fingerzeige  des  Ausdrucks,  die  eben  dem  Special- 
forsclier  als  solche  deutlich  sind,  Rücksicht  o-enom- 
men.  In  der  Einleitung  ferner  konnte  auf  manches, 
dessen  Inhalt  eine  specielle  Ausführung  lohnen 
würde,  nur  hingewiesen   werden. 

Die  Gliederung  der  Gesammtentwicklung,  deren 
erste  Periode  der  vorliegende  Halbband  zum  Ab- 
schluss  brino't,  ist  in  der  Weise  ano-eleot,  dass 
zunächst  die  zweite  Hälfte  des  ersten  Bandes  den 
mit  Aristoteles  beginnenden  wissenschaftlichen  Aus- 
bau der  Psychologie  im  griechisch-römischen  Alter- 
thum  sowie  eine  übersichtliche  Darstelluno-  ilirer 
Fortwirkung  und  Fortbildung  innerhalb  der  Patri- 
stik  und  Scholastik  zur  Darstellung  brino-en  soll. 
Der  zweite  Band  würde  dann  wesentlich  die  Zeit 
vom  Ausgang  der  mittelalterlichen  Gedankenwelt 
bis  zum  Ende  des  verflossenen  Jahrhunderts  zu 
umfassen  bestimmt  sein,  während  dem  dritten  aus- 
schliesslich die  neuen  Anläufe  des  psychologischen 
und  psychophysischen  Forschens  und  Denkens,  deren 
Beginn  so  ziemlich  mit  dem  Anfang  des  jetzigen 
zusammenfärt ,  bis  zur  Gegenwart  vorbehalten 
bleiben. 

Ich  schliesse  mit  dem   lebhaften  Danke  an  alle 
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diejenigen  Gelehrten,  deren  Werke  mir,  genannt 
oder  ungenannt,  zu  dem  vorliegenden  ersten  Tlieile 
des  neuen  Unternehmens  lehrreich  und  förderlich 
gewesen  sind.  Nicht  minder  bleibe  ich  den  Freun- 
den dankbar  verpfliclitet ,  deren  Beihilfe  in  Bezug 
auf  Beschaffung  literarischen  Materials  oder  auf 
Correctheit  des  Druckes  mir  die  Gesannntarbeit 
wesentlich  mit  erleichtert  hat. 

Basel,  im  November   1879. 

Der  Verfasser. 
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Die  kleineren  Zahlen  rechts  oberhalb  einzelner  Worte  des  Testes  weisen  auf  die  Citate 
und  Bemerkungen  unterhalb  desselben;  die  in  []  stehenden  grösseren  innerhalb  ein- 
zelner   Zeilen    beziehen    sich    auf    die    Anmerkungen    am    Schlüsse   des    Torliegenden 

Halbbandes. 


Einleitung. 


Wie  Naturforschung  und  Naturphilosophie  im  wissenschaft- 
lichen Sinne  dieser  Worte  nicht  der  Anfang  menschlichen 
Denkens  und  Meinens  über  die  Dinge  in  der  Natur  sind, 
vielmehr  vor  ihren  ersten  Schritten  selbst  schon  einen  Kreis 
von  Anschauungen  und  Ansichten  über  das  Wesen  dieser 
Dinge  und  ihren  Zusammenhang  vorfinden  und  zum  Theil 
gelten  lassen,  deren  Anspruch  auf  Wahrheit  erst  weiterer 
Prüfung  unterliegt,  so  sind  auch  der  wissenschaftlichen  Psycho- 
logie lange  vor  ihrem  Beginne  gewisse  allgemeine  und  gemein- 
same Ansichten  eines  naturwüchsigen  Denkens  und  Vorstellens 
vorausgegangen,  von  denen  sie  selbst  sich  noch  auf  lange  Zeit 
hin  mit  bald  mehr,  bald  weniger  kritischem  Bewusstsein  beein- 
flusst  zeigt.  Die  natürliche  und  gemeinsame  Auffassung  und 
Anschauung  der  Welt,  wie  sie  trotz  mannigfacher  Schwan- 
kungen und  Abweichungen  im  Einzelnen  doch  ihrem  wesent- 
lichen Inhalte  nach  dem  Menschen  als  solchem  unmittelbar 
und  unwillkürlich  auf  Grund  der  Wahrnehmung  entspringt, 
weiss  nicht  nur  die  äussern  Dinge  schon  durch  bestimmte 
Unterscheidungen  nach  allgemeinen  Formen,  Klassen  und  Zu- 
sammenhängen zu  ordnen;  auch  für  das  innere  Wesen  des 
erkennenden  Subjects,  wie  es  diesem  selbst  in  Folge  seiner 
Eeactionen  auf  äussere  Eindrücke  durch  eine  Art  von  innerer 

Sieb  eck,  Gesch.  d.  Psychol.  1 


Wahrnehmung  ursprünglich   zum  Bewusstsein   kommt,    giebt 
es  eine  gemeinsame  Art  und  Weise  der  Auffassung,  die  sich 
geltend  macht,   wo   immer  menschliches  oder   dem  Menschen 
näher  stehendes  Wesen  in   Dasein  und   Bethätigung    mensch- 
licher Auffassung  sich   darstellt.     Mit  derjenigen  Unvermeid- 
lichkeit, mit  welcher  der  Mensch  von  Haus  aus  an  den  äussern 
Dingen  u.  a.   diejenigen  Unterscheidungen    vollzieht,    welche 
eine  später  hinzutretende  Terminologie  etwa  als  die  des  Dinges 
und  seiner  Merkmale,  der  Ursache  und  ihrer  Wirkung,    des 
Stoffes  und  der  ihm  anhaftenden  Kräfte  bezeichnet,  mit  eben 
derselben  unterscheidet  er   auch  an  der  Erscheinung  lebenden 
Wesens   überall    zwei   Bestandtheile    desselben,    nämlich   den 
gröberen,  äusserlich  und  sinnlich  wahrnehmbaren  Körper,  und 
die  feinere  ihm  innewohnende  Seele,  welche  letztere  zwar  der 
unmittelbaren    Sichtbarkeit   und    Greifbarkeit    sich    entzieht, 
von   dem  gemeinsamen  Bewusstsein    aber   mit    derselben  Ur- 
sprünglichkeit als   unmittelbares  Object  der  Erkenntuiss  auf- 
gefasst   wird,    wie   jener.     Das  menschliche  Wesen  erscheint 
sonach  dieser  anfanglichen  Auffassung  als  aus  Leib  und  Seele 
wie  aus  zwei  gleich  ursprünglichen  Bestandtheilen  zusammen- 
gesetzt,  und  letztere  selbst  werden  demgemäss  als  theils  auf 
die  Dauer  (wie  im  Tode),  theils  vorübergehend  (wie  etwa  in 
Schlaf  und  Ohnmächten,   Extase  u.  dgl.)   trennbar  angesehen. 
Diese  rein  dualistische   Auffassung  des  lebenden   Wesens,  die 
einer  tieferen  Begründung  und  näheren  Bestimmung  der  gegen- 
seitigen Verhältnisse   ermangelt,   hat  sich,   soweit  die  ethno- 
logische Forschung  bis  jetzt  gedrungen  ist,  überall,  wo  mensch- 
liches   Bewusstsein    existirt,    als    ein    Theil    seines    Inhaltes 
herausgestellt;    sie  ist    demnach   zu    betrachten    als    eine  ur- 
sprüngliche Eigeuthümlichkeit  der  Art  und  Weise,  wie  letzteres 
die  Welt  als  Erscheinung  aufzufassen    nicht  umhin  kann, 
als  ein  Inhalt  desselben,  für  dessen  Auftreten  wir,  ohne  damit 
schon   über  seine  Zulänglichkeit  für   eine   einheitliche  Welt- 
auffassung etwas  auszusagen,   eine  in  dem  gegenseitigen  Ver- 
hältniss  von  Sein  und  Bewusstsein  begründete  Nothwendigkeit 
werden    anzunehmen    haben.      Der   primitive    psychologische 
Dualismus  dürfte  somit  zu  den  gemeinsamen  geistigen  Eigen- 


thümliclikeiten  der  Menscheu,  welche  die  Ethnologie  bis  jetzt 
aufgewiesen  hat  ^),  also  zu  Eigenschaften  wie  Sprache,  Freude 
am  Putz,  bestimmten  socialen  und  religiösen  Vorstellungen 
u.  dgl.  hinzuzurechnen  sein.  Ist  doch  seine  Allgemeinheit 
hinsichtlich  der  Verbreitung  noch  sicherer  bezeugt  als  die  der 
Anfänge  des  Religiösen.  Und  mit  nahezu  gleicher  Ursprüng- 
lichkeit und  Gemeinsamkeit  wird  diese  Anschauung  von  Haus 
aus  auch  auf  Naturdinge  übertragen,  sofern  mau  die  mensch- 
lichen seelischen  Regungen  in  diese  hineinverlegt.  Der  Unter- 
schied zwischen  Mensch,  Thier  und  Pflanze,  ja  auch  der 
Abstand  des  ersteren  von  der  unorganischen  Natur  ist  auf 
Grund  dessen  hier  überall  für  den  Menschen  noch  weit  ge- 
ringer als  auf  dem  Boden  der  Kultur  2).  „  Krankt  eine  Pflanze, 
so  sehen  sie  darin  eine  zeitweilige  Abwesenheit  ihres  unsicht- 
baren Ich's,  und  wenn  der  Reis  verfault,  so  ist  seine  Seele 
entwichen "  ^) ,  und  derselbe  Forscher ,  dem  wir  diese  Worte 
entlehnen,  flndet  in  der  Art,  wie  die  entlegensten  und  jeder 
denkbaren  Verbindung  unter  einander  ermangelnden  Völker 
in  diesen  psychologischen  Grundanschauungen  übereinstimmen, 
einen  Beweis  dafür,  „  dass  wenigstens  in  Bezug  auf  das  Denk- 
vermögen die  Einheit  und  Gleichheit  der  Menschenart  nicht 
bezweifelt  werden  kann  ",  was  denn  freilich  auch  in  Bezug  auf 
seine  seltsamsten  Sprünge  und  Irrfahrten  der  Fall  ist  *). 

Die  „  Naturnoth wendigkeit  dieser  Elementargedanken "  ^) 
tritt  sonach  überall  bei  den  Naturvölkern  in  gleich  über- 
zeugender Weise  hervor;  nicht  minder  beglaubigt  ist  sie  durch 
die  historisch  -  linguistische  Forschung  für  die  ursprünglichen 
Zustände  der  gegenwärtigen  Kulturvölker.  In  den  bestimmten 
Vorstellungen  freilich,  durch  welche  der  Dualismus  (der  auf 
jener  Stufe  noch  weit   davon   entfernt  war   abstract  gedacht 


1)  Th.  Waitz,  Anthropologie  der  Naturvölker  I,  316 f. 

2)  Tylor,  Die   Anfänge  der   Kultur   I,   462.  468.  470  der  Uebers. 
(Leipzig  1873). 

3)  P  esc  hei,  Völkerkunde  256. 

4)  Ebend.  22  f.  27. 

5)  Bastian,  Beiträge  zur  vergleichenden  Psychologie  70. 
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zu  sein)  sich  in  concreto  ausdrückt,  waren  innerhalb  des  ge- 
meinsamen Rahmens  verschiedene  Ausgestaltungen  möglich. 
Aber  auch  diese  sind  im  Ganzen  weniger  zahlreich  und  bei 
den  verschiedeneu  Völkern  mehr  in  Uebereinstimmuug ,  als 
man  vielleicht  von  vornherein  zu  erwarten  geneigt  wäre.  Der 
BegriflF  einer  ijersönlichen  Seele  bei  den  niedern  Racen  ist 
nach  Tylors  ^)  Definition  der  eines  dünnen,  körperlosen,  mensch- 
lichen Bildes,  „seiner  Natur  nach  eine  Art  Dampf,  Häutchen 
oder  Schatten,  die  Ursache  des  Lebens  und  Denkens  in  dem 
Individuum,  das  es  bewohnt;  es  besitzt  unabhängig  das  per- 
sönliche Bewusstsein  ^)  und  den  Willen  seines  körperlichen 
früheren  oder  jetzigen  Besitzers;  es  vermag  den  Körper  weit 
hinter  sich  zu  lassen,  um  schnell  von  Ort  zu  Ort  zu  eilen; 
es  ist  meistens  ungreifbar  und  unsichtbar,  doch  offenbart  es 
auch  physische  Kraft  und  erscheint  besonders  den  Menschen 
im  wachenden  oder  schlafenden  Zustande  als  ein  von  dem 
Leibe,  d^m  es  ähnlich  ist,  getrenntes  Phantasma;  endlich 
kann  es  in  den  Körper  anderer  Menschen,  Thiere  und  selbst 
Dinge  eindringen ,  sie  in  Besitz  nehmen  und  beeinflussen ". 
Zur  Vervollständigung  dieser  Zeichnung  ist  allerdings  noch 
die/  Vorstellung  der  Wechselwirkung  zwischen  Leib  und  Seele 
heranzubringen  und  ausserdem  darauf  hinzuweisen ,  wie  die 
Beschaffenheit  der  Seele  in  diesem  Vorstellungskreise  sehr 
deutlich  als  eine  der  Qualität  des  Leibes  entgegengesetzte 
heraustritt,  ja,  dass  sie  in  dieser  qualitativen  Gegensätzlichkeit 
recht  eigentlich  ihr  Wesen  hat.  Die  Seele  steht  hier  dem 
Körper  gegenüber,  wie  das  Innere  dem  Aeusseren;  so  überall 
da  wo  sie  als  Athem  oder  Hauch  gefasst  wird,  wie  nach 
Bastian  ^)  bei  den  kalifornischen  Playanos .  aber  auch  in  dem 
hebräischen  „Ruach",  dem  griechischen  „Pneuma",  dem 
slavischen  ,,ducz*';  desgleichen  da  wo  ihr  körperlicher  Träger 


1)  A.  a.  0.  42-2. 

2)  Selbstverständlich  uicbt  in  der  ausgeprägten  Form,  in  der  es  der 
Kulturmensch  als  Resultat  der  vorhergegangenen  Entwicklung  durch 
viele  Generationen  hindurch  besitzt. 

3)  A.  a.  0.  Ui. 


das  Blut  ist,  wie  in  Slam  ^)  und  stellenweise  in  der  indoger- 
manischen Völkergruppe.  Eine  andere  Art  der  Entgegensetzung 
ist  die  Anschauung  der  wirkenden,  fluth enden  Kraft  gegenüber 
dem  Merkmale  der  Beharrlichkeit  und  Passivität,  welches  der 
Körperwelt  eignet,  ein  Gedanke,  der  dem  deutschen  Worte  für 
Seele  (goth.  saivala,  vielleicht  mit  saiva,  See,  von  der  Wurzel 
-  SU,  erregen)  ^)  zu  Grunde  zu  liegen  scheint,  und  von  dem  aus 
wir  dann  w^eiter  die  Anschauung  der  Seele  in  Verbindung 
mit  der  Vorstellung  der  Luft  finden,  durch  welche  u.  a.  im 
germanischen  Mjthus  die  Seelen  der  Todten  in  der  wilden 
Jagd  dahinstürmen.  Die  Seele  ist  hiernach  weiter  das  Elies- 
sende,  Wehende  (animus)  und  Fliegende,  daher  wir  auch  die 
Vorstellung  von  Vögeln  als  den  Seelen  der  Gestorbenen  hierher 
rechnen  müssen,  die  bekanntlich  nicht  nur  in  deutschen  Märchen, 
sondern  stellenweise  auch  in  Frankreich  und  in  slavischen 
Kriegsliedern,  ferner  bei  den  Arabern,  Australiern,  Birmanen 
sich  findet  ^).  Das  Merkmal  aber  des  Wirkenden,  Kraftbegabteu 
birgt  sich  u.  a.  in  dem  griechischen  d-viiog  von  d-vio  (vgl. 
Plat.  Crat.  -A19e),  besonders  aber,  und  zwar  in  Verbindung 
mit  der  ersten  der  aufgeführten  Bedeutungen  in  der  Anschauung 
des  von  innen  aus  Wirkenden,  des  Athems  in  vertiefter  und 
verstärkter  Bedeutung,  etymologisch  belegt  durch  das  griechische 
i/^f/r ,  wie  durch  das  deutsche  „Geist",  noch  mehr  aber 
durch  die  Vorstellung  der  Seele  als  eines  Feuers  oder  einer 
Flamme,  an  welche  das  Leben  gebunden  ist,  daher  oft  in 
den  Märchen  zugleich  mit  dem  Erlöschen  einer  Kerze  der 
Mensch  sterben  muss.  Die  Auffassung  als  Schatten  endlich, 
die  nicht  nur  in  den  abgeschiedenen  Schattenseelen  der 
Griechen  und  Kömer,  sondern  auch  in  gewissen  Vorstellungen 
der  Zulu  sowie  der  Azteken  sich  vorfindet,  fügt  zu  diesen 
Anschauungen  noch  den  Gegensatz  des  Feineren,  Dünneren 
gegenüber  dem  Soliden,  Tast-  und  Greifbaren  des  Körperlichen 
hinzu.     Zu  alledem  tritt  dann  noch  ebenso  allgemein  die  An- 


1)  A.  a.  0.  18. 

2)  Fick,  Vergleich.  Wörterbuch  d.  indogerai.  Spr.  IIP,  313. 

3)  Bastian  23. 


nähme  des  Fortlebeus  der  Seele  nach  dem  Tode  im  Gegensatz 
zu  der  Vergänglichkeit  des  Leibes. 

Bei  der  Frage  nach  dem  veranlassenden  Grunde  jener 
Unterscheidung  legt  die  ethnologische  Forschung  auf  zwei 
Umstände  besonderes  Gewicht.  Der  Naturmensch  komme 
zu  dem  Glauben  einer  im  Leibe  wohnenden  Seele  durch 
die  Wahrnehmung  des  Unterschieds  zwischen  dem  lebenden 
Körper  und  dem  Leichnam,  sowie  durch  die  schatten- 
haften menschlichen  Gestalten,  die  ihm  in  seinen  Träumen 
begegnen  ^).  Dass  diese  Thatsachen  zur  Verstärkung  und  Be- 
festigung jenes  Glaubens  wesentlich  beitragen,  ist  wohl  un- 
zweifelhaft; dass  sie  jedoch  die  ursprüngliche  Veranlassung 
dazu  sind,  müssen  wir  aus  psychologischen  Erwägungen  be- 
streiten. Denn  was  zunächst  die  zweite  betrifft,  so  konnte 
die  Meinung,  die  Traumgestalt  etwa  eines  Verstorbenen  sei 
seine  Seele,  sich  doch  wohl  erst  darbieten  und  fortbilden, 
nachdem  schon  auf  Grund  gewisser  Eigenthümlichkeiten ,  die 
am  lebenden  Menschen  hervortraten,  sich  eine  Spur  jener 
Unterscheidung  von  Leib  und  Seele,  Aeusserem  und  Innerem 
u.  dgl.  bereits  angebahnt  hatte.  Bezüglich  der  ersten  aber 
müssen  wir  die  Behauptung  geltend  machen,  dass  auch  wenn 
der  Mensch  nie  ein  lebendes  Wesen  im  todten  Zustande  gesehen 
hätte,  sich  ihm  gleichwohl  die  Vorstellung  des  Unterschieds 
und  der  Gegensätzlichkeit  von  Seele  und  Leib  mit  derselben 
Nothwendigkeit  ausgebildet  haben  würde,  wie  mit  und  neben 
der  Thatsache  des  Sterbens.  Es  ergiebt  sich  dies  aus  der 
Betrachtung  der  Art  und  Weise,  wie  wir  uns  die  Entwickelung 
der  unterscheidenden  Erkenntniss  des  Menschen  hinsichtlich 
des  Verhältnisses  seiner  Persönlichkeit  zur  umgebenden  Aussen- 
welt  zu  denken  haben. 

Für  das  aufdämmernde  Bewusstsein  jedes  Menschen  im 
Mhesten  Kindesalter  ist  der  eigene  Leib  so  gut  wie  die 
Leiber  anderer  Personen  und  so  gut  wie  der  Baum  oder  der 
Stein,   den  er  wahrnimmt,    ein  Ding  unter  Dingen  ohne  be- 


1)  Tylor  422f. 


sonders  unterscheidende  Bevorzugung.     Auf  Grund  bestimmter 
Eigenthümlichkeiten ,  über  welche  die  empirische  Psychologie 
Auskunft  giebt  ^) ,  tritt  aber  bekanntlich   der  Leib  nach  und 
nach  von  selbst  in  dasjenige  Verhältniss  zu  seiner  Umgebung 
wie  andererseits  zum  Ichbewusstsein ,  welches  ihn  als  Mittel- 
glied zwischen  beiden  charakterisirt.     In  der  Linie    nun,    in 
welcher  die  fortgehende  Entwicklung  dieser  Art  von  Erkennt- 
niss  des  menschlichen  "Wesens  sich  bewegt,  werden  wir  auch 
die  Herausbildung  der   in  Kede  stehenden  dualistischen  Auf- 
fassung zu  suchen  haben.     Wie  die  Eigeuartigkeit  bestimmter 
Empfindungen  und   Eindrücke    den   Leib   von    andern  Gegen- 
ständen der  Aussenwelt  unterscheiden  lehrt,  so  werden  ebenso 
eigenartige  und  bestimmte  "Wahrnehmungen  und  "S'erhältnisse 
an  der  eigenen,    wie    an    fremden    menschlichen  Naturen  die 
Veranlassung  abgeben,    allmälig   von   dem  Leibe  selbst  noch 
eine  Seele  (in  dem  mehrbezeichneten  Sinne)  zu  unterscheiden, 
und  dies  schon  vor  aller  absichtlichen   Reflexion,    auf  Grund 
einer  geistigen  Thätigkeit,    die    als    solche   sich  ihrer   selbst 
und    ihres    Vorhandenseins    noch     gar     nicht    bewusst     ist. 
Aus  der   unwillkürlichen,    aber    unausgesetzt  wirkenden  Ver- 
gleichung  der  belebten  menschlichen  (und  thierischeu)  Gestalt 
und   Bewegungsweise   mit   der    übrigen  Natur   wird  sich  mit 
einer   im  Wesen   des    psychologischen  Mechanismus  liegenden 
Noth wendigkeit  die   zunächst  freilich  noch  ganz  unbestimmte 
Vorstellung  herausbilden,   dass  auf  jener  Seite  ein  Plus  vor- 
handen sei,    welches  zu  dem   "Wesen    des  Menschen,    wie  es 
äusserlich    wahrnehmbar   und    greifbar    sich    darstellt,    noch 
hinzukomme;    als   Erklärungsgrund    nämlich    für    bestimmte 
Eigenthümlichkeiten  in  Mienen  und  Bewegungen,  welche  der 
"U^ahrnehmende  sich  im  Hinblick  auf  die  an  der  eigenen  Per- 
son   mit   ihnen    stets   verbundenen    Gemüthszustände   auslegt 
und  übersetzt. 

Ein  besonders  wirksames  Motiv  für  die  Ausbildung  solcher 
Anschauungsweise  haben  wir  jedenfalls  in  der  Thatsache 
menschlicher  Sprache  zu  suchen.     Mit   und   in   den  Lauten 


1)  Vgl.  u.  a.  W.  Volkmann,  Lehrbuch  der  Psychologie  II,  §  106. 


8 

der  Sprache  tritt  dem  anschauenden  Menschen  aus  der  sinn- 
lichen Aeusserlichkeit  und  Körperlichkeit  des  ihm  Gegenüber- 
stehenden ein  aus  dessen  Innerem  hervorbrechendes  Neues 
entgegen,  in  dessen  Leistungen,  sofern  die  Sprache  verstanden 
wird,  eine  Welt  von  Gedanken  und  Gemüthszuständen  sich 
der  Erkenntniss  aufschliesst.  welche  das  Reich  der  sieht-  und 
tastbaren  Vielheit  durch  eine  unbegrenzte  Fülle  neuer  Erkennt- 
nissobjecte  ergänzt.  Mitten  in  der  umgebenden  Körperlich- 
keit steht  somit  eine  zweite  reale  aber  unkörperliche  Fülle 
des  Erkennbaren;  zu  den  Bewegungen  des  sinnlich  wahrnehm- 
baren menschlichen  Leibes  fügt  sich  eine  von  innen  kommende 
Wirklichkeit,  durch  welche  jene  überhaupt  erst  recht  vei- 
ständlich  werden  und  die  Möglichkeit  einer  Verwendung  und 
Behandlung  gewähren.  Das  sinnlich  Wahrnehmbare  giebt 
sich  also  gleichsam  von  selbst  nur  als  die  eine  Hälfte  des 
Seienden,  zu  welcher  die  andere,  die  am  sinnlichen  Laute  nur 
das  Vehikel  ihres  Hervortretens  hat,  noch  hinzukommen  muss, 
um  das  menschliche  Wesen  zu  einem  vollständig  Erfassten 
zu  gestalten.  Im  Innern  des  Menschen  also  und  aus  seiner 
Leiblichkeit  heraus  sich  offenbarend  lebt  dem  unwillkürlichen 
Betrachter  ein  zweites,  ergänzendes  Wesen,  das  sein  Dasein 
in  Athem  und  Sprache  kundgiebt,  das  mit  Augen  des  Leibes 
nicht  geschaut  und  auf  Grund  dieser  Eigenthümlichkeit  etwa 
der  Luft  und  verwandten  schwer  fassbaren  Gegenständen  gleich- 
artig gesetzt  wird.  Dass  nun  auch  andere  Naturdinge,  au 
denen  man  Bewegungen  und  Laute  wahrnimmt  und  zuletzt, 
wenn  auch  in  verschiedener  Intensität,  die  gesammte  Natur 
als  beseelt  angeschaut  wird ,  spricht  nicht  gegen  sondern  für 
die  entwickelte  Auffassung;  sie  beweist,  dass  es  nicht  erst 
Vergleichungen  des  Lebenden  mit  dem  Todten  oder  des  Wachen- 
den mit  dem  Geträumten,  sondern  dass  es  eine  auf  Grund 
von  Bewegung  und  Laut  sich  aufdrängende  Notliwendigkeit 
ist,  die  den  Naturmenschen  zu  der  überall  platzgreifenden 
Unterscheidung  eines  Innern  von  einem  Aeussern  veranlasst. 
Wie  derselbe  auf  Grund  eines  bestimmten  Kreises  von  Wahr- 
nehmungen etwa  die  Region  des  über  die  Erde  sich  spannen- 
den Himmels    von    dem   Zwischenreiche   der  Luft    und    diese 
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wieder  von  dem  Gebiete  des  Wassers  zusammenfassend  zu 
unterscheiden  sich  gewöhnt,  so  wird  ihm  auch  auf  Grund  von 
den  in  der  Sprache  sich  zu  Tage  legenden  und  im  eigenen 
Bewusstsein  sich  bezeugenden  inneren  Zuständen  auf  dem 
Wege  jener  unwillkürlich  unterscheidenden  und  das  Homogene 
zusammenfassenden  geistigen  Thätigkeit  ein  Gebiet  des  See- 
lischen neben  das  Körperliche  treten. 

Erst  nach  Anbahnung  dieses  psychologischen  Processes 
werden  wir  die  bewusste  Vergieichung  von  Lebendem  und 
Todtem,  Wachendem  und  Traumgestalten  als  weiter  mitwirkend 
zur  Befestigung  jener  Unterscheidung  anzusetzen  haben.  Der 
Todte  spricht  nicht,  noch  bewegt  er  sich,  im  üebrigen  ist 
sein  Aeusseres  ungefähr  dasselbe  wie  vorher;  es  muss  also 
ein  Stück  seines  Wesen  und  zwar  die  eigentlich  wirkende 
Hälfte  desselben  zugleich  mit  der  Sprache  und  den  Bewegungen 
von  ihm  gegangen  sein,  gegangen,  d.  h.  (da  der  Mensch 
ursprünglich  so  gut  wie  keine  abstracten  Begriife  hat)  sie 
muss  sich  räumlich  von  ihm  entfernt  haben  und  wird  folglich 
unter  den  Dingen  selbst  unter  Umständen  noch  in  irgend 
einer  möglichst  leichten,  luftigen,  beweglichen  Gestalt  (Luft, 
Feuer ,  Vogel  u.  dgl.)  aufweisbar  sein  ^) ;  auch  die  Traum- 
gestalten passen  nunmehr  zu  dieser  Vorstellung  und  helfen 
sie  noch  befördern. 

So  allgemein  aber  auch  die  Verbreitung  ist,  welche  die 
bezeichnete  Grundauschauung  von  Leib  und  Seele  innerhalb 
der  Menschheit  ursprünglich  besitzt,  in  die  Bahnen  bewusster 
psychologischer  Reflexion  und  einer  daraus  entspringenden  Theorie 
sind  von  ihr  aus  bekanntlich  nur  die  Abkömmlinge  des  indo- 
germanischen Urvolkes  wirklich  eingetreten.  Es  muss  hier  der 
Ethnologie  und  Völkerpsychologie  überlassen  bleiben,  die  Frage 
nach  den  letzten  Gründen  dieses  vortheilhafteu  Unterschiedes 
zu    beantworten.     An   dieser  Stelle   wird   es  genügen    darauf 


1)  Mit  der  Kategorie  räumlicher  Trennung  scheint  der  Naturmensch 
von  Haus  aus  jede  Art  von  Mangel  und  Unvollkommenheit ,  soweit  die- 
selbe ihm  fühlbar  ist,  zu  appercipiren.  Dies  beweisen  namentlich  die 
Ceremonien  zum  Zwecke  der  Krankenheilung. 
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aufmerksam  zu  machen,  wie  schon  die  ursprüng-lichsten  Auf- 
fassungen und  Ausgestaltungen  der  Ansichten  über  die  Seele 
auf  dem  Boden  jenes  naturwüchsigen  Dualismus  bei  diesem 
Völkerstamme  die  charakteristischen  Merkmale  und  Ansätze  für 
eine  tiefergehende,  speculative  Betrachtungsweise  an  den  Tag 
legen.  Bei  den  übrigen  Naturvölkern  hat  es  in  Bezug  darauf 
bei  dem  blossen  Nebeneinanderstellen  von  Leib  und  Seele  als 
verschiedener  Bestandtheile  des  Menschen  im  Wesentlichen 
sein  Bewenden.  Von  einem  weiteren  Versuche  einer  Reflexion 
über  ihr  gegenseitiges  Verhältniss  in  Bezug  auf  Ursprünglich- 
keit oder  Bedingtheit  etwa  des  Einen  durch  das  Andere  u.  dgl. 
ist  hier  kaum  irgendwo  eine  Spur  zu  finden,  ein  Grund  mehr 
für  die  Wahrheit  der  Ansicht,  dass  auch  jener  Dualismus 
selbst  nur  eine  unbewusste  Schöpfung  des  psychologischen 
Mechanismus  ist  und  wenigstens  nicht  in  erster  Linie  Erzeag- 
niss  eines  Bedürfnisses  von  Erklärungsgründen  für  gegebene 
Thatsachen  wie  Tod  und  Traum.  Auch  die  Lehre  von  der 
Seelenwanderung,  die  sich  ausser  bei  den  Bewohnern  des  alten 
Indiens  z.  B.  auch  bei  verschiedenen  amerikanischen  Stämmen 
vorfindet,  zeigt  bei  letzteren  keine  Bedeutung  für  eine  irgend- 
wie tiefere  Auffassung  jenes  Verhältnisses.  Denn  sie  bedeutet 
hier,  soviel  wir  sehen,  weiter  nichts  als  dass  es  der  Seele 
nothwendig  ist,  immer  wieder  einen  Leib  zu  haben ;  das  dua- 
listische Verhältniss  wird  also  dadurch  lediglich  in  dem  Sinne 
einer  möglichst  unangetasteten  Thatsache  behandelt,  und  auch 
eine  einigermassen  klare  Vorstellung  davon,  dass  der  Leib 
als  solcher  im  Gegensatze  zur  Seele  das  Vergängliche  sei, 
findet  sich  bei  den  Wilden  nicht.  Im  Vergleich  hiermit 
braucht  man  dagegen  bei  den  Indogermanen  nur  z.  B.  die 
Mythen  von  der  „Herabkunft  des  Feuers"  und  von  dem  Zu- 
sammenhange der  Seele  mit  diesem  Feuer  in  Betracht  zu 
ziehen  ^),  um  die  ungemeine  Vertiefung  zu  erkennen,  in  der 
hier  schon  die  ursprüngliche  Anschauung  sich  darbietet.     Der 


1)  A.  Kuhn,  Die  Herabkunft  des  Feuers,  Berlin  1859.  H.  Cohen, 
Mythologische  Vorstellungen  von  Gott  und  Seele,  Zeitschrift  für  Völker- 
psychologie etc.,  Bd.  5.  6. 
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uralte  Gebrauch  der  Feuerreibuiig  durch  Drehung  eines  Stabes 
in  der  Höhlung  eines  Holzes  wird  in  Analogie  gesetzt  zu  dem 
Vorgänge  der  Menschenzeugung  und  von  da  aus  weiter  die 
Lebensflamme  als  von  dem  himmlischen  Funken  des  Feuers 
entzündet  und  der  Mensch  als  herabgebracht  angesehen  von 
dem  Baume,  welcher  am  Himmel  der  ursprüngliche  Sitz  des 
(Blitz-)  Feuers  ist.  Derartige  Mythen  setzen  augenscheinlich 
schon  die  Thatsache  des  Lebens  in  einen  causalen  Zusammen- 
hang mit  einer  der  auffälligsten  Erscheinungen  der  äussern 
Natur;  es  wirkt  bei  ihnen  schon  die  im  Hintergrunde  des 
Bewusstseins  liegende  Frage,  was  als  das  Bedingende  der 
eigenthümliclien  Vereinigung  des  Leibes  mit  einer  Seele  zu 
betrachten  sei,  und  so  geben  sie,  auch  ohne  schon  ein  be- 
wusstes  und  willkürliches  Eingehen  auf  das  Problem  von 
Katur  und  Geist  aufzuweisen,  doch  die  ersten  treibenden  Keime 
zur  weiteren  Vertiefung  der  psychologischen  Anschauung.  Dem 
entsprechend  finden  wir  nun  auch  bei  den  Indiern,  und  zwar 
nicht  erst  in  ihren  philosophischen  Systemen  die  Grund- 
auschauung  der  Priorität  des  Geistigen  vor  dem  Stoffe  und 
die  Lehre  von  der  Seelenwanderung  in  dem  Sinne,  dass  der 
Leib  als  Durchgangspunct  erscheint  für  eine  künftige  neue 
Aufhebung  des  menschlichen  Wesens  in  absolute  Geistigkeit. 
Der  Leib  ist  in  seinem  Dasein  erst  durch  bestimmte  That- 
sachen  des  ursprünglichen  geistigen  Seins  bedingt  und  soll, 
wie  er  im  Vergleich  zu  dem  Geiste  kein  Erstes  und  gleich 
Ursprüngliches  war ,  so  auch  kein  letztes  Beharrendes  sein  *). 
Hiermit  tritt  dem  Indier  das  irdische  Leben  von  vornherein 
unter  den  Gesichtspunkt  einer  Vorbereitung  für  künftige  Voll- 
endung und  Vergeistigung.  Die  Seele  ist  allem  Materiellen 
heterogen;  ihre  Bethätiguug  liegt  in  der  Erkenntniss;  durch 
Erkenntniss  überwindet  sie  die  Unwissenheit  der  Katur  und 
zeigt  ihre  Aufgabe  als  eine  dem  natürlichen  Schaffen  gerade 
entgegengesetzte:  durch  Erkenntniss  muss  sie  sich  selbst  und 


1)  Vgl.  M.  Müller  in  der  Zeitsclir.  der  deutschen  inorgenl.  Gesell- 
schaft VI,  24. 
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die  Welt  zurückführen  auf  ihren  ersten  Grund, 'das  Geistige  ^). 
Denn  die  Vereinigung  von  Materie  und  Geist  ist  nach  der 
Gruudauschauung  des  Brahmanismus  nur  dazu  dass  der  Geist 
wieder  zu  sich  selbst  gelange  und  sich  durch  eigene  Kraft 
von  der  Materie  erlöse.  In  diesem  Sinne  ist  denn  auch  die 
Seelenwanderung  keine  absolute  Naturnothwendigkeit ,  son- 
dern eine  sittliche  Nothwendigkeit  im  Interesse  der  Ver- 
geltung für  das  in  dem  jeweiligen,  leiblichen  Leben  voll- 
brachte Gute  oder  Böse.  Der  Mensch  hat  aber  die  Möglichkeit, 
sich  aus  ihrem  ehernen  Ringe  für  immer  zu  befreien  durch 
Askese  und  beschauliches  Leben,  um  dann  ohne  weitere 
Verleiblichuug  in  die  reine  Geistigkeit  des  Urwesens  aufge- 
hoben zu  werden.  '  In  diesem  Hauptpunkte  jener  Anschauungen, 
der  nicht  bloss  allen  philosophischen  Systemen  der  Inder, 
sondern  auch,  längst  vor  dem  Auftreten  des  Buddhismus,  der 
volksthümlichen  Vorstellung  wesentlich  ist,  liegt,  wie  man 
sieht,  nicht  bloss  ein  theoretisches,  sondern  auch  ein  in  her- 
vorragender Weise  praktisches  Moment  für  das  Betonen  der 
Superiorität  des  Geistigen  vor  dem  Leiblichen  und  damit  trotz 
der  dualistischen  Grundlage  der  ganzen  Ansicht  doch  von 
vornherein  die  Tendenz  zur  Aufhebung  jener  Indifferenz,  in 
der  bei  dem  Naturmenschen  Leib  und  Seele  nebeneinander 
bestehen.  Die  verschiedenen  philosophischen  Systeme  der  Inder 
suchen  zu  dieser  Grundauschauuug  auf  verschiedenen  Wegen 
die  speculative  Ergänzung  durch  Beantwortung  der  Fragen 
nach  dem  Verhältnisse  der  Seele  zu  den  Priucipien  alles  Seins^ 
sowie  nach  der  zwischen  Leib  und  Seele  bestehenden  Ver- 
mittelung  und  dem  Grunde  ihres  Ineinander.  Ausserdem 
machen  sie  die  Erforschung  der  Qualitäten  und  Bethätigungs- 
weisen  der  Seele  zu  ihrer  Aufgabe.  Nach  der  (monistischen) 
Vedanta- Philosophie  ist  die  Seele  ewig  und  ungeboren,  so 
unendlich  wie  die  Gottheit,  Brahma,  selbst;  ja  mit  ihm  im 
Grunde  wesensgleich  -).    Die  speciellen  seelischen  Bethätigungen 


1)  Wurm,  Geschichte  der  indischen  Religion  85. 
•2)  Colebroolve,  Essais  I.  o51 :  .,Ho  —  Brahiue  —  is  the  soul  and 
the  soul  is  he." 
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wie  Phantasie.  Verstand  u.  dgl.  sind  die  Verkleidungen,  in 
die  sie  innerhalb  des  leiblichen  Lebens  eingeht,  von  dessen 
"Wechselfällen,  wie  Geburt  und  Tod  und  allen  Freuden  und 
Leiden  jedoch  nicht  eigentlich  sie  sondern  nur  eben  jene  Um- 
hüllungen betroffen  werden.  Sie  ist  wesentlich  activ  und  be- 
ständig  sowohl  erkennend  als  wahrnehmend,  auch  z.  B.  im  Schlafe ; 
nur  dass  ihr  da  die  Objecte  fehlen,  diese  vorhandenen  Fähig- 
keiten zu  verwirklichen.  Als  ein  Theil  des  höchsten  Lenkers" 
ist  sie  erst  der  Grund  der  Individualitäten,  die  sich  zu  diesem 
verhalten  wie  die  Funken  zu  dem  flackernden  Feuer,  aus  dem 
sie  springen.  Ausser  dem  sichtbaren  Körper  umgiebt  die  in- 
difiduelle  Seele  noch  ein  ,.  elementarer "  Leib,  sehr  klein  und 
fein  und  desshalb ,  wenn  sie  mit  diesem  (im  Tode)  den  grö- 
beren Leib  verlässt,  gleich  ihr  selbst  für  Menschen  unsicht- 
bar ^).  Die  (pluralistische)  Sankhya  -  Philosophie  ^)  setzt  die 
Schöpfung  als  die  Vereinigung  der  unge wordenen  Principien 
Natur  und  Seele,  woraus  dann  weiter  Intelligenz,  Selbst- 
bewusstsein,  Körperbildung,  Sinnlichkeit  und  sinnlich  wahr- 
nehmbare Xatur  als  abgeleitete  Principien  sich  ergeben  ^). 
Nach  dem  hierher  gehörigen  System  des  Kapila  ist  oberstes 
Princip  die  Intelligenz,  als  solches  jedoch  endlich,  anfangend 
nämlich  mit  der  Vielheit  und  aufhörend  mit  dem  allgemeinen 
Nirwana.  Es  giebt  eine  Vielheit  der  Seelen,  für  jeden  Körper 
eine;  gegen  die  Annahme  (der  Vedanta-Philosophie).  dass  die 
Vielheit  der  individuellen  Seelen  Ausflüsse  seien  des  ursprüng- 
lichen unendlichen  und  einheitlichen  Seelenprincips,  wird  hier 
mit  positiven  Gründen  angekämpft.  Die  Geburt  ist  die  Ver- 
einigung der  Seele  mit  bestimmten  Organen,  wie  Verstand, 
Bewusstsein,  Sinne  u.  dgl.,  aber  keine  Modification  der  Seele, 
denn  die  Seele  ist  unveränderlich  *).  Die  Vereinigung  von 
Seele  und  Natur  beruht  darauf,  dass  sie  zur  gegenseitigen 
Ergänzung  auf  einander  angewiesen  sind.     Die  Natur  ist  wir- 


1)  Colebr.  353. 

2)  Vgl.  Harms,  Die  Philosophie  in  ihrer  Geschichte  I,  191  f. 

3)  Colebr.  242 f. 

4)  Ebd.  252  f. 
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keucl,  ausführend,  aber  bliml  und  bedarf  der  S'eele,  um  der 
Kichtuug  willen,  in  der  sie  zu  wirken  hat.  Die  Seele  da- 
gegen, welche  sieht  und  strebt,  bedarf  der  Natur,  um  handeln 
zu  können.  Da  aber  die  Seele  im  letzten  Grunde  doch  der 
Welt  nicht  bedarf  und  von  ihren  Wechselfällen  sich  zu  be- 
freien strebt,  um  zur  Seligkeit  des  Nirwana  zu  gelangen,  so 
ist  jene  Vereinigung  doch  nur  ein  Nothbehelf.  Daher  wird 
die  Natur  in  ihrem  Verhältniss  zur  Seele  bei  Kapila  einer 
Tänzerin  verglichen,  die  sich  einem  Andern  (der  Seele)  auf- 
drängt und  zur  Schau  stellt.  Sie  steht  jedoch  ab,  wenn  sie 
sich  hinlänglich  gezeigt  hat,  wie  der  Beschauer  (die  Seele) 
von  ihr,  wenn  er  ihrer  satt  ist  ^).  Diese  beiden  Anschauungen, 
die  Priorität  des  Geistigen  und  die  ünangreifbarkeit  des  See- 
lischen von  Seiten  der  Natur  und  des  Körpers  trotz  der  Ver- 
einigung mit  demselben,  durchziehen  auch  die  Philosophie  der 
Bhagavad  -  GitA  im  Mahabharata  ^) ,  obgleich  im  üebrigen  die 
Weltanschauung  dieses  gottfreudigen  Systems  von  dem  Atheis- 
mus des  Kapila  sich  auffallend  unterscheidet. 

Die  griechische  Speculation,  die  mit  der  altindischen 
jedenfalls  erst  verhältnissmässig  sehr  spät  in  Wechselwirkung 
getreten  ist  und  dann  vielleicht  dieser  mehr  gegeben  als  ihrer- 
seits von  ihr  empfangen  hat,  theilt  in  ihren  ersten  Anfängen, 
ohne  von  ihr  in  neunenswerther  Weise  beeinflusst  zu  sein, 
mit  ihr  die  Tendenz,  über  die  unvermittelte  Zweiseitigkeit  in 
der  Auffassung  menschlichen  Wesens  hinauszukommen  und  zwar 
durch  Aufhebung  derselben  in  einen  gemeinschaftlichen  Grund; 
sie  unterscheidet  sich  von  ihr  besonders  durch  die  mindere  Be- 
tonung, die  sie  von  Haus  aus  dem  Seelischen  neben  dem  Princip 
der  Naturentwickelung  zu  Theil  werden  lässt.  Dieses  energische 
Streben  nach  einer  einheitlichen  Weltanschauimg  auch  in  Bezug 
auf  den  menschlichen  Organismus  liegt  jedoch,  wie  sehr  man 
darin  auch  einen  Beleg  für  die  Verwandtschaft  des  griechischen 
Geistes  mit  dem  älteren  indogermanischen  zu  sehen  berechtigt. 


1)  Colebr.  259. 

2)  W,  V.  Humboldt  in  den  Abhandlungen  der   Berl.  Akad.  Phil.- 
hist.  Kl.  1825. 
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ist,  in  dem  ältesten  griechischen  Volksbewusstsein,  wie  es  in  den 
homerischen  Gedichten  zu  Tage  tritt,  viel  weniger  ausge- 
sprochen als  bei  den  Indern.  Was  man  bei  Homer  an  psycho- 
logischen Anschauungen  vorfindet,  unterscheidet  sich  im  Wesent- 
lichen noch  durchaus  nicht  von  den  allgemeinen  Vorstellungen 
der  Naturvölker.  Das  eigentliche  Lebensprincip  ist  ihm  die 
Seele  (i/zr//),  eine  Art  schattenhafter  Wiederholung  der  leib- 
lichen Gestalt  im  Innern  des  Körpers;  ihre  Vorstellung  steht, 
wie  schon  der  Name  sagt,  in  nächster  Verwandtschaft  mit 
der  des  Athmens,  des  Hauches;  im  Tode  verlässt  sie  den 
Leib  durch  den  Mund  oder  auch  durch  eine  Wunde,  um 
nachher  in  der  Unterwelt  eine  weitere  Existenz  zu  führen, 
ganz  so  trostlos  und  eintönig ,  wie  sie  dann  für  ein 
Wesen  sich  gestalten  muss,  dem  mit  dem  Leibe  (denn  das 
ist  die  Meinung)  die  wichtigsten  Organe  für  Wahrnehmung 
und  Genuss  genommen  sind.  Denn  dieses  Fortleben  ist  nichts 
weniger  als  ein  üeberdauern  des  im  eigentlichen  Sinne 
Geistigen.  Die  Seele  ist  hier  noch  nichts  Selbständiges;  vom 
Leibe  getrennt  lebt  sie  im  eigentlichen  Sinne  nicht  mehr; 
sie  ist  dann  nicht  Geist  sondern  „Schattenbild"  {fl'ötoXoy), 
da  ihr  die  Lebenskraft  fehlt  und  mit  dieser  das  Bewusstsein, 
sowie  die  ehemalige  Schärfe  der  geistigen  Functionen,  Sie 
kann  dieselben  allerdings  vorübergehend  wieder  erhalten  durch 
den  Genuss  von  Blut,  womit  eben  die  ünumgänglichkeit 
der  Verbindung  des  Leiblichen  mit  der  Seele  zur  Her- 
stellung auch  des  eigentlichen  und  wirklichen  Seelenlebens 
ausgesprochen  ist  ^).  Man  kann  darum  nicht  einmal  sagen, 
dass  bei  dieser  Art  von  Seele  die  Identität  der  Persönlichkeit 
noch  erhalten  bleibe  und  eine  Andeutung  dieser  Thatsache 
macht  sich  geltend,  wenn  der  Dichter  gelegentlich  von  dem 
zurückgebliebenen  Leichnam  wie  von  der  noch   vorhandenen 


1)  Grotemeyer,  Homers  Grandansicht  von  der  Seele  (Warendorf 
1854)  28 f.,  wo  auch  die  Gründe  gegen  die  Ansicht  von  Nägelsbach, 
dass  die  '/'u;f»?  nur  das  animalische  Lebensprincip  darstelle,  aufgeführt 
sind. 
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Persönlichkeit  spricht  ').  Wenn  trotz  alledem  den  Schatten 
im  Hades  gelegentlich  noch  Gemüthsäusseruugeu  und  Hand- 
lungen nach  Art  der  Lebenden  beigelegt  werden,  so  sind  das 
Incousequeuzen,  die  sich  nicht  trennen  lassen  von  dem  Um- 
stände, dass  man  die  Abgeschiedenen  zwar  als  nicht  mehr 
lebend,  aber  doch  noch  gewissermassen  als  Ebenbilder  der 
Lebenden  betrachtete,  wobei  eine  scharfe  Grenze  zwischen 
dem  was  von  dem  lebenden  Original  noch  geblieben  ist  und 
was  nicht,  eben  nicht  gezogen  wurde  %  Auch  beruht  es  wohl 
mit  darauf  dass  man  die  Traumerscheinungen,  nach  deren 
Beschaffenheit  die  homerischen  Seelen  offenbar  gedacht  sind, 
handelnd  oder  gemüthlich  erregt  (weinend  u.  dgl.)  zu  erblicken 
pflegt.  Einen  Fortschritt  dagegen  bezeichnet  die  homerische 
Anschauung  gegenüber  der  ganz  ursprünglichen  in  demjenigen 
was  sie  über  die  Ausgestaltung  des  leiblich-seelischen  Lebens 
nach  den  verschiedeneu  Seiten  seiner  Thätigkeit  zu  sagen 
weiss.  Ein  Kulturleben  auf  derjenigen  Stufe  der  Entwickelung, 
wie  es  die  homerischen  Gesänge  darstellen,  musste  nothwen- 
dig  für  die  seelischen  Functionen  auch  ohne  bewusste  Reflexion 
gewisse  psychologische  Unterscheidungen  und  Begriffe  ausbilden, 
durch  welche  das  Denken  und  Handeln  des  Menschen  in  seinen 
gegenseitigen  Zusammenhängen  sich  in  etwas  schärferer  Aus- 
prägung darlegte.  Ueber  die  allgemeinsten  Klassenbegriffe  see- 
lischer Thätigkeit  kommt  diese  Einsicht  allerdings  noch  nicht 
hinaus.  In  erster  Linie  unterscheidet  sich  bei  Homer  ein 
seistiofes  Innere  von  dem  Ganzen  des  Leibes  und  hat  seineu 
Sitz  im  Wesentlichen,  wenn  auch  ohne  feste  Umgrenzung,  in 
der  Brust  mit  Einschluss  des  Zwerchfelles.  Der  Ausdruck  für 
letzteres,  die  qotvig,  wo  sie  ohne  bestimmtere  Beziehung  zu 
Verstandes-  oder  Gemüthsfunctionen  genannt  werden,  bezeich- 
net eben  diesen  allgemeinsten  Gegensatz  des  Innern  gegen 
das  leiblich  Aeussere  3).     Eine   andere  Bezeichnung  für   diese 


1)  II.  I,  3.    Andrerseits  freilich  weiss  man  auch  hier,  dass  der  todte 
Leib  „stumme  Erde"  ist.     II.  XXIV,  54;  vgl.  VII,  99. 

2)  Vgl,  Völcker  bei  Xitzsch,  Änm.  zur  Odyssee,  Bd.  III,  S.  189. 

3)  II.  VI,  Gl;  VIII,  202.  413;  IX.  312  u.  ö. 
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Innerlichkeit  ist  dann  der  Ausdruck  d^vf-iog  (Gemütli),  da  näm- 
lich, wo  er  ebenfalls  ohne  weitere  Bestimmtheit  gesetzt  ist  ^). 
Wo    es   sich    aber  um   Unterscheidung  seelischer  Functionen 
handelt,   tritt   in   den    homerischen  Gedichten   die  Scheidung 
des  theoretischen  und  des  Gemüths-Lebens  deutlicher  hervor, 
viel  weniger  (wenigstens  was  ausgeprägte  psychologische  Be- 
griffe   anbelangt)    die    des  Begehrens    und  Wollens,    welches 
letztere  mehr  mit   den  Begriffen  für  Gemüthsäusseruugen  zu- 
sammengefasst    wird,    und    für    diese   ist  der  &v/it6g  die  vor- 
wiegende Bezeichnung  im  Sinne   von  Gemüth.    Muth.    Eifer 
und  weiterhin  von  aus  dem  Gemüth  sich  entwickelndem  "Wil- 
len ^).     Er  ist  ursprünglich  die  Seele,  sofern  sie  sich  im  Affect 
lind  der   damit  verbundenen  Respiration  u.  dgi.  kundgiebt  ^). 
Mit  dem  Athem  steht  daher  der  d^vf.i6g  in  unmittelbarer  Be- 
ziehung und   sein  Aushauchen   wird  mehrfach   mit  dem  Ver- 
lassen des  Leibes  von  Seiten   der  Seele   gleichgesetzt  *) ,   doch 
lässt  sich  nach  dieser  Seite  hin   die  Bedeutung  von  xpr/i]  als 
des   allgemeinen  und   die   des  d-v/nog   als   des  nach   der  Seite 
des  Gemüthes  hin  specialisirten  Lebensprincips  immer  deutlich 
unterscheiden  °).  Die  Verstandesfunction  dagegen  bezeichnet  vor- 
wiegend wieder  der  Ausdruck  (fQtueg,  der  in  dieser  bestimmteren 
Bedeutung  viel  häufiger  ist,  als  für  die  oben  erwähnte  unbe- 
stimmte Innerlichkeit  *^').     Dass  übrigens  bei  dem  Fliessenden 
und  Schwankenden,  welches  die  Beobachtung  seelischer  Zustände 
Yorfindet,   auch   die  Bezeichnungen  dafür   mannigfach  in  ein- 
ander übergreifen,  ist  von  vorn  herein  naheliegend  uad  so  gut 
sowohl  ffQH'tg    als   &v/ii6g  stellenweise    nur   für    die   seelische 
Innerlichkeit    gegenüber    dem    Leibe    sich    gebraucht    finden, 
ebenso  werden   auch  gelegentlich   dem  d-v/xog  Functionen  des 


1)  II.  I,  593;  II,  36;  III,  9;  XVI,  606. 

2)  Ebd.  I,   562;   II,   223;  XV,   280.     Od.    VIII.    149;   XIV,    197; 
XVII,  2S4  u.  a. 

3)  IL  XIII,  654. 

4)  Ibid.  XIII,  654;  XVI,  469. 

5)  Ibid.  XVI,  505;  1,  593. 

6)  Grotemeyer  18f. 

Siebeck,  Gesch.  d.  Psycliol.  2 
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Verstandes,  sowie  den  (fgf'rtg  solche  des  Gemüthes  aufgetragen» 
jedoch  nicht  ohne  dass  auch  dabei  sich  ein  Hineinspielen  der 
eigentlichen,  vorwiegenden  Bedeutung  des  betreffenden  Ausdrucks 
meistens  erkennen  liesse  ^).  Weitere  Specialisirungen  inner- 
halb der  angegebenen  Eintheilung  finden  sich  bei  Homer  vor- 
zugsweise in  dem  Bereiche  des  Gefühlslebens.  Hier  ist  /luyog 
besonders  der  rüstige  Zornmuth,  der  sich  namentlich  im 
Kampfe  bethätigt  ^) ;  von  den  Ausdrücken  für  Herz  scheint 
r^roQ  dagegen  mehr  die  ruhigen  Gemüthszustände  zu  bezeich- 
nen, während  y.Qudi%  namentlich  wo  es  mit  d-vuog  verbunden 
und  als  gegensätzliche  Ergänzung  zu  diesem  auftritt,  mehr 
in  das  Gebiet  des  Intellectuellen  hinüberspielt.  ^Htoo  und 
y.QaSiri  und  ausserdem  y.ro  sind  übrigens  zusammen  die  Ver- 
treter desjenigen  was  wir  das  Gefühlsvermögen  nennen  wür- 
den 2).  Auf  der  Seite  des  Verstandes  ferner  steht  in  engerer 
Bedeutung  neben  den  (f^eveg  der  voi"?  *). 

Wie  schon  aus  dieser  Eintheilung  zu  ersehen  ist,  ruht 
der  beobachtende  Blick  des  homerischen  Menschen  vorwiegend 
auf  dem  verhältnissmässig  am  leichtesten  sich  kundgebenden 
Geraüthslebeu  und  den  Bethätigungen  des  Muthes.  Damit 
hängt  es  wohl  zusammen,  dass  hier  als  körperlicher  Sitz  des 
Seelischen  Kopf  und  Gehirn  noch  keine  Rolle  spielen,  wohl 
aber  die  nähere  und  weitere  Umgebung  des  Herzens.  Damit 
steht  ferner  in  Verbindung,  dass  das  Bewusstsein  einer  eigenen 
Innerlichkeit  gegenüber  den  Eindrücken  der  Aussenwelt  noch 
kaum  in  den  Anfängen  vorhanden  ist.  Edle  Eigenschaften 
sind  fast  nur  körperliche,  und  selbst  in  der  Liebe  der  Ge- 
schlechter tritt  wenigstens  in  der  Ilias  das  subjective  Moment 
noch  kaum  irgendwo  hervor,  vielmehr  dagegen  die  Bedingt- 
heit von  der  Einwirkung  des  Objects  (des  Weibes)  als  Ur- 
sache des  Begehrens;  in  der  Odyssee  aber  befinden  wir  uns 
bei    der    Innerlichkeit,    welche    die   Liebe    des    ithakesischen 


1)  IL  VI,  355.     Od.  V,  285;  VI,  147;  XV.  '202. 

2)  II.  XVI,  210.     Od.  XVI.  2t]9. 

3)  Grotemeyer  27. 

4)  II.  VIT,  447. 
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Königspaares    auszeichnet ,    schon    auf   jüngerem    Boden    der 
Kultur  1). 

Die  Eigen thümlichkeit,  in  welcher  der  homerische 
Dualismus  das  Verhältniss  von  Leib  und  Seele  gestaltet,  liegt, 
wie  man  sieht,  weit  ab  von  der  indisch  -  orientalischen  Vor- 
stellungsweise desselben.  Sie  entspricht  in  ihrer  Art  durchaus 
der  Weltanschauung  des  ionischen  Geistes,  der  das  Leben 
leicht  nimmt  und  in  dessen  Blüthe  und  Fülle  den  ganzen 
Zweck  des  Daseins  hineiuverlegt ,  ohne  von  dem  Tode  viel 
mehr  Notiz  zu  nehmen,  als  die,  dass  er  eben  eine  unentrinn- 
bare Thatsache  sei,  welche  man  wohl  oder  übel  hinzunehmen 
habe.  Demgemäss  ist  bei  Homer  das  Leben  in  und  mit  der 
vielfältigen  und  buntfarbigen  Erscheinungswelt  das  Wesent- 
liche, die  Existenz  nach  demselben  hingegen  die  eines  Schat- 
tens, kraftlos  und  freudenlos.  Geistiges  Leben  im  eigentlichen 
Sinne  hat  daher  die  Seele  hier  nur  mit  und  durch  den  Leib ; 
auf  ihrer  Verleiblichung  liegt  der  Schwerpunkt  dieser  ganzen 
Anschauung;  in  ihr  besteht  das  eigentliche,  echte  Leben  der 
Seele.  Trotz  ihres  Gegensatzes  stehen  daher  Seele  und  Leib 
doch  in  einem  solchen  Verhältniss  zu  einander,  dass  im  Grunde 
eine  bevorzugende  Werthschätzung  zu  Gunsten  des  Leibes  statt- 
findet. Im  Allgemeinen  nun  ist  diese  Anschauungsweise  allem 
Anschein  nach  auch  im  griechischen  Volksbewusstsein  bis  zu 
Plato's  Zeiten  die  herrschende  geblieben,  nicht  jedoch  ohne 
dass  schon  vor  dem  Beginne  der  psychologischen  Speculation 
noch  eine  andere  Auffassung  des  psychologischen  Dualismus 
sich  nebenher  zur  Geltung  gebracht  hätte.  Und  zwar  ist 
diese  letztere  der  altindischen  Vorstellung  entschieden  verwandt 
und  jedenfalls  auch  unter  orientalischen  Einflüssen  zur  Ent- 
wicklung gekommen.  Wie  die  Religion  der  Griechen  nach 
Zeller's  treffender  Bemerkung  nicht  von  einem  Punkte  aus  zum 
geschlossenen  System  erwachsen  ist,  ein  gemeinsamer  helle- 
nischer Glaube  vielmehr  nur  allmälig  entstand,  durch  Zu- 
sammenwachsen von  religiösen  Anschauungen  und  Ueberliefe- 
rungen,    welche    die    verschiedenen   griechischen  Stämme  aus 


1)  Steinthal,  Zeitschr.  f.  Völkerpsychologie  etc.  II,  2G9f. 
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ihren  verschiedenen  Wohnsitzen  mitbrachten  ^).,  so  fliessen 
auch  in  der  psychologischen  Anschauung  des  spätem  gebil- 
deten griechischen  Bewusstseins  mehrere  Strömungen  in  ein 
gemeinsames  Bett  zusammen.  Wie  im  Besondern  neben  der 
homerischen  Ansicht  von  den  Göttern  und  Zuständen  der 
Unterwelt  sich  gleichzeitig  in  den  orphischen  und  eleusinischen 
Mysterien  eine  entgegengesetzte  zur  Geltung  bringt  ^),  welche, 
wenn  sie  die  Oberhand  behalten  hätte,  eine  wesentlich  andere 
Mythologie  und  einen  dem  entsprechenden  Cultus  herbei- 
geführt haben  würde,  so  tritt  in  der  volksthümlichen  Psycho- 
logie zu  jenen  einfacheren  und  weniger  tiefsinnigen  Vorstel- 
lungen von  dem  Verhältniss  der  Seele  zum  Leibe  und  zum 
Tode  eine  mit  orientalisch-mystischer  Fär))ung  hinzu. 

Die  griechisch-ionischen  Volksanschauungen  über  das  Ver- 
hältniss des  Leiblichen  und  Seelischen  unterliegen  demgemäss 
orientalischen  Einflüssen  ^)  und  mit  ihnen  dem  Bestreben,  das 
Wesen  und  Schicksal  der  Seele  mehr  in  den  Rahmen  einer 
(mythisch  gedachten)  Entwicklung  zu  fassen.  Die  tiefsinnige 
ethische  Auffassung  der  Seele,  wie  sie  besonders  die  Inder 
ausbildeten,  hat  hier  namentlich  in  den  älteren  orphischen 
Weihen  und  M3^sterien  eine  Wohnstätte  und  aneignende  Ein- 
kleidung gefunden.  Vereinzelte  Spuren  der  Vorstellung  von 
einer  Verschiedenheit  des  Looses  der  Gerechten  und  Un- 
gerechten im  anderen  Leben  zeigen  sich  schon  in  der  Odyssee  *). 
In  dem  Vorstellungskreise  der  Orphiker  bildet  sich  dies  nun- 
mehr zu  einem  vollständigen  psychologischen  Mythus  aus, 
dessen  tieferer  Gehalt  wohl  geeignet  war ,  für  symbolische 
Darstellungen  eine  das  Gemüth  tröstende  und  erhebende 
Grundlage  abzugeben.  Ursprünglich  entsteht  nach  diesen  An- 
schauungen  die    Seele  durch    Lufthauch ,   dessen    Träger    die 


1)  Zeller,  Die  Philos.  d.  Gr.  P,  45  f. 

2)  Preller,  Demeter  und  Persepbone  238. 

3)  Haupt,  Orpheus,  Horaerus,   Onomacritus    (Köuigsb.   i.  N.  18G4) 
7.  26. 

4)  Od.  IV,  563;  XI,  565  f. 
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Tritopatoren  siud,  die  Vorsteher  der  stürmenden  Winde  ^),  als 
eine  Art  particula  aurae  divinae.  (Der  pantheistische  Kern 
dieser  Ansicht  hat  sich  bei  den  Orphikern  später  denn  auch 
zu  einem  entschieden  pantheistischen  Mythus,  von  Phanes 
und  dem  Weltei ,  ausgebildet  ^).)  Dem  Leibe  ist  die  Seele 
sonach  ursprünglich  ein  Fremdes,  von  aussen  hineingetragen 
und  zwar,  wie  ausdrücklich  hervorgehoben  wird,  zur  Strafe  für 
vorzeitliche  Vergehen,  als  in  ein  Gefängniss;  der  Leib  ist 
das  Grrab  der  Seele ,  das  ow^iu  ein  ori/na  ^).  Darum  ist  der 
Mensch  in  diesem  Leben  auf  Wache  und  darf  seinen  Posten 
nicht  aus  eigenem  Entschlüsse  verlassen  ^).  Nach  dem  Tode 
tritt  dann  die  Vergeltung  ein  für  das  abgelaufene  Leben,  je 
nachdem  es  gut  oder  böse  gewesen  ist.  Eine  Sühnung  aber 
für  begangenes  Unrecht  ist  schliesslich  doch  möglich ;  bei  der 
Strafe  in  der  Unterwelt  hat  es  nämlich  nicht  sein  Bewenden ; 
der  Aufenthalt  daselbst  ist  überhaupt  bloss  Durchgangspunkt 
innerhalb  der  Kette  von  Wanderungen  der  Seele  ^) ,  in 
deren  Verlaufe  dieselbe  wieder  in  das  diesseitige  Leben  zurück- 
kehrt, um  nöthigenfalls  dieselben  Vergehen,  die  ihr  von  dem 
früheren  Leben  her  gegen  andere  zur  Last  fallen,  nun  ihrer- 
seits zu  erleiden  ß).  So  entsteht,  begründet  auf  Palingenesie^ 
ein  Kreislauf  des  Werdens  (xvxXog  yertotcog),  auch  als  Ring 
der  Nothwendigkeit  {xvylog  avüyy.rig)  bezeichnet ,  oder  als 
Schicksalsrad  {f.ioi^ag  T^6/og),  an  welches  der  Mensch  ge- 
bunden ist.  Nach  Verlauf  längerer  Zeit  kommen  auf  diese 
Weise  sogar  dieselben  Menschen  und  die  nämlichen  Verwandt- 
schaftsverhältnisse wieder  zu  Stande  '^).    Innerhalb  dieses  Kreis- 


1)  Gerhard,  Ueber  Orpheus  etc.  (Abh.  d.  Berl.  Akad.  Phil.-hist.  Kl. 
1861)  64 f.     Lob  eck,  Aglaoph.  757  f. 

2)  Nägelsbach,  Nachhom.  Theol.  402.     Zeller  P,  83 f. 

3)  Gerhard  65. 

4)  Plat.  Phaed.  62  b. 

5)  Ebd.  70c.     Gerb.  a.  a.  0. 

6)  Plat.  Legg.  IX,  870 de.  872  d  f.  Die  Seelen  der  Gottlosen  gebn 
auch  wohl  in  Thiere  über.     Arn  ob.  II,  16. 

7)  Lob  eck  797  f.  Gegen  seine  und  Bernhardy's  Ansicht,  dass  diese 
Lehren  erst  von  den  Pythagoreern  aus  in  die  orphische  Anschauung  ge- 
kommen seien,  s.  Zeller  P,  56 f.     Gerhard  44.  Gii. 
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laufes  ist  es  aber  möglich  ,  durch  wiederholtes  unbeflecktes 
Leben,  besonders  aber  mit  Hilfe  reinigender  und  sühnender 
Weihen  ^)  allmälig  zur  Entsündigung  und  damit  zur  dauernden 
Glückseligkeit  im  Jenseits  zu  gelangen  ^). 

Bestimmtere  Fassungen  und  weitere  Ausführungen  haben 
diese  Lehren,  die  erst  seit  Hesiod's  Zeiten  zu  erheblicher  Ver- 
breitung gelangten  3),  erst  unter  dem  Einflüsse  der  Philosophie 
später  Zeit  erhalten,  Sie  selbst  aber  haben,  obschon  sie  nicht 
wie  in  Indien  gemeinsames  Yolkseigenthum  wurden,  sondern 
in  Geheimculten  beschlossen  blieben  ^) ,  zunächst  nicht  un- 
wesentlich auf  die  Speculation  namentlich  der  Pythagoreer, 
aber  auch  des  Empedokles  und  selbst  Heraklit's  eingewirkt  ^). 
Eine  Mittelstellung  zwischen  diesen  und  den  Orphikern  dürfen 
wir  dem  angeblich  ältesten  griechischen  Prosaiker,  Pherekvdes 
von  Syros  (ca.  600)  anweisen,  der  uns  zugleich  als  der  erste 
Schriftsteller  bezeichnet  wird,  welcher  die  Unsterblichkeit  der 
Seele  und  ihre  "Wanderungen  gelehrt  habe.  Neben  dem  ethischen 
Interesse  scheint  bei  ihm  das  metaphysische  schon  deutlicher 
innerhalb  der  mythisch  -  kosmogonischeu  Verkleidung  heraus- 
getreten zu  sein;  wenigstens  lässt  seine  Unterscheidung  von 
Zeus,  Chrouos  und  Chthon  die  Spuren  metaphysischer  Grund- 
begriffe der  Späteren  (wirkende  Kraft ,  Zeit  und  leidende 
Materie)  kaum  verkennen  *^).  Weniger  dürfte  sich  letzteres  von 
dem  Einflüsse  der  eleusinischeu  Mysterien  behaupten  lassen, 
sofern  in  ihnen  der  Cultus  der  chthonischen  Götter  und  die 
Darstellungen  besonders  des  Persephone-Mythus  allem  Anschein 
nach  zwar  mit  der  Erweckung  tröstlicher  Hoffnungen  für  das 
Jenseits  in  Verbindung  standen  und  ebenfalls  dem  Geweihten 
<?ine  bevorzugte  Anwartschaft  auf  ein  zukünftiges  seliges  Leben 


1)  Lobeck  809.    Plat.  Rep.  366  a. 

2)  Boeckh  zu  Find.  Explic.  150.    Nägelsbach  a.  a.  0.  366 f. 

3)  Preller  a.  a.  0.  42. 

4)  Schuster,  De  veter.  Orph.  theogon.  etc.  (Lpz.  1869)  70. 

5)  Gerhard  66. 

6)  S.  Zell  er  P,   55  t'.     Pi.  Zimmermann,    Studien    und    Kritiken 
1,  27. 
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verspraclieu  ^),  über  Wesen  und  Entwickelung  der  Seele  aber 
allem  Anschein  nach  dort  keine  bestimmten  Ansichten  gehegt 
wurden  ^). 

Zu  einem  Gegenstand  gesonderter  und  ihres  Zieles  sich 
bewusster  Betrachtung  ist  dieser  Gegenstand  für  das  griechische 
Denken  überhaupt  erst  verhältnissmässig  spät  erhoben  worden. 
Auch  der  beginnenden  Speculation  steht  er  von  vorn  herein 
keineswegs  mit  in  erster  Linie,  und  unter  den  philosophischen 
Disciplinen  ist  es  nächst  der  Logik  die  Psychologie,  welche 
am  längsten  auf  eine  wissenschaftliche  Entwickelung  und  Aus- 
gestaltung hat  warten  müssen.  Wie  jene  durch  Aristoteles, 
so  hat  diese  durch  Plato  ihre  erste  mehr  systematische  Durch- 
führung sowie  ihre  Stellung  im  System  der  Wissenschaften 
gefunden.  Sie  ist  also  dem  Anscheine  nach  unverhältnissmässig 
spät  aufgetreten,  da  die  Anfänge  der  eigentlichen  Speculation  bei 
den  Griechen  schon  in  die  Mitte  des  siebenten  Jahrhunderts 
fallen  und  somit  jenes  Hervortreten  der  Psychologie  als  be- 
sondere Disciplin  erst  stattfand,  nachdem  ungefähr  zwei  Jahr- 
hunderte lang  die  physische  und  metaphysische  Speculation  im 
steten  Fortgange  geblieben  war  und  bereits  eine  Fülle  der 
verschiedensten  und  interessantesten  Weltanschauungen  hervor- 
getrieben hatte,  nachdem  ferner  durch  Sokrates  auch  die  Grund- 
züge der  Ethik  schon  sich  bestimmter  herausgehoben  hatten. 
Allein  dass  es  endlich  einmal  dazu  kam,  dass  der  denkende 
Blick  sich  von  der  äussern  Xatur  und  von  dem  umgebenden 
Leben  auf  das  eigene  Innere  richtete  und  zwar  mit  derjenigen 
Intensität,  welche  genügte,  um  auch  dort  Unterschiede  und 
Abhängigkeiten,  sowie  bestimmte  Arten  des  Zusammenhangs 
mit  dem  Körperlichen  gewahren  zu  lassen,  dazu  musste  nicht 
nur  erst  das  Auge  für  diese  neue  Art  von  Beobachtung  in 
eigenthümlicher  Weise  geschärft  sein ,  es  musste  auch  die 
Kraft,  mit  der  die  Aussenwelt  sich  der  Aufmerksamkeit  des 
reflectirenden  Subjects  fast  ausschliesslich  bemächtigte ,  ge- 
brochen  werden;   es   musste   erst  zum   „Durchbruch  der  sub- 


1)  Nägelsbach  398f. 

2)  Preller  233. 
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jectiven  Persönlichkeit "  gekommen  sein  ^).     Die  ursprüngliche 
ziemlich   rohe  Uuterscheidmig   des   menschlichen  Innern    von 
seinem   Aeussern    (wobei   jenes  Innere   unter    der   Form  von 
Luft,  Feuer    oder  einem  schattenhaften  Abbilde  des  mensch- 
lichen Leibes  selbst  schon  wieder  nach  Analogie  des  Aeussern 
gedacht   war) ,    konnte    sich   erst  allraälig  vertiefen  und   der 
wissenschaftlichen  Erforschung   durchsichtig   werden,   in   dem 
Masse    nämlich ,    wie   der   Mensch    durch    bestimmte  Verän- 
derungen   im   Fortgange    der   Cultur    von   der  erkannten  Be- 
schaffenheit   der    äussern    Dinge    selbst    auf   die    Bedingtheit 
hingewiesen  wurde,  welche  für  die  Beschaffenheit  des  Erkannten 
in  Bezug  auf  das   erkennende  Subject   bestand.     Dies  konnte 
auf  einer  Culturstufe   noch   nicht  eintreten,   in  welcher,   wie 
in  der  homerischen,  der  Mensch  noch  keine  eigentliche  Indi- 
vidualität besass.     Weiss  doch  der  Dichter,  der  seine  Helden 
fast    nur  nach  äussern   Zügen  charakterisirt ,    auch  von  sich 
selbst  als  einem  Gegensatze  zu  seinem  Stoffe  noch  fast  nichts; 
er  lebt  in  ungebrochener  Einheit  mit  dem  Gegenstand  seines 
Gesanges.     Die  Gedichte,  die  er  singt,  weiss  er  nicht  als  sein 
eigen,    denn  er  singt  was  und  weil  es  geschehen  ist,  nicht 
weil   er   es   erfunden  hat.     Gefühle,   die  in  Wirklichkeit  nur 
ihm,   dem   Dichter,   angehören,    werden   durch  eine  der  han- 
delnden   Personen    ausgesprochen.      In    der    Aristokratie    des 
achten  Jahrhunderts  ferner  finden  wir   an  Stelle   des  indivi- 
duellen Bewusstseins   noch   das  corporative;    als  Einzelner  ist 
der  Mensch  nichts,  er  wird  etwas  erst  als  Glied  der  adeligen 
Gesellschaft;   die   Dorer,   in   deren    Staaten  jene  Aristokratie 
besonders  ausgeprägt   ist,   lassen  daher  innerhalb  der  straffen 
Organisation   ihrer  Staaten   den  Mangel   der  Besonderheit  des 
Einzelnen  mit  fast  principieller  Schärfe  hervortreten. 

Die  erste  Gestalt,  in  der  kräftig  und  genial  die  subjective 
Persönlichkeit  mit  den  markanten  Eigenthümlichkeiten  einer 
solchen  hervorbricht,  hat  uns  Steinthal  2)  in  dem  Dichter 
Archilochus  aufgezeigt.     In  der  Poesie  ist  somit  jener  Durch- 


1)  Vgl.  Stein thal  a.  a.  0.  II,  279 ff. 

2)  A.  a.  0. 
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bruch   zuerst  offenkundig  geworden,  und  wir  begreifen,    dass 
diejenige   Bethätigungsweise   des   Geistes,   in   welcher  Gefühl 
und  Phantasie  das  Massgebende  sind,  den  Schacht  der  Inner- 
lichkeit zuerst  vor  dem  eigenen  Auge  des  Menschen  erschliessen 
und  das  dichtende  und  fühlende  Gemüth  seiner  selbst  gewiss 
machen   mussten.     Genau  mit  der  Zeit  des  Archilochus  aber 
fallt  der  Anfang   der   ionischen  Speculation  zusammen;    auch 
sie,  so  ganz  objectiv  und  auf  Erklärung  des  Aeussern  gerichtet 
sie  noch  auftritt,   war  erst  möglich,   nachdem  der  Geist  die 
Wendung  nach  subjectiver  Bethätigung  und  Erfassung  seiner 
selbst  hin  gemacht  hatte.      Mögen   die   ersten    Anfänge   der 
Speculation  auch  noch  so  fest  und  ausschliesslich  nach  aussen 
auf  das  Object  gerichtet  sein,  es  ist  doch  immerhin  schon  ein. 
Act  der  Subjectivität ,   sich  der  Erkenntniss  der  Dinge  durch 
den  Verstand  bemächtigen  zu  wollen.     Dass  nun  freilich   die 
Wendung  von   dem  Objectiven   zur  Subjectivität  auch  inner- 
halb  des  speculativen  Gebietes  selbst  sich  vollzog,    dazu  be- 
durfte  es  eines  längeren  Entwicklungsganges.     Der  Zeitraum, 
innerhalb  dessen  sie  vor  sich  geht ,   ist  übrigens  derselbe ,   in 
welchem   auch   in  anderen  Gebieten  des  griechischen  Geistes- 
lebens diese  Wandlung   zu  Tage    tritt.     Sie  zeigt  sich  nicht 
nur  in  dem  Zurücktreten  des  Epos  gegen  die  Lyrik  und  das 
Drama,   sondern  auch  in  der  Fortbildung  des  Drama  von  der 
noch   halb    epischen   Objectivität    eines  Aeschylus   durch   die 
tiefe  Innerlichkeit  und  Reflexion  der  sophokleischen  Gestalten 
bis  zu   dem  oft  geradezu  sophistischen  Subjectivismus  in  den 
Charakteren   des  Euripides.     Sie  tritt  nicht   weniger  in   der 
Religion  hervor,  in  welcher  der  altüberlieferte,   als  objective 
Norm  hingenommene  Götterglaube  mehr  und  mehr  der  Reflexion 
über  die  Berechtigung  der  sittlichen  Grundsätze  und  über  das 
Wesen  der  Götter   weichen  muss.     In  der  Politik  waren  un- 
streitig die  Perserkrtege  ein  mächtiger  Hebel  dieser  Entwicke- 
lung,  sie,   welche  das  gesammte  Volk  zum  ersten  Male  ganz 
auf  sich  und  das  Bewusstsein  der  eigenen  Kraft  stellten.    Von 
hier  aus  beginnt  dann  die  Ausbildung  der  Demokratie ;  in  ihr 
wird   der  Einzelne   nicht  ferner  von   der  unwillkürlichen  An- 
schauung  getragen,    dass   er  in   dem  staatlichen  Ganzen    als 
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willenloser  Theil  desselben  aufzugeben  babe;  mebr  und  mebr 
tritt  an  die  Stelle  derselben  die  bewusste  Reflexion,  dass  von 
ihm  als  individuellen  und  reflectirenden  Bestandtheile  des 
Ganzen  die  Gestaltung  des  letzteren  wesentlich  mit  bedingt 
sein  müsse.  ,  -  ^ 

In  der  Philosophie  ist  nun  schon  Heraklit  trotz  der  gi'bssen 
Bedeutung,  welche  in  seinem  System  das  weltdurchwaltende 
Allgemeine  behauptet,  eine  durchaus  eigenartige,  subjective 
Natur,  die  zwar  nur  in  der  Identificirüug  mit  der  allgemeinen 
Weltvernuuft  die  Wahrheit  zu  erkennen  glaubt ,  aber  doch 
die  Abkehr  von  dem  Meinen  und  principlosen  Wahrnehmen  der 
Menge  geradezu  zu  einem  Princip  der  Forschung  erhebt.  Mit 
dem  Auftreten  der  eleatischen  und  pythagoreischen  Speculation 
aber  wird  der  Blick  des  Denkers  zuerst  energisch  von  den  all- 
gemeinen Verhältnissen  der  Aussenwelt  auf  die  Existenz  all- 
gemeiner Begriffe  und  Kategorien,  sonach  auf  ein  ursprüngliches 
Element  des  Bewusstseins  abgelenkt.  Anaxagoras  hat  dann 
die  Existenz  des  Geistes  und  seine  massgebende  Bedeutung 
für  die  Entstehung  der  Welt  scharf  in'sAuge  gefasst;  wie  wir 
hören,  noch  zur  grossen  Verwunderung  der  meisten  seiner  Zeit- 
genossen ^).  Er  selbst  weiss  freilich  noch  nicht  viel  mehr  über 
ihn  zu  sagen  als  dass  er  eben  existirt. 

Bei  den  Begründern  der  materialistischen  Naturanschauung, 
den  Atomikern ,  treffen  wir  schon  die  deutlich  ausgeprägte 
Unterscheidung  einer  zweifachen  Erkenntniss ,  und  zwar 
trennen  sie  die  der  objectiveu  Wirklichkeit  der  Dinge  von 
der  des  subjectiv  bedingten  Scheines  derselben.  In  der 
Sophistik  endlich  wird  die  Subjectivität  zum  ersten  Male  sich 
ihrer  selbst  vollbewusst  und  sucht  im  ersten  Uebermuth  des 
Kraftgefühls  alle  objective  Wahrheit  in  den  wesenlosen  Scliein 
des  individuellen  subjectiveu  Empfindens,  Wähueus  und  Be- 
liebens aufzulösen.  Damit  aber  tritt  von  der  andern  Seite 
zuerst  die  Frage  nach  den  objectiven  und  subjectiveu  Kri- 
terien der  Wahrheit  in  ihrer  ganzen  Bedeutung  heraus 
und   von    der   Naturbetrachtung ,    die   in   ihren    Forschungen 


1)  Diog.  L.  II,   tj  (nuQo  xa\  pocg  inty.'f,r,i}r^. 


27 

unverzagt  weiter  schreitet ,  scheidet  sich  nun  eine  Art  des 
Denkens  ab,  welche  vorwiegend  nicht  nur  auf  die  Feststellung 
der  logischen  Principieu  sich  richtet,  sondern  auch  auf  die 
Erforschung  der  inneren  Zustände  und  ihrer  Bedeutung  für 
das  Wesen  und  die  Wahrheit  der  Erkenntniss.  Aus  diesem 
Bedürfniss  heraus  entsteht,  von  Sokrates  angebahnt,  von  Plato 
schon  in  den  Grundzügen  ausgeführt,  die  erste  ausgebildete 
Gestaltung  der  wissenschaftlichen  Psychologie. 

Der  Entwicklungsgang  nun,  den  im  Verlaufe  der  Philo- 
sophie des  Alterthums  das  psychologische  Denken  selbst  nimmt, 
unterliegt  bis  zu  seinem  Höhepunkt  einer  Eintheilung  in  drei 
Perioden,  die  sich  im  Allgemeinen  durch  Folgendes  charak- 
terisiren.  Zuerst  liegen  in  dem  monistischen  Gedanken  des 
])elebten  Stoffes  noch  alle  Probleme  des  Verhältnisses  von 
Leib  und  Seele  (Natur  und  Geist)  ununterschieden  be- 
schlossen und  so  zu  sagen  im  Schlummer.  Von  da  an  ent- 
wickelt sich  zweitens  stufenweise  ein  ausgeprägter  Dualis- 
mus, der  in  Plato  seinen  Höhepunkt  erreicht ;  worauf  drittens 
bei  Aristoteles  nun  mit  Bewusstsein  und  unter  voller  Beach- 
tung aller  unterdessen  an's  Licht  getretenen  Probleme  der 
(freilich  vergebliche)  Versuch  gemacht  wird,  es  mit  der  Ein- 
heitlichkeit des  leiblich-geistigen  Organismus  am  Menschen 
wieder  strenger  zu  nehmen. 

Innerhalb  dieser  drei  Stufen  unterscheiden  sich  nun  im 
Besonderen  von  einander 

1)  der  hylozoistische  Monismus  der  ältesten  lonier,  der 
den  Stoff  und  das  ihm  immanente  Leben  als  etwas  Selbst- 
verständliches voraussetzt  und  seine  Aufgabe  gelöst  zu  haben 
glaubt ,  wenn  ihm  auf  dem  Wege  einer  halb  dynamischen 
halb  mechanischen  Ableitung  die  Existenz  der  einzelnen  Dinge 
aus  dem  vorausgesetzten  ürstoffe  zu  begreifen  gelungen  ist. 
Bei  Heraklit  tritt  jedoch  schon  das  Bedürfniss ,  Kraft  und 
Stoff"  zu  scheiden  deutlicher  hervor.  Er  spricht  nicht  allein 
vom  Urstoflf,  dem  Feuer,  sondern  auch  vom  Logos,  also  dem 
Geistigen,  dessen  Träger  das  materielle  Princip  ist.  Diesen 
setzt  er  nicht  neben  sondern  in  den  Stoff",  so  jedoch  dass  er 
bald    die   eine   bald   die  andere  Bezeichnung  vorziehen  muss, 
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je   nachdem   er  mehr   vom  Stoff  oder  mehr  von  der  in  dem- 
selben waltenden  Kraft  redet. 

2)  Die  Scheidung  beider  Principien  zu  einem  vollen 
Dualismus  vollzieht  sich  bei  Empedokles  und  Demob-it.  Es 
ist  zunächst  ein  Dualismus  nicht  von  Leib  und  Seele  (Natur 
und  Geist),  sondern  von  Stoff  und  Kraft,  aus  welchen  beiden 
dann  das  Seelische  wie  das  Leibliche  selbst  erst  construirt 
wird.  Auf  Seiten  des  Stoffes  steht  bei  jenem  die  Vierheit 
der  Elemente,  bei  diesem  die  Vielheit  der  Atome.  Die  Kraft 
ist  bei  Empedokles  vertreten  durch  die  bewirkenden  Potenzen 
Liebe  und  Streit;  bei  den  Atomikern  durch  die  Bewegung  in 
Verbindung  mit  dem  leeren  Kaum. 

3)  Mehr  und  mehr  kommt  nun  neben  diesen  rein  objec- 
tiven  Coustructionen  die  mehr  nach  der  Seite  der  Subjectivität 
hin  liegende  Wahrheit  zur  Geltung,  dass  das  Geistige,  um 
aus  der  Eutwickelung  erklärt  zu  werden,  in  derselben  schon 
vorausgesetzt  sein  muss.  Die  erste  Ahnung  dieses  Gedankens 
zeigt  sich  bei  den  Eleaten  mit  ihrer  Scheidung  des  Gebietes 
der  wahren  Erkenntniss  von  dem  des  Scheines  und  ihrer  Be- 
tonung der  Selbständigkeit  des  abstracten  Denkens;  sie  zeigt 
sich  ferner  bei  den  Pythagoreern  und  zwar  hier  einerseits  in 
der  Unterscheidung  des  unbegrenzten  (materiellen)  Princips 
von  dem  begrenzenden  (formenden),  wobei  Gott  an  die  Spitze 
des  Ganzen  und  die  „Grenze"  (Form)  als  ihm  verwandt 
bezeichnet  wird,  die  Seele  aber  auf  die  Seite  der  Form  zu 
stehen  kommt;  —  andererseits  in  der  Aufstellung  der  Zahlen 
als  Principien  der  Dinge,  womit  eben  nicht  der  concret  ge- 
dachte Stoff,  sondern  ein  Abstractes  (Geistiges)  als  das  Primäre 
sich  darstellt.  Anaxagoras  endlich,  der  geradezu  den  Geist  als 
das  Princip  alles  Werdens  aufstellt,  bringt  diese  Richtung 
auf  den  eigensten  Boden  der  alten  Physiologie  zur  Geltung 
und  Anerkennung  in  der  Anschauung,  die  Materie  könne  aus 
sich  selbst  nichts  Bestimmtes  werden  ohne  einen  Anstoss  von 
Seiten  des  Geistes. 

4)  Diesem  letzteren  Gedanken   gegenüber    und  allem  An- 
schein nach   in  bewusster  Opposition   zu  ihm   treffen   Avir  inj 
derselben  Periode  noch  einen  Versuch,   das  Geistige  auf  dem 
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Wege  und  mit  den  Mitteln  der  alten  hylozoistischen  Denkart, 
jedoch  mit  den  unterdessen  reichlicher  zu  Gebote  stehenden 
uatur-wissenschaftlichen  Mitteln  zu  begründen  und  es  zugleich 
deutlicher  als  dort  geschehen  war  von  dem  Körperlichen  zu 
unterscheiden.  Diesen  Versuch  macht  die  Speculation  des 
Diogenes  von  Apollonia. 

5)  Xeben  allen  diesen  Kichtungen  und  von  allen  beein- 
flusst,  im  Grunde  aber  doch  in  sich  selbst  abgeschlossen  und 
auf  eigene  besondere  Ziele  und  Bedürfnisse  gerichtet ,  geht 
die  Psychologie  der  Aerzte  und  der  medicinischen  Physiologen, 
die  der  Zeit  nach  schon  ziemlich  hoch  hinaufreicht  und  ihrem 
Gehalte  nach  auch  philosophischerseits  mehr  Beachtung  ver- 
dient, als  sie  bisher  gefunden  hat. 

6)  Bei  Plato  endlich  kommt  der  Dualismus  von  Geist 
und  Stoff  zu  seiner  schärfsten  und  tiefsinnigsten,  mit  allen 
Mitteln  der  Speculation  wie  der  naturwissenschaftlichen  Er- 
fahrung durchgeführten  Ausprägung:  worauf  dann 

7)  Aristoteles,  dessen  Blick  nicht  mehr  so  vorwiegend  von 
der  Thatsache  des  abstracteu  Seins  wie  von  der  des  natürlichen 
Werdens  in  Anspruch  genommen  ist,  die  von  Plato  aus  einer 
rein  logischen  Distinction  heraus  gesetzte  Scheidung  zwischen 
Idee  und  Materie  wie  zwischen  Seele  und  Leib  wieder  in  den 
Process  einer  zusammenhängenden  Entwickeluug  gegenseitig 
sich  bedingender  Factoi'en  (Stoff  und  Form)  aufzuheben  bemüht 
ist,  ohne  doch  am  letzten  Ende  über  den  platonischen  Dualis- 
mus eigentlich  hinauszukommen.  In  seinen  oder  in  Plato's 
Bahnen  wandelt  dann  im  Wesentlichen  die  gesammte  Psycho- 
logie des  späteren  Alterthums  wie  des  Mittelalters. 


Erste  Periode. 

Von    den    Anfängen    des   psychologischen    Denkens 
bis    zur    Begründung    der    Psychologie    als    philo- 
sophischer Disciplin  durch  Sokrates  und  Plato. 


Erster  Abschnitt. 

Die  Anfänge  der  Psychologie  vor  Sokrates  und 

der  Sophistik. 


Erstes  Kapitel. 

Die   principielle  Auffassung   des   Wesens   der  Seele   bei   den 

Philosophen. 


I.  Die  ältesten  griechischen  Philosophen,  die  lonier,  haben 
den  Blick  noch  wesentlich  und  ausschliesslich  nach  aussen 
gerichtet;  sie  suchen  die  Beschaffenheit  und  den  Grund  der 
erscheinenden  Natur  zu  erforschen  und  finden  beides  in  dem 
absoluten  und  continuirlichen  Wechsel  der  Dinge  und  ihrer 
Zustände.  Diese  Ansicht  ist  ihnen  gemeinsam;  nur  in  der 
Antwort  auf  die  Frage  nach  dem  Substrat  der  Veränderung 
gehen  sie  auseinander.  Das  Wesen  der  letzteren  liegt  ihnen 
begründet  in  dem  lebendigenStoff,  gleichviel  ob  derselbe 
bei  ihnen  als  Wasser,  Luft,  Feuer  oder  als  ein  unbestimmtes 
Unendliches  gedacht  wird.  In  jedem  Falle  wird  das  Substrat 
als  ein  unmittelbares  Eins  und  Ineinander  von  Stoff  und 
lebendiger  Kraft  gesetzt ,  sodass  diese  beiden  Begriffe  noch 
gar  nicht  als  unterschiedene  Momente  in  dem  Process  der 
Entwickelung  auseinander  treten.  Alle  Einzeldinge  sind  Aus- 
siebe ck,  Gesch.  der  Psychol.  3 
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gestaltungen  dieses  lebenden  Stoffes  und  mit  -ihrer  Zurück- 
führung  auf  denselben  ist  das  philosophische  Problem  auf  dieser 
Stufe  des  Denkens  gelöst. 

Der  primitive  Dualismus  in  der  Auffassung  des  lebenden 
Wesens  (s.  o.  S.  2 f.)  ist  hier,  an  der  Schwelle  der  Philo- 
sophie ,  nicht  mehr  vorhanden ;  in  der  letzteren  hat  ihm 
überhaupt  erst  Plato  unter  dem  Einfluss  ethischer  Interessen 
eine  bleibendere  Stätte  ,  und  auch  diese  nicht  für  alle 
Zeiten ,  bereitet.  Auf  den  Gegensatz  der  seelischen  und 
körperlichen  Erscheinungen  richtet  sich  die  Aufmerksamkeit 
der  ionischen  Denker  noch  nicht.  Die  überlieferte  populäre 
Unterscheidung  ist  natürlich  auch  einem  Thaies  und  seinen 
Nachfolgern  bekannt ,  aber  sie  wird  von  ihnen  wie  alle 
andern  Zustände  der  Dinge  in  die  Vorstellung  eines  all- 
gemeinen Lebens  der  Welt  aufgehoben.  Die  ionische  Auf- 
fassung der  lebenden  Wesen  steht  daher  dem  biologischen 
Gesichtspunkt  näher  als  dem  psychologischen.  Die  Thatsache 
des  Lebens,  in  welchem  sie  freilich  noch  nicht  von  ferne  das 
grosse  und  tiefe  Problem  der  gegenwärtigen  Forschung  er- 
blickt ,  wird  für  sie  die  Veranlassung ,  das  Lebende  als 
solches,  den  belebten  Stoff,  zum  Princip  der  Welt  zu  machen, 
um  aus  ihm  alles  Einzelne  in  einem  bestimmten  Process  der 
Entwicklung  hervorgehen  zu  lassen,  für  welchen  die  Möglich- 
keit des  Lebens  immer  schon  von  vorn  herein  voraus- 
gesetzt ist. 

War  nun  hierdurch  die  Abzweigung  eines  Gebietes  seeli- 
scher Erscheinungen  als  besonderer  Gegenstand  der  wissen- 
schaftlichen Betrachtung  nicht  unmittelbar  nahe  gelegt,  so  bot 
sich  andrerseits  doch  auch  einer  solchen  Betrachtungsweise  der 
Dinge  der  bereits  vorhandene  Begriff  der  Seele  dar  zur  Er- 
läuterung der  Grundansicht  und  namentlich  um  für  diese  der 
gewöhnlichen  Vorstellungsweise  gegenüber  Anknüpfungspunkte 
zu  gewinnen.  Ueberhaupt  konnte  man  an  diesem  Begiiffe  bei 
der  Allgemeinheit,  mit  der  er  im  Volksbewusstsein  Wurzel 
gefasst  hatte,  nicht  vorbeigehn,  ohne  ihn  mit  jener  Ansicht 
in  eine  bestimmte  Verbindung  zu  bringen. 

Als  den  belebten  Grundstoff  setzte  Thaies  von  Milet  das 
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Wasser  ^),  und  dieses  ist  ihm  sonach  von  vorn  herein  der  sub- 
stanzielle  Träger  sowohl  der  körperlichen  Gestaltung  als  auch 
der  Beseelung  der  Welt.  Was  uns  von  seinen  Ansichten 
überliefert  ist,  lässt  diese  Eigenthumlichkeit  hinlänglich  er- 
kennen. Ausser  jener  Grundansicht  wird  kein  Satz  von  ihm 
so  allgemein  angeführt  als  der,  dass  die  Welt  beseelt  sei, 
wozu  der  ihm  beigelegte  Ausspruch ,  die,  Welt  sei  voll  von 
Dämonen  [1],  wohl  für  eine  dem  populären  Verständniss  dienende 
Auslegung  gelten  darf,  vielleicht  auch  als  eine  Auffassung, 
die  er  selbst  in  ihrem  Wortsinne  mit  seinem  Princip  in  Ein- 
klang zu  halten  wusste.  Dass  übrigens  Thaies  als  Natur- 
forscher sich  auch  um  Erfahrungsthatsachen  zum  Beweise 
seiner  Anschauung  bemüht  habe,  zeigt  die  Nachricht,  dass  er 
die  Anziehung  des  Eisens  durch  den  Magneten  und  ver- 
wandte Erscheinungen  auf  eine  diesen  Dingen  immanente  be- 
wegende Seele  zurückführte  ^). 

Weniger  glaubwürdig  sind  dagegen  einige  andre  ihm  von 
Späteren  zugeschriebene  psychologische  Lehren,  sofern  dieselben 
sich  als  Erweiterungen  und  Consequenzen  seiner  Grundansicht 
herausstellen,  ohne  dass  wir  doch  bei  dem  nachweislich  rein 
traditionellen  Fortleben  der  thaletischen  Ansicht  irgend  eine 
Sicherheit  hätten,  dass  sie  nicht  vom  Standpunkte  jüngerer 
Systeme  in  diese  hineingedeutet  wären.  Dahin  gehört  zu- 
nächst der  Satz ,  die  Seele  sei  eine  immer  oder  durch  sich 
selbst  bewegte  Natur  {ipvxtjy  etvui  (pvoiv  ufixivi]roy  r  avro- 
xiyrjToy)  ^) ,  dessen  Ausdrucksweise  [in  ihrer  spätgriechischen 
Schulsprache  das  Ganze  als  eine  Umdeutung  des  hylozoistischen 
Grundgedankens  im  Sinne  der  Stoa  erscheinen  lässt.  Un- 
gefähr dasselbe  gilt  von  einem  anderen  Satze:  Gott  ist  das 
Aelteste,  denn  er  ist  ungeworden  {nQtoßvruzoy  tmv  oVrwr  d^tog ' 
uyiyrjToy  yug) ,    den    Diogenes  *)    zugleich    mit    einer    Reihe 


1)  Empirische  Beobachtungen ,   die  ihn  dazu  veranlassten,  giebt  ver- 
muthungsweise  Aristoteles,  Met.  I,  3,  983  b  33. 

2)  Belege  bei  Eitter   und    Preller,    Historia  philosophiae  Gr.  et 
Rom.,  6.  Aufl.,  no.  10. 

3)  Plac.  phil.  IV,  2.    Stob.  Ecl.  I,  41.    Nemes.  nat.  hom.  2. 

4)  Diog.  L.  I,  35. 

^* 
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anderer  überliefert,  in  denen  Begriffe  wie  Raum,  Zeit,  Geist 
{i'oig),  Nothwendigkeit  ein  schon  weiter  vorgeschrittenes  Be- 
griffssystem verrathen.  Ungenau  ferner  ist  es,  wenn  Tertullian  ^) 
und  Philoponus  ^)  dem  Thaies  die  Ansicht  beilegen,  die  Seele 
bestehe  aus  Wasser,  da  in  seinem  Sinne  vielmehr  das  Wasser 
als  die  ursprüngliche  Einheit  des  Seelischen  und  Körperlichen 
und  jedenfalls  als  ihre  gemeinsame  Grundqualität  anzu- 
sehen ist  ^). 

Recht  wohl  möglich  dagegen  ist  es,  dass  Thaies,  wie  Diogenes 
(I,  24)  nach  dem  Vorgange  eines  älteren  Dichters  (Choerilus) 
berichtet,  die  Unsterblichkeit  der  Seele  gelehrt  hat,  womit  der 
von  demselben  Schriftsteller  (I,  35)  ihm  beigelegte  Ausspruch, 
dass  der  Tod  sich  vom  Leben  nicht  unterscheide .  in  gutem 
Zusammenhange  steht.  Wenn  Thaies  mit  seinem  Grundstoffe 
(gleichviel  mit  welchem  Grade  von  bewusster  Reflexion)  ein 
ewiges  Werden  setzte,  so  lag  der  Gedanke,  dass  Sterben  nur 
Umwandlung  in  einen  anderen  Zustand  sei,  nahe  genug,  und 
da  er  allem  Anschein  nach  seine  philosophische  Anschauung 
mit  dem  Volksglauben  in  Zusammenhang  hielt  und  diesen 
durch  jene  gleichsam  nur  vertiefte,  so  dürfen  wir  ihm  dieses 
Verhältniss  beider  auch  für  den  Unsterblichkeitsglauben  zu- 
schreiben. Die  Begründung  seines  ünsterblichkeitsglaubens 
durch  die  Annahme  einer  Weltseele  *)  dagegen  kann  man  ihm 
nur  dann  zuzuschreiben  geneigt  sein ,  wenn  mau  die  Um- 
deutuug  seiner  Lehre  in  den  späteren  Berichten  von  den 
Spuren  ihrer  wirklichen  einfachen  Gestalt  nicht  genügend 
unterscheidet. 

Wenn  die  dürftige  Ueberlieferung  bei  Thaies  noch  einen 
Zweifel  darüber  lässt,  ob  wir  es  bei  der  ionischen  Speculation 
im  Grunde  mit  dem  Problem  des  Lebens  zu  thun  haben,  so 
wird  er  gehoben  durch  das,  was  wir  über  die  Lehre  seines 
Landsmannes  und  Nachfolgers  Anaximander  (geb.  um  611 


1)  De  an.  5. 

2)  De  an.  7. 

3)  Die  Ansicht  dürfte  von  Hippo  (s.  u.)  auf  Tliales  übertragen  sein. 

4)  Wyttenbach,  Opusc.  II,  504. 
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V.  Chr.)  wissen.  Von  der  Aufstellung  eines  bestimmten  Stoffes 
als  materielles  Grundprincip  geht  Anaximander  ab  und  behält 
nur  den  Begriff  eines  materiellen  Entwicklungsgrundes  übrig, 
den  er  nach  seiner  allgemeinsten  und  wesentlichsten  Eigen- 
schaft als  das  unbegrenzte  (unngoy)  bezeichnet,  jedenfalls  in 
der  Erwägung ,  dass  alles  besondre  Sinnenfällige  bereits  als 
Product  einer  Entwickelung  und  darum  nicht  selbst  als  deren 
Grund  anzusehen  sei.  Für  diesen  ürstoff  aber  tritt  ausserdem 
bei  ihm  der  Begriff  des  Lebendigen  hervor.  Er  bezeichnet 
ihn  als  nicht  alternd,  unsterblich  und  unvergänglich,  vielleicht 
sogar  schon  als  das  was  alles  lenkt  ^).  Das  in  ihm  waltende 
Leben  ist  die  wirkliche  zureichende  Ursache  der  Entwickelung 
als  Ganzes  %  nur  für  die  Erklärung  des  Einzelnen  als  solchen 
scheint  bei  Anaximander  die  mechanisch-causale  (kosmologische) 
Ableitung  eingetreten  zu  sein  ^).  Die  dynamische  und  die 
mechanische  Causalität  sind  in  dem  Begriffe  des  „ünbe^ 
grenzten"  bei  ihm  noch  in  ungeklärter  Mischung  enthalten; 
Zeuge  dessen  ist  namentlich  die  Thatsache,  dass  die  Erklärer 
noch  heute  darüber  nicht  einig  sind ,  ob  man  unter  dem 
untiQov  eine  Mischung  aller  bestimmten  Elementarstoffe  zu 
verstehen  und  auf  Grund  dessen  eine  mechanische  Aus^ 
Scheidung  der  einzelnen  Dinge  anzunehmen  habe  oder  ob 
damit  ein  qualitativ  unbestimmter  Stoff  gemeint  sei,  der  dyna- 
misch die  Keime  zu  allem  Wirklichen  in  sich  trägt  und  ent- 
wickelt. Bestimmte  Zeugnisse  sagen,  dass  Anaximander  selbst 
sich  darüber  nicht  ausgesprochen  hat  ^).  Für  das  Dynamische  des 
Grundgedankens  spricht  besonders  das  überlieferte  Fragment  % 
worin  die  Einzelexistenz  als  das  Unberechtigte  gefasst  wird, 
das  durch  Wiederaufhebung  in  das  ursprüngliche  Unbegrenzte 
gebüsst  werden   muss ,    sowie  der  Umstand ,    dass  er  als  den 


1)  Eitter    und  Preller,   Historia  etc.   13.     Das  -navTa  xv^sqvSv^ 
bei  Ar.  phys.  III,  4  ist  doch  wohl  schon  auf  Anaximander  zu  beziehen. 

2)  Plac.  phil.  I,  3 :  rd  61  noiovv  uXtiov  nvuiQwv. 

3)  Teichmüller,  Studien  zur  Geschichte  der  Begriffe  29 ff. 

4)  Ebd.  55. 

5)  Simplic.  phys.  6  a. 
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Beginn  der   Entwickelung  die  Ausscheidung  von  Gegensätzen 
aus  dem  Urstoff  betrachtete  [2]. 

Wie  dem  Thaies  so  war  auch  dem  Anaximander  in  dem 
lebendigen  Urstoif  Seelisches  und  Körperliches  in  Eins  gefasst, 
was  aber  auch  ihn  jedenfalls  nicht  gehindert  hat ,  au  dem 
menschlichen  Wesen  die  hergebrachte  Unterscheidung  von  Seele 
und  Leib  anzuerkennen ,  nur  nicht  als  etwas  Ursprüngliches 
und  Unableitbares ,  sondern  im  Zusammenhang  mit  seinem 
Princip.  Die  unsichere  Notiz,  Anaximander  habe  die  Seele 
für  luftartig  gehalten,  kann  daher  recht  wohl  eine  seiner  An- 
sichten wiedergeben;  war  doch  gerade  diese  Meinung,  wie  bei 
allen  Völkern,  so  namentlich  im  griechischen  Alterthum  ziem- 
lich häufig  ^).  Im  Allgemeinen  aber  lag  ihm  das  Problem 
des  Gesammtlebens  der  Natur  mit  ihren  höhern  und  niedern 
Gestaltungen  entschieden  näher  als  die  eigentliche  psycho- 
logische Grundfrage.  Ganz  besonders  hat  Anaximander  nament- 
lich der  Aufgabe,  die  Entwicklungsreihe  der  Dinge  und  be- 
sonders der  Organismen  näher  zu  bezeichnen,  zuerst  ernstlich 
in's  Angesicht  gesehen  und  ist  dadurch  zu  dem  ersten  antiken 
Vorläufer  der  Descendenzlehre  geworden.  Die  Menschen,  lehrte 
er ,  entwickelten  sich  aus  andersartigen  Lebewesen ,  nämlich 
aus  Wasserthieren ,  indem  letztere,  nachdem  sie  einmal  dazu 
gekommen  waren ,  an's  Land  zu  steigen ,  ihre  Lebensweise 
umänderten.  Das  Streben,  die  Lebenskraft  des  Urstoffes  in 
einer  Eeihe  continuirlicher  Entwickelungen  nachzuweisen,  zeigt 
sich  auch  an  den  mechanischen  Einzelheiten,  durch  welche 
Anaximander  diesen  Umwandlungsprocess  hindurchführt  ^). 

Für  die  Grundlegung  des  psychologischen  Problems  ist 
Anaximander  nach  alledem  von  hervorragender  Bedeutung. 
Er  hat  zuerst  mit  Entschiedenheit  die  Welt  als  die  Entwicke- 
lung eines  unerschöpflichen  Lebendigen  aufgefasst  und  zu- 
gleich, soviel  wir  sehen  können,  wenigstens  stellenweise  die 
mechanischen  Zusammenhänge  dieser  Entwicklungsreihe  aufzu- 


1)  Schuster,  Heraklit  163.    Lob  eck,  Aglaoph.  I,  758.   Theodoret. 
gr.  äff.  cur.  V,  18.  72. 

2)  Ritter  und  Preller  16. 
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weisen  gesucht.  Wie  in  vielen  Einzelheiten  der  physischen 
Welterklänmg  ist  er  somit  auch  in  dem  Grundgedanken  der 
Weltauffassung  der  Vorläufer  Heraklits  und  aller  derjenigen 
geworden,  welche  Seelisches  und  Leibliches  von  den  Verhält- 
nissen ihrer  Erscheinung  aus  auf  das  ursprüngliche  Walten 
und  Wirken  eines  lebendigen  einheitlichen  Urgrundes  zurück- 
zuführen unternahmen. 

Gegen  diese  Bedeutsamkeit  tritt  die  Gestalt  des  Milesiers 
Anaximenes,  der  vielleicht  sein  Schüler  war,  etwas  in  den 
Schatten.  Den  Grundgedanken  seines  Vorgängers  nimmt  der- 
selbe herüber ,  sucht  aber  den  Träger  für  das  Lebensprincip 
wieder  unter  den  einzelnen  bestimmten  Stoffen.  Als  solchen 
findet  er  die  Luft,  denn  sie  ist  ihm  der  Grund  des  Lebens 
wegen  des  Athems.  Dass  sie  es  auch  für  die  Welt  im  Ganzen 
war,  mochte  Anaximenes,  wie  Zeller  mit  Kecht  bemerkt,  um 
so  eher  voraussetzen ,  da  der  Glaube  an  die  Lebendigkeit  der 
Welt  uralt  und  schon  von  seinen  Vorgängern  in  die  Physik 
eingeführt  war  ^).  Von  psychologischem  Interesse  ist  nun 
dabei  der  Umstand,  dass  hier  auf  die  Existenz  und  Beschaffenheit 
der  Seele  von  vorn  herein  mehr  Gewicht  gelegt  wird  und  dass 
er  das  Wesen  des  Grundstoffes  nach  Analogie  mit  ihr 
bestimmt.  „Wie  unsre  Seele,  welche  Luft  ist,  uns  beherrscht, 
so  umfasst  auch  Hauch  und  Luft  die  ganze  Welt",  lautet 
eine  aus  seinem  Werke  überlieferte  Stelle  ^).  Diesen  leben- 
digen Urstoff  erklärte  er  für  Gott  und  liess  aus  ihm  die  Ge- 
stirne als  gewordene  Götter  hervorgehn  ^) ,  eine  Ansicht ,  mit 
der  er  übrigens  nur  thaletische  und  anaximandrische  An- 
sichten stärker  betonte,  vielleicht  um  zwischen  ihnen  und  der 
bestehenden  Mythologie  mehr  zu  vermitteln. 

Der  grösste  unter  den  ionischen  Philosophen,  aber  zugleich 
derjenige,  bei  welchem  sich  der  üebergang  vom  uureflectirten 


1)  Zeller,  D.  Philos.  d.  Gr.  P,  208. 

2)  Plac.  phil.  I,   3,    G:    oiov  ^  «/"v/»)  ij  ^fxtrsQr]  ch]Q  ovaa  avyxQareZ 
»jjUf??,  xcci  öXov  rov  xoafxov  nvtvfxa  xai  arjQ  TiSQiexei- 

3)  Cic.  N.  D.  I,  10,  26.     Zeller  207,  Anm.  4;  211,  Anm.  5. 
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Monismus  zum  bewussten  psychologischen  Dualismus  anzu- 
bahnen beginnt,  ist  Heraklit  von  Ephesus.  Nach  der  Tiefe 
Avie  nach  der  Breite  sich  in  grossartiger  Entfaltung  von  den 
vorhergehenden  Versuchen  abhebend  zeigt  seine  Speculation  in 
ausgeprägtester  Weise  ein  nach  vorwärts  wie  nach  rückwärts 
gewendetes  Doppelgesicht.  Mit  Thaies  und  Anaximenes  sucht 
und  bestimmt  Heraklit  einen  concreten  Stoff  als  die  Grandlage 
des  Werdens  und  bezeichnet  denselben  hinsichtlich  seiner  Qualität 
als  Feuer.  Mit  diesem  verbindet  er  wie  Anaximander  die 
ursprüngliche  ewige  Bewegung ,  die  als  solche  zugleich  das 
Leben  des  Stoffes  und  somit  der  Welt  bedingt.  Auch  was 
er  über  die  Entwickelung  und  Gestaltung  der  Welt  im  Be- 
sonderen zu  sagen  weiss,  rückt  ihn  in  unmittelbare  Nähe  eines 
Forschers  wie  Anaximander,  hinter  welchen  ihm  denn,  sehr  im 
Gegensatze  zu  der  speculativ- dialektischen  Auffassung  seiner 
Lehre  bei  Lassalle  u.  a.  die  neuesten  eingehenden  Untersuchungen 
auch  seinen  Platz  wieder  angewiesen  haben  ^).  Auch  Heraklit 
stellt  sich  die  Grundeigenthümlichkeit  der  vor  Augen  liegenden 
Veränderung  unter  der  Form  eines  physiologischen  Processes 
vor ,  dessen  Stufenfolge  er  nun  aber  näher  zu  bestimmen 
sucht.  Andrerseits  aber  enthält  das  heraklitische  Denken 
zugleich  ein  Neues  und  Epochemachendes  in  der  Thatsache, 
dass  hier  zuerst  die  beiden  Grundeigenthümlichkeiten  des 
Seienden,  der  Stoff  und  die  ihm  immanente  Bewegung  in 
bewusster  Reflexion  neben  einander  gestellt  und  begrifflich 
unterschieden  werden.  Der  Begriff  des  Lebens  der  Welt  ge- 
winnt hier  einen  selbständigen  und  eigenthümlichen  Gedanken- 
inhalt und  zwar  in  so  bestimmter  und  hervorstechender  Weise, 
dass  die  Lehre  von  dem  concreten  Grundstoffe  sich  zu  diesem 
schon  mehr  abstracten  Gehalte  unverkennbar  in  der  Stellung 
eines  Mittels  zum  Zwecke,  mithin  in  einem  dienenden  Ver- 
hältnisse befindet.  Heraklit  will  nicht  nur  den  lebendigen 
Urstoff  nachweisen,  sondern  auch  das  Gesetz  seines  Lebens 
bestimmen  und  dann  den  physiologischen  Entwicklungsprocess 


1)  Vgl.  P.  Schuster,  Heraklit  von  Ephesus  154.  121.  185. 
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nach  diesem  gestalten.  Während  daher  vor  ihm  die  ver- 
schiedenen Stadien  des  kosmologischen  Processes  selbst  den 
Inhalt  der  Speculation  ausmachten,  ist  ihre  Nachweisung  für 
Heraklit  nur  der  empirische  Beleg  für  den  in  dem  Gesetze 
des  Lebens  sich  verwirklichenden  Gedanken,  welcher  in  der 
sinnlichen  Vielheit  von  Dingen  der  Welt  zur  Erscheinung 
gelangt.  Es  handelt  sich  darum,  die  verschiedenen  allgemeinen 
Beziehungen  unter  den  Dingen  zu  erfassen,  in  denen  das  Leben 
der  Welt  sich  verkündet  und  zu  Tage  tritt.  Diese  Beziehungen 
hat  Heraklit  aufgestellt  in  seinen  Lehren  von  dem  Flusse  aller 
Dinge,  von  der  Einheit  der  Gegensätze,  von  dem  Weg  nach 
oben  und  unten,  und  von  der  rückläufigen  Harmonie  der  Welt. 
Diese  Lehren  selbst  aber,  nach  denen  sich  der  kosmologische 
Entwicklungsgang  zu  ordnen  hat,  sind  ihrerseits  wieder  die 
ausdeutenden  Specialisirungen  und  Lineameute  des  einen  Grund- 
gedankens vom  absoluten  Werden ,  der  bei  ihm  unter  Aus- 
drücken wie  Logos,  Schicksal  (f y'«?/'*''^) ,  sowie  unter  Be- 
zeichnungen wie  Zeus  u.  dgl.  hervortritt. 

Zum  sinnenfälligen  Träger  und  Verwirklicher  dieser  ab- 
stracten  Verhältnisse  konnte  unter  den  vorhandenen  Stoffen 
eben  nur  das  Feuer  sich  eignen,  das  als  der  subtilste  und 
lebendigste  von  denselben  sich  darstellte. 

In  seinen  Untersuchungen  über  „Heraklit  von  Ephesus" 
hat  P.  Schuster  mit  Erfolg  nachgewiesen,  dass  in  dessen 
Philosophie  unter  dem  Fluss  der  Dinge  in  erster  Linie  der 
kosmologische  Process  selbst  in  der  Aufeinanderfolge  seiner 
verschiedenen  Stadien  zu  verstehen  sei,  also  die  Summe  der 
Epochen  der  Weltbilduug,  in  denen  das  Feuer  sich  zunächst 
zu  einem  Meere,  dann  zugleich  hälftig  in  Erde  und  „Glut- 
hauch" {ngriaTr^o)  und  damit  zur  Welt  der  individuellen  Ge- 
bilde umsetzt,  worauf  dann  mit  der  Aufhebung  aller  dieser 
Gestaltungen  in  ein  allumfassendes  Meer  wieder  die  Eückbildung 
in  ein  einziges  Feuer  eingeleitet  wird,  damit  von  da  aus  das 
unaufhörliche  Spiel  der  Weltbildung  und  Weltaufhebung  von 
neuem  beginne.  In  diesem  kosmologischen  Processe  besteht 
die  eigentliche  Bedeutung  auch  des  „Wegs  nach  oben  und 
unten"  {höog  avto  xarw),  der  hiernach  nur  insofern  als  „einer 
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und  derselbe"^)  bezeichnet  wird,  als  es  ein' und  derselbe 
Entwicklungsprocess  des  gi'ossen  Ganzen  ist,  der  sich  in  dem- 
selben nach  verschiedener  Kichtung  hin  zur  Ausgestaltung 
bringt.  Auf  Grund  dieses  physikalischen  Processes  ergiebt 
sich  weiter  unmittelbar  die  heraklitische  Lehre  von  der 
Einheit  der  Gegensätze;  sie  und  die  andere  von  dem  Weg 
nach  oben  und  unten  erläutern  sich  gegenseitig.  Keines- 
wegs will  jene  Einheit  des  Entgegengesetzten,  wie  Aristoteles 
dies  auffasst,  das  logische  Princip  des  Widerspruchs  aufheben; 
sie  vereinigt  vielmehr,  soviel  sich  aus  den  Fragmenten  er- 
kennen lässt,  zwei  Bestimmungen  in  sich,  die  Behauptung 
nämlich,  dass  jedes  Ding  verschiedene  (entgegengesetzte)  Eigen- 
schaften an  sich  habe,  bzw.  dass  diese,  je  nachdem  es  mit 
verschiedenen  andern  in  Vergleichung  tritt,  an  ihm  zum 
Vorschein  kommen^);  weiter  aber,  dass  jedes  Ding  im 
beständigen  Flusse  des  allgemeinen  Werdens  immer  nur 
Durchgangspunkt  sei  für  das  Werden  zu  andern  Qualitäten 
und  desshalb  nicht  umhin  könne,  aus  einer  Qualität  in  die 
entgegengesetzte  umzuschlagen,  wie  z.  B.  das  Lebende  in  das 
Todte  und,  wie  wir  sehen  werden,  das  Todte  nach  Heraklits 
Meinung  wieder  in  das  Lebendige  ^)  [3].  So  muss  auch  die 
Fortbildung  der  Welt  aus  dem  ürfeuer  zur  concreten  viel- 
heitlichen Gestaltung  der  Dinge  (der  Weg  „nach  unten") 
mit  Nothwendigkeit  in  die  entgegengesetzte  Kichtung  (nach 
„oben")  sich  wieder  umsetzen  und  jedes  Ding  wie  jeder 
augenblickliche  Zustand  desselben  ist  nur  als  Durchgangspunkt 
für  den  Fortschritt  aus  dem  einen  Stadium  der  Welt  in 
das  entgegengesetzte  (Erde,  Wasser,  Feuer)  zu  betrachten, 
wie  „in  jedem  Punkte  der  Peripherie  zugleich  Anfang  und 
Ende  ist "  *). 

Die  Einheit  der   Gegensätze,   kosmologisch   dargestellt  in 
der  gegensätzlichen  Entwickelung  der  Welt  in  der  Folge  der 


1)  Fragm.  69  Bywater.  ^ 

2;  Fr.  50.  52.  58  ebd. 

3)  Fr.  78  ebd. 

4)  Porphyr.  Schol.  in  Hom.  392.     Heinze.  Lehre  vom  Logos  12. 
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verschiedenen  Perioden  ergiebt  als  fernere  Bestimmung  des 
Weltganzen  den  Begriff  der  Harmonie  als  „  der  in  sich  zurück- 
kehrenden Fugung"  ^),  denn  darin  besteht  sowohl  das  Wesen 
der  Harmonie  wie  das  der  Welt,  dass  auseinanderstrebende 
Gegensätze  zur  Einheit  gebunden  sind,  wie  die  entgegengesetzt 
laufenden  Arme  des  Bogens  durch  die  Sehne.  Das  von  der 
einen  Qualität  rastlos  zum  Auftreten  der  entgegengesetzten 
drängende  Gesetz  des  Werdens  ist  das  eigentliche  Wesen  der 
Welt  und  desshalb  „der  Streit  der  Vater  der  Dinge",  die 
Vernunft  {loyog)  der  Welt,  Zeus  u.  s.  f. 

Für  die  Psychologie  Heraklits  kommt  nun  in  erster  Linie 
seine  Grundanschauung  in  Betracht  von  der  analogen  Be- 
schaffenheit, die  zwischen  dem  Wesen  des  Weltganzen  und 
dem  Mikrokosmos  des  menschlichen  Organismus  besteht.  Wir 
verdanken  P.  Schusters  Untersuchungen  den  Nachweis,  dass 
die  heraklitische  Schrift  u.  a.  eine  Vergleichung  des  Univer- 
sum mit  dem  menschlichen  Organismus  schon  in  Bezug  auf 
seine  äussere  Beschaffenheit  enthalten  haben  muss  und  zwar 
„speciell  die  des  Meeres  mit  der  y.oih't]  (dem  Bauche),  insofern 
beide  Quellen  der  Nahrung  sind,  wahrscheinlich  auch  irgend 
welche  Dreitheilung  unseres  Organismus  mit  Ausschluss  der 
xoiXit]  und  die  Vergleichung  des  den  Hohlraum  {y.oilir)  um- 
^  gebenden  Eumpfes  mit  der  Athmosphäre  sowie  der  einzelnen 
drei  Theile  desselben  mit  der  Sonne,  dem  Monde  und  den 
Gestirnen;  endlich  die  Beschreibung  des  den  Leib  durch- 
waltenden Feuers"  ^).  Diese  Thatsache  verhilft  uns  zu  einem 
tieferen  Einblick  in  die  psychologischen  Grundansichten  des 
Ephesiers,  wie  sie  andrerseits  auch  dasjenige,  was  wir  über 
letztere  aus  den  sonst  vorliegenden  Beweisstücken  entnehmen, 
entschieden  bestätigt. 

Menschliches  Wesen  und  mit  ihm  das  Seelische  hat  in 
der  heraklitischen  Weltentwicklung  seine  Stelle  da,  wo  aus 
dem  zu  allumfassendem  Meere  gewordenen  Feuer  sich  zur 
Hälfte  Erde,   zur  Hälfte  Gluthauch  (Feuerluft,    nor^Gr/o)  aus- 


11  Ttah'yTQonoi;  dg/uorir,  oxwaniQ  TÖ^ov  y.ai  Ai'p»;?,  fr.  45. 
•2)  Schuster  116. 
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bildet.  Der  menschliche  Organismus  ist  aus  diesen  beiden 
Elementen  so  zusammengesetzt,  dass  der  Leib  der  Erde,  die 
Seele  der  feuerartigen  Luft  entspricht  und  sich  aus  ihr 
bildet.  Ja  um  den  thatsächlich  gegebenen  Dualismus  des 
menschlichen  Wesens  zu  erklären,  scheint  Heraklit  eigens 
diese  Scheidung  in  der  Fortentwicklung  des  Meeres  vorge- 
nommen zu  haben.  Denn  wenn  ihm  jener  feurige  Hauch 
ausserdem  noch  zur  Bildung  der  Gestirne  dient,  so  besteht 
darüber  kein  Zweifel ,  dass  er  auch  diese  für  beseelte 
Wesen  gehalten  wissen  will  ^).  Das  mechanische  Band  nun, 
durch  welches  die  Vermittelung  zwischen  der  äussern  Welt 
und  dem  seelischen  Innern  hergestellt  wird,  ist  die  Athmung. 
Ist  doch  (ganz  altionisch)  der  Grundstoff  der  Welt,  das  Feuer, 
seinem  Wesen  nach  die  unmittelbare  Einheit  von  Physischem 
und  Geistigem;-  das  „Feuer"  ist  als  solches  bei  Heraklit 
vernünftig  -), .  der  Mensch,  der  den  Gluthauch  oder  die  warme 
Luft  (wesentlich  durch  die  Athmung)  in  sich  aufnimmt, 
hat  sonach  an  der  gleichen  Vernünftigkeit  und  Beseelung 
Antheil.  Je  ungestörter  diese  Communication  zwischen  dem 
Innern  und  Aeussern  stattfindet,  um  so  vollkommener  ist  die 
Seele  ^).  Es  wird  uns  berichtet  ^) ,  dass  Heraklit  zwei  Arten 
von  Verdunstungen  sowohl  der  Erde  als  des  Meeres  unter- 
schieden habe,  nämlich  einerseits  helle  und  reine,  andrerseits 
dunkle,  und  dass  nach  seiner  Meinung  die  erstere  dem  Feuer 
zur  Nahrung  diente,  die  andere  dem  Feuchten.  Unter  dem 
Feuer  ist  hier  natürlich  dasjenige  verstanden,  welches  noch 
innerhalb  der  Vielheit  der  gestalteten  Welt  sich  vorfindet. 
Dass  hierzu  für  Heraklit  nun  auch  die  Seele  gehörte  und  dass 
sie  auf  Grund  eben  dieser  ihrer  Entstehung  wesentlich  die 
Qualität  feuriger  Luft  besitzt,  schliessen  wir  weiter  aus  einer 
Angabe    des    Aristoteles  ^) ,     nach     Heraklit    sei    die    Seele 


1)  Schuster  118. 

2)  ebd.  160. 

3)  Zeller  576,  Anm.  4. 

4)  Diog.  L.  IX,  9. 

5)  Ar.  de  an.  I,  2.  405  a  26.     Vgl.   auch   das  yeg:ikrig  rfixijv  awfxa- 
joTioiov/us'vriy  b.  Clem.  AI.  Paed.  II,  184  Pott. 
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Princip  {uq/}),  nämlich  sofern  sie  aus  einer  Auftrocknuug 
oder  trocknen  Verdunstung  {uvad^v^iiuatg)  bestehe;  in  dieser 
Eigenschaft  sei  sie  zugleich  das  Unkörperlichste  und  immer 
Bewegte. 

Wie  bei  den  ältesten  loniern  ist  somit  auch  bei  Heraklit 
die  Grundeigenthümlichkeit  des  physischen  Weltprocesses  zu- 
gleich die  des  Seelischen  ^).  Ganz  in  Uebereinstimmung  damit 
ist  nun  weiter  bei  ihm  das  allgemeine  Gesetz  ihrer  Zustände 
dasselbe  wie  das  Gesetz  des  Wechsels  im  Weltall.  Wie  das 
Feuer  im  Weltprocess  eine  Reihe  von  Umbildungen  durch- 
läuft, denen  entsprechend  nach  Heraklit  jedenfalls  auch  seine 
ursprüngliche  Geistigkeit  und  Vernünftigkeit  ihre  verschiedenen 
Grade  hatte  %  so  unterliegt  auch  die  Seele  im  Wechselverkehr 
mit  den  Dingen  Modificationeu  ihrer  Qualität  und  Veruünftig- 
keit^);  je  „trockner"  (feuriger)  sie  sich  erhält,  um  so  ver- 
nünftiger ist  sie  [4].  Feucht  oder  nass  werden  ist  für  sie 
gleichbedeutend  mit  dem  Verluste  ihrer  wesentlichen  Eigen- 
thümlichkeit.  Die  Unvernunft  des  Betrunknen  erklärt  He- 
raklit aus  dem  Feuchtwerden  seiner  Seele  *).  Aber  auch  im 
Allgemeinen  scheint  er  für  den  Menschen  einen  ähnlichen 
Kreislauf  wie  für  das  Universum  in  Beziehung  auf  die  ver- 
schiedenen Stadien  der  feurigen  Qualität  und  somit  der  Ver- 
nunft angenommen  zu  haben.  Eine  seiner  Lehren  war 
nämlich  ^),  dass  im  Wachen  der  Mensch  nicht  nur  durch  die 
Athmung  sondern  auch  durch  die  Sinnesorgane  mit  der  ihn 
von  aussen  umgebenden  Vernunft  zusammenhänge,  im  Schlafe 
aber,  wo  die  Sinne  geschlossen  sind,  nur  eben  noch  durch  die 
Respiration,  wie  durch  eine  (übrig  gebliebene)  „Wurzel". 
Im  Schlaf  und  Traum  habe  „jeder  seine  eigene  Welt"  ^);  beim 
Erwachen   aber,   wenn  die  Sinne  sich   öffnen,  luge   die  Seele 


1)  Themist.  paraphr.  II,  24  Speng. :  yai  yuQ  'HQaxksirog  (fc  ^V  dg^w 
ri^erai  rdiv  ovTüiv,  rcwrrjv  rO^sxtti  xm  xpv/riy.  nvg  yag  xai  ovTog. 

2)  Schuster  159f. 

3)  Stob.  Ecl.  I,  906. 

4)  Schuster  137 f. 

5)  Sext.  Emp.  math.  VII,  129  f. 

6)  Plut.  de  superst.  3.     Schuster  138f. 
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wie  durch  „  Pförtchen "  wieder  hinaus  und  nehme  so  die  um- 
gebende Vernünftigkeit  wieder  an,  gleichwie  Kohlen,  die  man 
an's  Feuer  legt,  wieder  auglühen.  Dass  dies  mehr  als  ein 
blosses  Gleichniss  ist,  zeigen  Stellen  wie  die,  wo  nach  Heraklit 
die  Seele  wie  der  Blitz  aus  der  Wolke  durch  den  Körper 
zuckt  ^) ,  wobei  wir  doch  wohl  an  ihr  Wiederentzünden  am 
umgebenden  Feuerhauch  zu  denken  haben,  oder  wenn  es 
heisst  -) ,  dass  sie  wie  der  Athem  aus  den  Flötenlöchern ,  so 
durch  die  Sinne  auf  verschiedene  Weise  hervorschimmert. 
Sonach  findet  hier  auch  für  die  Seele  ein  periodisches  Zurück- 
sinken von  der  Stufe  des  Feuers  oder  wenigstens  der  trocknen 
Luft  sowie  ein  Wiederentzünden  derselben  statt,  ein  „Weg 
nach  oben  und  unten"  im  Kleinen,  ja  wir  dürfen  sogar  an- 
nehmen, dass  Heraklit  zwischen  Seele,  Wasser,  Erde  ebensogut 
einen  Kreislauf  gesetzt  habe,  wie  im  Universum  zwischen  dem 
Feuer  und  seinen  weiteren  Ausgestaltungen.  Dafür  spricht 
wenigstens  das  Fragment:  „Den  Seelen  ist  es  Tod,  Wasser 
zu  werden,  für  das  Wasser  Tod,  Erde  zu  werden,  aus  Erde 
aber  wird  Wasser,  aus  Wasser  Seele."  ^) 

Wie  sich  Heraklit  hiernach  den  üebergang  vom  Leben 
zum  Tode  des  Menschen  gedacht  habe,  darüber  fehlen  nähere 
Belege.  Deutlicher  dagegen  tritt  bei  ihm  eine  Art  von  Un- 
sterblichkeitslehre heraus  und  zwar  in  augenscheinlichem 
Zusammenhange  mit  der  eben  aufgezeigten  Lehre  von  den 
Verwandlungsperioden  des  Feuers  und  der  Seele. '  Auch  der 
menschliche  Organismus  ist  der  Vergänglichkeit  unterworfen; 
aber  wie  unter  diesem  Gesetz,  so  steht  er  auch  unter  dem 
andern,  dass  der  Weg  nach  unten  sich  aus  sich  selbst  heraus 
in  den  nach  oben  verwandelt,  dass  die  Gegensätze  in  einander 
übergehen.  Demgemäss  entsteht  aus  dem  Tode  ein  neues 
Leben;  Sterblichkeit  und  Unsterblichkeit  sind  nur  die  ent- 
gegengesetzten Zustände  desselben  Wesens,  an  welchem  sonach 
ein  stetiger  Rollentausch  vor  sich  geht.     In  demselben  Sinne 


1)  Plut.  Rom.  28. 

2)  Tert.  de  an.  14. 

3)  Zeller  539,  2. 
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wie  Wachen  und  Schlafen  ist  auch  Leben  und  Tod  ein  und 
dasselbe ;  wie  einer  aus  demselben  Thone  Gestalten  bilden  und 
wieder  zu  andern  umbilden  kann,  so  hat  auch  die  Natur  aus 
demselben  Stoffe  erst  unsere  Vorfahren  und  ihre  Nachkommen, 
dann  uns  selbst  gebildet  u.  s.  f. ,  und  der  ununterbrochene 
Strom  des  Werdens  wird  auch  in  dieser  Beziehung  nie  still 
stehen  ^).  Und  zwar  ist  nicht  blos  das  Bestehen  der  Gattung 
durch  diese  Verhältnisse  verbürgt;  auch  die  Fortdauer  des 
Einzelnen  liegt  in  der  Cousequenz  des  heraklitischen  Systems. 
Wahres  Sein  und  Leben  ist  nach  ihm  nur  in  der  Veränderung, 
nur  in  ihr  somit  schliesslich  wahre  Befriedigung;  nur  in  dem 
geschilderten  Kreislaufe  kann  daher  die  Seele  sich  wohl  fühlen. 
Deshalb  will  Heraklit  Geburt  und  Tod  beides  als  Ruhepunkte 
für  sie  angesehen  wissen,  durch  die  sie  die  Lust  der  Verän- 
derung zu  gemessen  bekommt.  Sie  muss  demnach  immer 
wieder  in  das  irdische  Leben  wiedergeboren  werden,  um  dar- 
aus auf's  Neue  in  den  Zustand  des  höhern  Göttlichen  (wahr- 
scheinlich verstand  er  darunter  den  üebergang  in  einen  reineren 
Zustand  des  Feuers)  einzutreten  [5]. 

In  diesem  Sinne  verstehen  wir  es,  wenn  Heraklit  sagt, 
dass  „  die  Menschen  nach  ihrer  Geburt  leben  und  dann  sterben 
sollen  oder  vielmehr  Ruhe  finden,  und  dass  sie  Kinder  zu 
demselben  Loose  zurücklassen"  (Fr.  86),  ferner  dass  Leben  und 
Sterben  sowohl  in  uuserm  Leben  ist  als  in  unserm  Tode,  sofern 
ja  das  irdische  Leben  doch  zugleich  ein  Todtsein  ist  in  Hinsicht 
auf  das  vorausgegangene  Höhere  und  umgekehrt  ^).  Da  ferner 
nach  Heraklit  das  reinere  Feuer,  aus  welchem  sich  die  Seele 
bei  der  Geburt  erst  in  die  Leiblichkeit  herabsenkt,  göttlicher 
Natur  ist,  so  kann  Heraklit  recht  wohl  von  den  Gestorbenen 
im  obigen  Sinne  als  von  Göttern,  jedoch  in  der  Bedeutung 
sterblicher  Götter  oder  unsterblicher  Menschen  gesprochen  haben 
(Götter  zwar,  aber  als  solche  sterblich  —  unsterblich  zwar,  aber 
als  Menschen,  sofern  ihr  göttlicher  Zustand  eben  nicht  dauernd, 
sondern    periodisch    ist).     Unter    dieser  Voraussetzung    ist    es 


1)  Plut.  cons.  ad  Apoll.  10. 

2)  Ritter  u.  Pr.  38.    Bywater  zu  fr.  67. 
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dauu  aber  nur  ein  in  seiner  eigenihümlichen  Sprachweise  ge- 
gebener Ausdruck  für  den  Kreislauf  von  Leben  und  Tod, 
wenn  wir  bei  ihm  lesen:  „Unsterblich  sind  die  Sterblichen, 
sterblich  die  Unsterblichen,  ihr  Leben  l)edeutet  den  Tod  jener 
und  ihr  Todeszustand  wieder  das  Leben  jener "  ^) ;  d.  h.  mit 
dem  Tode  des  irdischen  Menschen  tritt  der  Zustand  der  Un- 
sterblichkeit ein,  für  den  es  aber  auch  wieder  einen  Tod 
giebt,  nämlich  den  Wiedereintritt  in  das  irdische  Leben  (die 
Geburt).  Damit  mögen  dann  auch  in  Zusammenhang  gestanden 
haben  die  Fragmente,  welche  aussagen,  dass  dem  Menschen 
nach  dem  Tode  Unerwartetes  bevorsteht  ^) ,  sowie  dass  die 
rühmlich  Gefallenen  von  Seiten  der  Götter  Ehrenvolles  zu 
erwarten  haben;  ferner  diejenigen  schwachen  Spuren  der  Ueber- 
lieferuug,  in  denen  Heraklit  von  Dämonen  und  Wächtern  der 
Lebenden  redet  ^). 

Im  Allgemeinen,  darf  man  sagen,  sind  für  den  Ephesier 
die  Wandlungen  des  Feuers  auch  die  der  (Welt-)Seele ;  beider 
Pfad  und  Weg  ist  sonach  ein  und  derselbe;  daraus  folgt  dann, 
dass  eine  erschöpfende  Erkenntniss  der  Seele  das  vollständige 
Erkennen  der  Welt  voraussetzt.  In  dem  Lichte  dieser  Auf- 
fassung steht  vielleicht  diejenige  psychologische  Sentenz  Hera- 
klit's,  die  bisher  noch  von  allen  Erklärern  verschieden  aus- 
gelegt wurde:  „Wenn  du  der  Seele  nachspürst  —  die  wirst 
du  schwerlich  auffinden,  auch  wenn  du  jeden  Pfad  abgehst. 
So  tief  ist  das  Versteck,  worin  sie  sich  aufhält."  ^) 

Bei  Heraklit  liegt,  wie  man  sieht,  der  erste  eigenthüm- 
liche  und  in  seiner  Weise  scharfsinnige  Versuch  vor,  eine 
psychologische  Grundansicht  in  eingehender  Weise  aus  der 
metaphysischen  Weltanschauung  abzuleiten.  Die  Seele  be- 
zeichnet,   wie   auch   der  Leib,   eine  bestimmte  Stufe  in  dem 


1)  'Ad^cifftrui  &vrjToi,  9vt]roi  d^dvatoi'  C^^rff    ToV   ixi(fO)v   ^ctvaTOv, 
ToV  äk  ixelyuiv  ßi'oy  rsO^t'swTt?  fr.  07. 

2)  Fr.  122. 

3)  Fr.  123. 

4)  Fr.  71:    ^*>/?jg  Tiefgaru   ov'x  «V   iievQoi   6  näaay  ininogevo/nevos 
ö(foV  {ol'tuj  ßa&vv   'Aöyor  £/«<)• 
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dynamischen  Eutwicklungsprocesse  des  „Feuers".  Der  Mo- 
nismus dieser  Anschauung  ist  streng  durchgeführt  in  Be- 
stimmungen wie  die  dass  Seele  und  Leib  beide  während  des 
Lebens  dem  „  ewigen  Flusse "  unterliegen,  sowie  dass  sie  nach 
Ablauf  desselben  wieder  in  die  Stoffwandlungen  des  Weges 
nach  oben  und  unten  hineingezogen  werden.  Mit  bemerkens- 
werther  Klarheit  wird  nun  aber  der  empirisch  vorliegende 
Dualismus  des  Leiblichen  und  Seelischen  aus  der  monistischen 
Gruudansicht  heraus  motivirt.  Leib  und  Seele  sind  eben  ver- 
schiedene und  nicht  gleichwerthige  Stufen  der  Entwickelung 
des  Feuers;  daher  steht  die  Seele  auch  in  ihrer  Verbindung 
mit  dem  Leibe  dem  Urprincip  näher.  Das  Doppelantlitz  des 
heraklitischen  Systems  tritt  sonach  auch  hier  zu  Tage:  es 
ist  monistisch,  wie  die  vorangehenden;  indem  es  aber  diesen 
gegenüber  der  Nothwendigkeit  Rechnung  trägt,  den  erscheinen- 
den Dualismus  auch  in  der  kosmologischen  Construction  des 
Seienden  eingehender  zu  begründen,  gewinnt  seine  Psychologie 
in  der  Ausführung  des  Einzelnen  ein  dualistisches  Gepräge 
und  bezeichnet  so,  wie  schon  das  heraklitische  Princip  im 
Allgemeinen  (s.  o.  S.  40)  einen  Uebergang. 

Die  entschiedene  Umgestaltung  des  alten  ionischen  Hylo- 
zoismus  zum  ausgeprägten  Dualismus  vollzieht  sich  in  dem 
Denken  des  Empedokles  aus  Agrigent  (c.  450).  Wie  dieser 
seiner  Persönlichkeit  nach  als  Arzt,  Naturforscher,  zugleich 
aber  als  Weihepriester  und  Wunderthäter  in  dem  Culturleben 
seiner  Zeit  eine  bedeutende  Rolle  spielt,  so  finden  sich  auch 
in  seiner  Lehre,  und  zwar  auf  dem  Grunde  des  überlieferten 
Gedankens  der  Weltentwicklung  aus  einem  stofflichen  Sub- 
strate, die  Einwirkungen  nicht  nur  des  eleatischen  Gedankens 
von  der  Einheit  und  Unveränderlichkeit  des  Seins,  sondern 
auch  einer  eingehenden  wissenschaftlichen  Naturbetrachtuug 
■sowie  der  durch  Vermittelung  der  Pythagoreer  überkommenen 
orphischen  Ansichten  von  den  Wanderungen  der  Seele  und 
ihrer  Bestimmung  für  ein  besseres  Dasein.  Im  Allgemeinen 
ist  die  Welt  für  Empedokles,  was  sie  für  Heraklit  war:  ein 
zwischen  zwei  extremen  Zuständen  hin-  und  hergehender  Ent- 
wicklungsprocess ,   in  welchem  der  unsern   Sinnen   vorliegende 

Siebeck,  Gesch.  d.  Psycliol.  4 
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Zusammenhang  der  Erscheinungen  einen  bestimmten  üeber- 
gangS7Aistand  darstellt.  Aber  den  Process  selbst  führt  Empe- 
dokles ,  der  Naturforscher ,  auf  eine  Vielheit  bestimmter 
bleibender  Bedingungen  zurück  und  hat  damit  zugleich  den 
ionischen  Gedanken  eines  wirklichen  qualitativen  Anderswerden 
des  ursprünglichen  Seienden  bei  Seite  geschoben  zu  Gunsten 
des  andern,  dass  aller  Schein  des  Werdens  und  der  Veränderung 
im  Grunde  nur  die  verschiedene  räumliche  Verbindung  und 
Trennung  bestimmter  ungewordener  und  unvergänglicher  Sub- 
stanzen sei.  Damit  vollzieht  sich  weiter  die  wirkliche  Los- 
lösung  des  Stoffes  von  der  bewegenden  Kraft  und  die  Frage 
nach  dem  letzten  Grunde  des  Werdens,  auf  die  Heraklit 
am  Ende  doch  die  Antwort  schuldig  geblieben  war  ^) ,  erhält 
eine  solche  in  dem  Hinweise  auf  das  Verhältniss  einer  Viel- 
heit ursprünglicher  Stoße  zu  ebenso  ursprünglichen  Kräften. 
Kraft  und  Stoff  sind  bei  Empedokles  nicht  mehr  wie  bei 
Heraklit  verschiedene  „Momente"  eines  und  desselben  Sub- 
strates der  Entwickelung  in  ungeschiedener  Einheit  und  einer 
nur  begrifflichen  Unterscheidbarkeit;  sondern  sie  sind  reale 
Factoren  innerhalb  eines  physikalischen  Gestaltungsprocesses. 
Der  Stoff  zerlegt  sich  dem  Empedokles  in  die-  bekannten  vier 
„Elemente"  (die  er  vielleicht  zuerst  als  solche  unterschied 
und  aufstellte),  die  Kraft  dagegen  steht  neben  diesen  als  die 
Wirkung  der  Attraction  und  Repulsion,  von  ihm  selbst  in 
seiner  anschauliclien  Sprache  als  Liebe  und  Streit  bezeichnet 
{qih'u  und  ytixog).  Aus  dem  uranfänglichen  Zustande  des 
Sphairos,  in  welchem  die  Welt  ein  kugelförmiges  und  unbe- 
wegtes Ineinander  aller  Stoffe  ohne  jede  Sonderung  des  Ein- 
zelnen ausmacht,  entwickelt  sich  unter  der  Wirksamkeit  des 
Streites  die  Trennung  des  Geeinten,  die  das  gesonderte  Her- 
vortreten der  Elemente  und  im  steten  Fortgange  dieser  Be- 
wegung die  Bildung  der  Einzelwesen  bedingt,  weiter  aber 
durch  die  Wirksamkeit  der  Liebe  eine  Bewegung  des  Ge- 
trennten nach  der  Wiedervereinigung  hin,  wodurch  die  letztere 
allmälig  herbeigeführt   und    somit  die   ungeschiedene  Einheit 


1)  Zeller  P,  600. 
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des  Sphairos  wiederhergestellt  wird,  nach  deren  Erreichung  der 
entgegengesetzte  Process  aufs  Neue  beginnt.  Entstehen  und 
Vergehen  sind  hiernach  wesentlich  Mischung  und  Entmischung 
der  Elementartheile.  Eine  Frucht  dieses  Processes  sind  nun 
auch  die  organischen  Wesen.  Zuerst,  und  zwar  noch  vor  der 
Entstehung  der  Sonne,  erwachsen  die  Pflanzen,  gleichsam  em- 
bryonische Gebilde,  aus  dem  Schooss  der  Erde  ^),  hierauf  unter 
Wirksamkeit  der  Sonnenwärme  die  Thiere,  zunächst  durch 
Urzeugung  aus  kleineren  Theilen  sich  bildend,  wie  dieselben 
zufolge  der  anziehenden  Kraft  der  „Liebe"  zufällig  aneinander 
gerathen,  um  erst  allmälig  nach  Wiederuntergang  der  nicht 
lebensfähigen  Gebilde  sich  selbständig  zu  entwickeln  und  dann 
durch  organische  Zeugung  sich  fortzupflanzen  ^).  Unter  ihnen 
entsteht  auch  der  Mensch,  der  ursprünglich  als  ungegliedertes 
Ganzes  (Erde  und  Wasser)  aus  der  Erde  hervorgewachsen  ist  ^). 
Das  Organische  entsteht  aus  dem  Unorganischen  durch  An- 
passung und  Ueberleben  des  Zweckmässigen  ^). 

Von  der  Seele  scheint  Empedokles  in  dem  ganzen  Zu- 
sammenhange dieser  physikalischen  Theorie  überhaupt  nicht 
gesprochen  zu  haben.  Aus  dem  Gebiete  des  Psychologischen 
finden  sich  innerhalb  derselben  nur  einzelne  seelische  Thätig- 
keiten,  hauptsächlich  aus  dem  Bereiche  des  Erkennens,  heraus- 
gehoben, aber  keine  Andeutung,  die  auf  eine  Ableitung  der 
Seele  als  eines  vom  Leibe  Unterschiedenen  hinwiese.  Wie 
Empedokles  alles  in  der  Welt  auf  Mischung  der  Elemente 
zurückführt,  so  besteht  auch  die  Denkthätigkeit,  wie  überhaupt 
die  geistige  Eigenthümlichkeit  des  Menschen  in  der  ent- 
sprechenden Mischung  und  zwar  vorzüglich  des  Blutes  ^). 
Wenn  wir  weiter  bei  ihm  Andeutungen  finden,  die  auf  die 
Annahme  einer  Allbeseelung  der  Welt  schliessen  lassen,  so 
tritt  auch  da   nicht  eigentlich   die  Seele   als  Theil  des  Orga- 


1)  Plac.  phil.  V,  26. 

2)  Emped.  ed.  Stein  v.  244 f.  (307  Mull.)     Ar.  phys.  II,  8. 

3)  V.  265  f.  St.  (321  Mull.) 

4)  Zeller  643,  Anra.  4. 

5)  V.  327  f.  (372.)    Theophr.  de  sens.  lOf. 
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nismus  sondern  der  einzelne  Seelenzustand  in  dem  Sinne  einer 
Function  des  Organischen  hervor;   es  handelt  sich  da  um  be- 
stimmte psychische  Erscheinungen  wie  Empfindung,  Begehren 
u.  dgl.  auch  bei  den  Pflanzen  ^).    Während  sonach  alle  seelischen 
Thätigkeiten ,  soweit  sie  sich  ihm  zur  Betrachtung  darbieten, 
an  die  Mischung   der   körperlichen  Stoffe   im  Organismus  ge- 
bunden sind,  hält  Empedokles  andrerseits  im  Zusammenhange 
seines  religiösen  Gedankenkreises   die   Vorstellung  einer  vom 
Körper  wesentlich  verschiedenen  Seele  durchaus  fest  ^).     Hier 
weiss  er  nun   über  Entstehung  und  weitere  Entwickelung  des 
Seelenlebens,   freilich  ausschliesslich  im  Tone    des  Propheten, 
mancherlei  zu  verkünden,  was  wir  nicht  umhin  können,  gleich- 
falls als  seine  wirkliche  Ueberzeugung  gelten  zu  lassen.     Die 
Kehrseite    jener   durchaus    naturalistischen  Durchführung  der 
Seelenfunctionea  liegt  nämlich    bei    ihm    in    dem  Umstände, 
dass  er  wie  Heraklit  in  und  mit  dem  physikalischen  Processe 
zugleich  ein  Geistiges  setzt,  wie  er  sich  denn  auch  Anziehung 
und  Abstossung  nicht  lediglich  allegorisch  als  Liebe  und  Streit 
sondern  zugleich  mit  ihnen  (so  gut  wie  Heraklit  mit  seinem 
Zeus  u.  dgl.)  ein  Göttliches  als   das  dem  Sioffe  innewohnende 
Lebensgesetz  und  überhaupt  die   Welt  als   vom   göttlichen 
Geiste  durchwaltet  gedacht  hat  ^).     So  sind   ihm   denn   auch 
die  vier  Elemente  Götter  ^).     Wenn  er  nun  hierbei  auch  gewiss 
die  geläufigen  Götternamen  nur  auf  die  Ergebnisse  seiner  Er- 
kenntniss    anwendet    und    so    den   Zusammenhang    mit    dem 
Volksglauben  rein  äusserlich  herstellt,   so   hätte   er  dies  doch 
überhaupt  nicht  thun  können,   wenn  sich  ihm   nicht,   so  gut 
wie  dem  Heraklit,   das  Ganze  der  Welt   in   einen  lebendigen 
Process  aufgelöst  hätte,   in  welchem  auch  alles  Physische  als 


1)  V.  231  (298.)  [Ar.]  de  plant.  I,  1.  815a  15  f.  bl7  {(fQ6ytiaig, 
inidvfAla,  nior'^ccvta&cti,  XvTtei'adai,  i^deof^ai).  Dass  der  Verfasser  jener 
Schrift  sich  in  der  Kritik  des  Empedokles  von  seinem  eigenen  Staud- 
punkte aus  des  Ausdrucks  ^i'xn  bedient,  beweist  nichts  gegen  die  betr. 
Thatsache. 

2)  Vgl.  Plut.  de  exil.  17  (III,  447  Wytt.). 

3)  V.  350  f.  (395.) 

4)  Krise  he,  Die  theol.  Lehren  etc.  124. 
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solches  schon  als  wesentlich  seelisch  (geistig)  gesetzt  war  ^). 
Dieses  noch  hylozoistische  Element  seiner  Auffassung  zeigt  sich 
hesonders  in  dem  was  er  über  das  Feuer  zu  sagen  weiss, 
welches  er  den  übrigen  Elementen  als  das  Vorzüglichere 
gegenüberstellt  ^)  und  auf  dessen  Wirksamkeit  er  nicht  nur 
Leben  überhaupt  sondern  auch  edleres  Wesen  und  höhere 
Einsicht  zurückführt  [6]. 

Es  bleibt  dunkel,  wie  sich  Empedokles  das  Verhältniss  der 
Einzelseelen  zu  diesem  geistigen  Grunde  der  Welt  vorgestellt 
habe;  er  widerspricht  der  Ansicht,  dass  die  Menschen  vor 
ihrer  Entstehung  aus  den  Elementen  und  nach  ihrer  Auflösung 
in  dieselben  „nichts"  seien  ^);  er  begnügt  sich  aber  allem 
Anschein  nach  in  der  Erörterung  dieser  Frage  mit  orphischen 
und  pythagoreischen  Mythen.  Er  unterscheidet  mehrere  Arten 
beseelter  Wesen:  langlebende  „Götter",  Dämonen  und  Men- 
schen ^).  Das  Seelenleben  im  irdischen  Leibe  ist  ihm  eine 
Flucht  von  dem  beseligenden  Urquell;  auch  lehrt  er  die 
Seelenwanderung  als  einen  Läuterungsprocess  der  Geister,  so- 
wie eine  mit  demselben  verbundene  Vergeltung  ^).  Ganz 
ausserhalb  seines  eigentlichen  zusammenhängenden  Systems 
können  indess  diese  Lehren  kaum  gestanden  haben  und  an 
Spuren  eines  beabsichtigten  Zusammenhangs  fehlt  es  in  der 
That  nicht.  Der  Sphairos  ist  dem  Empedokles  nicht  bloss 
ein  Zustand  vollständiger  Mischung  sondern  zugleich  ein 
„seliger  Gott";  göttliche  Wesen  sind  ausser  den  Elementen 
auch  Liebe  und  Streit ;  jene  heisst  Aphrodite ,  dieser  Ares  ^), 
Die  vom  Urquell  des  Lebens  flüchtig  gewordenen  Seelen  haben 
zwar  die  ^Möglichkeit,  durch  Weihen  und  Reinigungen  in  den 


1)  Karsten,  Erupedokl.  etc.  505.     So  verstand  ihn  auch  Sext.  Empir. 
Math.  IX,  127. 

2)  S.  Brandis,   Handbuch  der  Gesch.  der  Griech.-Eöm.  Philosophie 
I,   204. 

3)  V.  51  f.  (116.) 

4)  Karsten,  ebd.  507. 

5)  Brandis  I,  229f. 

6)  Ritter  u.  Pr.  94. 
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Zustand  göttlicher  Seligkeit  einst  zurückzugelangen  ^) ;  zunächst 
aber  unterliegen  sie  dem  „Streit",  d.  h.  sie  werden  in  den  Process 
der  Entwickelung  hineingezogen  (v.  381  f.).  An  dieser  Stelle 
seines  Lehrgedichts  ist  der  Zusammenhang  beider  Seiten  seiner 
Weltanschauung  am  deutlichsten.  Das  Auseinandergehen  des 
göttlichen  Sphairos  in  eine  Welt  der  Vielheit  und  des  Werdens 
scheint  ihm  mit  dem  Abfall  der  Seelen  gleich  bedingt  gewesen 
zu  sein,  so  dass  wir  in  Analogie  damit  die  Rückkehr  der 
Welt  zur  Einheit  des  Sphairos  als  die  Erlösung  der  letzteren 
von  der  Last  der  Wanderung  werden  aufzufassen  haben,  sowie 
als  die  Rückkehr  des  Göttlichen  aus  dem  „Anderssein"  zum 
„An  und  für  sich  Sein"^).  Mit  dieser  Allgeistigkeit  dei- 
Natur  stimmt  es  denn  auch  sehr  wohl,  dass  für  die  Seelen- 
wanderung bei  Empedokles  auch  die  Pflanzen  in  Betracht 
.kommen  ^).  Und  mit  ihr  steht  dann  schliesslich  auch  die 
oben  erwähnte  Lehre,  dass  Denken  und  überhaupt  die  seeli- 
schen Functionen  durch  die  Mischung  körperlicher  Stoffe  be- 
dingt seien,  nicht  in  dem  Widerspruch,  den  man  wohl  darin 
gefunden  hat  *).  Denn  dem  Empedokles  »cheint  überhaupt 
nie  ein  Seelisches  rein  für  sich  zu  existiren.  Im  Zustande 
der  Seligkeit  z.  B.  sind  ihm  die  Seelen  glückliche  Dämonen 
(beseelte  Wesen)  ^).  Wenn  aber  einmal  feststeht,  dass  keine 
Gattung  lebender  Wesen  vom  Körperlichen  frei  und  ledig 
ist,  so  kann  immerhin  weiter  gelten,  dass  das  Denken  an  die 
Beschaffenheit  der  Stoffe  des  Leibes  geknüpft  ist,  und  dennoch 
die  Seele  als  Princip  des  Lebens  gesetzt  werden,  sofern  sie 
ihre  Functionen  nun  eben  vermittelst  der  Beschaffenheit  des 
Stoffes  ausübt,  dessen  Leben  sie  bedingt  [7]. 

Bei  Empedokles  erkennt  man  die  Tendenz,  das  Weltganze 
und  sein  Werden  als  ein  Product  der  Factoren  Stoff  und 
Kraft    aufzufassen    und    so    eine    vielheitliche   Metaphysik   zu 


1)  Karsten  515. 

2)  Petersen,  Philol.-hist.  Stud.  30  f. 

3)  Karsten  510. 

4)  Ebd. 

5)  Ebd.  509. 
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begründen.     So  kräftig  aber  der  Anlauf  ist,  den  er  nach  diesem 
Ziele  hin  nimmt,  so  wenig  kommt  er  im  Grunde  los  von  dem 
ionischen   Pantheismus,    wobei    nun   freilich   diese  Grundlage 
seines  Systems   in   ziemlich   starken  Widerspruch  tritt  zu  der 
versuchten  rein  naturalistischen  Ausführung.     Den  loniern  (mit 
Einschluss  von  Heraklit)    war  der  Gedanke   von   dem    in  der 
Materie  waltenden  Leben   hinreichend   erschienen,    um   beide 
Seiten  der  menschlichen  Erscheinung  als  Entwicklungsproduct 
aus  seinen  verschiedenen  Umgestaltungen  hervorgehen  zu  lassen ; 
nur  das  Gesetz,  nach   welchem  die  Folge  dieser  Wandlungen 
sich  vollzog,  hatte  Heraklit   genauer   zu   bestimmen  gesucht. 
Indem  aber  Empedokles  ausdrücklich  eine  Vielheit  unter  sich 
verschiedener  Stoffe  und  neben  ihnen  eine  solche  von  Kräften 
für  nöthig  zum  Begreifen  der  Veränderung  erklärte,  hatte  er 
damit   schon   den   alten  Grundgedanken   beseitigt  und  an  der 
Stelle   des   keimartig    aus   sich    selbst  quellenden  Lebens  der 
Welt    mit  Bewusstsein    eine   Mechanik    von   Stoff   und  Kraft 
eingeführt.     Der  Gedanke  des  ursprünglichen  Lebens   war  er- 
setzt durch  den   andern  der   Wechselwirkung   zwischen  jenen 
beiden  Factoren,  und  wenn  nun  auch  in  der  Ausführung  der 
Kosmologie    und    besonders    in    der  Ausdrucksweise  der  Dar- 
stellung  die   ursprüngliche   Göttlichkeit   und   Geistigkeit    der 
Natur  an  allen  Punkten  vorausgesetzt  war,   so  war  sie  ange- 
sichts  jenes    mechanischen    Apparats    doch    nicht    mehr    die 
unumgängliche  Bedingung  für  die  Entstehung  der  individuellen 
Gestaltungen.     Letzteres  um  so  weniger  als  Empedokles  sich 
den  Nachweis    der  Nothwendigkeit ,    aus  welcher   heraus  sich 
die  Gottheit  zum   Zwecke  ihrer   Selbstentfaltung  jener   Vier- 
heit  und  Zweiheit  von  Stoffen  und  Kräften  als  ihrer  Werkzeuge 
bedienen  musste,   so  viel  wir  sehen,   gänzlich  erlassen  hatte. 
Jene  Factoren    sind    bei    ihm    nur    empirisch    aufgenommene 
Klassenbegriffe,  die  zu  dem  göttlichen  Grunde  der  Welt  hin- 
zutreten, ohne  aus  der  Beschaffenheit  seines  Wesens  abgeleitet 
zu   sein.     Den   Versuch    also    Hess    seine    Anschauung    noch 
übrig,   ja  sie  fordert  ihn  so  zu  sagen  heraus,    die  Erklärung 
des  Gegebenen  rein  und  allein   auf  ein  bestimmtes  Verhalten 
von  Stoff"  und  Kraft    zurückzuführen    und    auf  jene    geistige 


56 

Auffassung  des  Weltgrundes,  die  ohne  innere- systematische 
Nöthigung  daneben  herging,  von  vorn  herein  zu  verzichten. 
Dieser  Versuch  liegt  nun  vor  in  dem  rein  materialistischen 
Atomismus  des  Leucipp  und  Demokrit. 

Was  die  Stifter  desselben  betrifft,  so  hat  der  ältere  (Leu- 
kippos,    c.    500   V.  Chr.)    schwerlich   schon    auf   Empedokles 
Rücksicht  nehmen  können;  dagegen  hat  die  von  ihm  begrün- 
dete   Anschauung    nach    Aristoteles    Bericht    sich    aus    einer 
naturalistischen  Ausdeutung  und  Umgestaltung  des  eleatischen 
Grundgedankens  entwickelt.     Mit   diesem   theilt  nämlich  die 
Atomistik  die  Ansicht  von   der  ünveränderlichkeit  des  hinter 
der  Erscheinung  liegenden  eigentlichen  Seienden;  da  ihr  aber 
die  Veränderung  und   überhaupt  die  Natur  keineswegs  dabei, 
wie  es  bei  jener  der  Fall  ist,   das  Nicht -Reale  bedeutet,    so 
versucht  sie   die  Ableitung    derselben    aus    einem    constanten 
Grunde  dadurch  zu  gewinnen,  dass  sie  die  Realität  des  Leeren 
nicht,  wie  Pärmenides,  leugnet,  sondern  den  leeren  Raum  für 
einen  dem  sinnlich-greifbaren  Vollen   und  Materiellen  gleich- 
berechtigten Factor   erklärt  ^).     Leucipp's  Schüler  Demokritos 
aber  steht  auf   dem  Grunde  seiner    sehr    bedeutenden    natur- 
wissenschaftlichen Beobachtungen   nicht  nur  schon   dem  ent- 
schiedenen Dualismus  von  Geist  und  Materie,  wie  er  sich  bei 
Anaxagoras   findet,    sondern    ebenso    der    Halbheit  und   Ver- 
schwommenheit der  empedokleischen  Anschauung  gegenüber. 

Das  Volle  und  das  Leere  und  mit  ihnen  die  ursprüngliche 
Bewegung  sind  die  Principien  des  demokritischen  Atomismus. 
Jenes  besteht  ihm  aus  der  unendlichen  Vielheit  von  ausser- 
ordentlich kleinen,  qualitativ  unbestimmten  Körpern,  den 
Atomen,  die  untheilbar  sind  und  untereinander  nur  mathe- 
matisch nach  Gestalt,  Lage  und  Anordnung,  nicht  aber  quali- 
tativ unterschieden;  dieses,  das  Leere  (der  Raum),  bietet  die 
Möglichkeit  der  Bewegung,  welche  selbst  mit  den  Atomen 
von  Ewigkeit  her  ist  und  vermittelst  deren  die  letzteren  die 
Möglichkeit  verschiedener  und  wechselnder  Gruppinmgen  und 
Zusammenhänge,  namentlich  auch  in  Bezug  auf  die  Dichtig- 


1)  Zeller  GOl  f. 
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keit  des  Gefüges  der  so  entstellenden  Dinge  erlangen.  Auf 
Grund  dieser  Elementarverhältnisse  geschieht  in  der  Welt  alles 
mit  mathematischer  Nothwendigkeit  ^)  unter  Ausschliessung 
des  Zufalls,  wenn  auch  nicht  (wenigstens  nicht  ausdrücklich) 
der  Teleologie  ^). 

Von  seinen  Vorgängern  unterscheidet  sich  Demokrit 
hauptsächlich  durch  die  Entschiedenheit,  mit  der  er  von 
einem  geistigen  Grunde  des  Werdens  absieht;  in  der  Ab- 
leitung des  concreten  Verhältnisses  freilich,  in  welchem  bei 
ihm  Leib  und  Seele  zu  einander  stehen,  ist  er  im  Wesent- 
lichen den  Früheren  um  nichts  voraus.  Die  Seele  ist  hier 
wie  dort  verschieden  vom  Körper,  aber  gleich  diesem  aus 
einer  bestimmten  Combination  oder  Entwicklungsstufe  des 
Stoffes  abzuleiten.  Ihre  Bildung  beruht  bei  Demokrit  auf 
denjenigen  Atomen,  aus  welchen  auch  das  Feuer  besteht, 
und  zwar  sind  das  die  welche  vor  den  andern  sich  durch 
Feinheit,  Glätte  und  Rundung,  und  deswegen  auch  durch  be- 
sondere Beweglichkeit  sowie  durch  die  Fähigkeit,  andere  zu 
bewegen,  auszeichnen  ^).  Zwischen  je  zwei  Köi-peratomen  denkt 
sich  Demokrit  je  ein  solches  Seelenatom  eingefügt  *).  Dass 
die  Seele  trotz  ihrer  materiellen  Beschaffenheit  nicht  sinnlich 
wahrgenommen  wird,  soll  sich  aus  der  Kleinheit  und  Feinheit 
ihrer  Atome  erklären  '^).  Ihre  ursprüngliche  Vereinigung  mit 
dem  Körper  wird  Demokrit  wie  alles  Andre  sich  als  ein  aus 
dem  Fall  und  gegenseitigen  Anprall  der  Atome  mit  Noth- 
wendigkeit  hervorgehendes  Ereigniss  gedacht  haben  *').  Da  der 
feuerartige  Seelenstoff  ursprünglich  mit  den  anderen  Atomen 
zugleich  gegeben  ist  und  die  Erhaltung  der  Seele  im  Körper 


1)  Für  die  sich  bei  Demokrit  die  Ausdrücke  ^oyog  und  clväyxri  finden. 
Stob.  ecl.  I,  160.     Heinze,  Logos  58. 

2)  A,  Lange,  Geschichte  des  Materialismus  I-,  22. 

3)  Belege  bei  Krise  he  a.  a.  0.  158. 

4)  Lucr.  III,  370.  ^ 

5)  Themist.  paraphr.  II,  16  Speng. 

6)  Stob.  ecl.  I,  900:  «tto  xtHv  cctuIqwv  lerouwv  y.uxd  avyrv/iav 
avvioj^onsvwi'  avvioxaa&tti.  Tag  xpv/ug.  Heimsöth,  Democriti  de  an. 
doctr.  2  f. 
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auf  dem  beständigen  Zuflüsse  neuer  Atome  beruht ,  so  ist 
Beseelung  in  dem  Sinne  des  Vorhandenseins  solcher  eigen- 
thümlich  beschaffeneu  Atome  unter  der  Menge  der  übrigen 
für  die  ganze  Welt  anzunehmen.  Das  Geistige  ist  daher,  wie 
Zeller  (735)  mit  Recht  bemerkt,  dem  Demokrit  nicht  die 
Macht  über  den  gesammten  Stoff,  nicht  weltbildende  Kraft, 
sondern  nur  ein  Theil  des  Stoffes,  ein  bevorzugter  Stoff  neben 
andern.  Dem  entspricht  denn  auch  dasjenige  was  wir  hier  an 
Stelle  der  Götter  finden:  nicht  ewige  und  im  wahren  Sinne 
geistige  Wesen,  sondern  menschenähnliche  Gestaltungen  von 
übermenschlicher  Grösse,  nicht  unvergänglich  sondern  nur 
schwervergänglich,  die  wie  alle  andern  Dinge  dem  Menschen 
durch  Bilder,  die  sich  von  ihnen  ablösen  (s.  u.)  sichtbar  wer- 
den, im  Wesentlichen  aber  ebenfalls  aus  Atomen  bestehend 
zu  denken  sind  ^).  Es  ist  nach  alledem  auch  für  Demokrit 
kein  Grund  vorhanden,  irgend  einem  Dinge  in  der  Welt 
einen  gewissen  Grad  von  Beseelung  abzusprechen,  für  seine 
Anschauung  um  so  weniger  als  ein  generischer  Unterschied 
zwischen  Physischem  und  Geistigem  hier  erst  recht  nicht 
besteht.  Darum  haben  für  ihn  auch  die  Pflanzeu  eine  Seele 
und  einen  gewissen  Grad  von  Erkenntniss  ^)  und  sogar  der 
Leichnam  hat  noch  einen  Eest  von  Beseelung  und  Empfin- 
dung 3),  Die  Erhaltung  des  Lebens  beruht  hiernach  auf  dem 
ungehinderten  Zufluss  von  Seelenatomen.  Der  Regulator  für 
denselben  ist  die  Athmung.  Da  nämlich  die  Seele  durch  den 
Körper  nicht  absolut  eingeschlossen  i&t,  sondern  der  Wechsel- 
wirkung mit  der  Aussenwelt  unterliegt,  so  ist  es  unvermeid- 
lich, dass  sie  beständig  von  ihren  Atomen  wieder  an  diese 
abgiebt.  Die  umgebende  Luft  drückt  dieselben,  wie  Demokrit 
sagt  (jedenfalls  wegen  ihrer  gi'ossen  Feinheit  und  Beweglich- 
keit), aus  dem  Körper  heraus.  Eine  ,. Hilfe"  erhält  aber  der 
Lebensprocess  dabei  durch  das  Einathmen,   welches  nicht  nur 


1)  Sext.  math.  IX,  19.     Krische  145f.    Zeller  756f. 

2)  [Ar.]  de  plant.  I,  1.  815b  lü. 

3)  Zeller  734,  Anm.  3. 
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aus  der  Luft  neue  Lebensatome  dem  Organismus  zuführt  ^) 
sondern  durch  deren  Einströmen  auch  das  Entweichen  der 
schon  vorhandenen  wenigstens  theilweise  verhindert  ^).  Der 
Tod,  in  welchem  für  Demokrit  mit  dem  Leibe  auch  die  Seele 
vergeht  (Plac.  phil.  IV,  7),  besteht  folgerichtig  darin  dass 
jenes  Entweichen  keine  Gegenwirkung  mehr  findet,  ein  Um- 
stand, für  den  jedoch  Demokrit,  wie  Aristoteles  (de  resp.  4) 
berichtet,  keinen  Grund  angeführt  hat. 

So  die  principiellen  psychologischen  Bestimmungendes 
ei-sten  giiechischen  Systems  des  Materialismus.  Hervorgegangen 
sind  sie,  wie  leicht  ersichtlich,  aus  der  Unzulänglichkeit  des 
alten  (hylozoistischen)  Monismus  für  eine  einheitlich  durchge- 
führte Erklärung  der  Welt  und  der  Dinge.  Der  Gedanke  einer 
Evolution  von  üebergängen  des  göttlichen  Wesens  aus  einer 
Qualität  in  die  andere,  um  daraus  das  Wesen  der  Erscheinungen 
zu  begreifen,  war  selbst  unter  Zuhilfenahme  von  Factoren  wie 
Verdünnung  und  Verdichtung  für  die  Erklärung  des  concreten 
Einzelnen  nicht  ausreichend  gewesen  und  musste  auf  die 
Dauer  auch  aus  dem  Grunde  besonders  unzulänglich  erscheinen, 
weil  das  speculative  Interesse  jener  Zeiten  sich  voi-wiegend  in 
allgemeinen  kosraologischen  Constructionen  befriedigte,  die 
ihrer  Natur  nach  eine  ausreichende  mechanische  Ableitung 
des  Einzelnen  aus  dem  Wesen  des  Ganzen  vermissen  Hess.  Bei 
Empedokles  macht  nun  das  Denken  den  ersten  Versuch,  von 
jener  Erklärungsweise  in  die  einer  Ableitung  aus  mechanischen 
Factoren  (Stoö"  und  Kraft)  überzuleiten,  ohne  indess  von  der 
Grundanschauung  eines  sich  selbst  entwickelnden  einheitlichen 
Princips  los  und  über  den  Widerspmch  einer  zugleich  spiri- 
tualistischen  uud  naturalistischen  Auffassung  der  Dinge  hinweg- 
zukommen. Der  Atomismus  wiederholt  diesen  Versuch  mit 
besserem  Erfolg,  indem  er  den  lebendigen  Urgrund  der  Welt 
gänzlich  bei  Seite  setzt,  und  unternimmt  es,  consequent  auch 
das  Seelische  aus  ersten  Stoffen  und  der  Kraft  der  Bewegung 
abzuleiten.     Er  stellt  daher  die  eine  der  beiden  Möglichkeiten 


1)  Themist.  a.  a.  0.    Philop.  ad  Ar.  de  an.  (1535)  fol.  18  a. 
•2)  Ar.  de  an.  I,  2.  404a  14:  de  resp.  4.  472a  9. 


I 

60 i 

dar,  zu  denen  sich  der  ursprüngliche  Monismus-  von  den  noch 
im  unreflectirten  Bewusstsein  beisammen  liegenden  Problemen 
heraus  weiterbilden  konnte:  er  sucht  die  widerspruchsfreie 
Erklärung  des  Werdens  aus  bedingenden  mechanischen  Fac- 
toren  der  Entwickelung.  Somit  erscheint  das  erste  Auftreten 
des  Materialismus  als  eine  nothwendige  Consequenz  der  Un- 
zulänglichkeit des  monistischen  Grundgedankens  in  seiner  ersten 
Ausgestaltung.  In  dieser  freilich  lagen  zugleich  die  Keime 
zu  einer  andern  Weltanschauung,  einem  entschiedenen  Dualis- 
mus von  Geist  und  Körper,  welcher  der  Eigenartigkeit  des 
Geistigen  neben  dem  Sinnlichen  ernstlich  gerecht  zu  werden 
suchte;  einen  solchen  finden  wir  in  der  That  gleichfalls  bei 
den  Griechen  durch  mehrere  Uebergänge  hindurch  scharf  her- 
ausgebildet und  haben  deren  Verlauf  zunächst  darzustellen. 
Erst  einer  viel  späteren  Zeit  war  es  vorbehalten,  den  uralten 
monistischen  Gedanken  in  einer  haltbareren  Gestalt  wieder 
in's  Leben  zu  rufen  und  zwar  auf  Grund  nicht  nur  der  Er- 
rungenschaften von  Seiten  der  vermehrten  äussern  und  Innern 
Erfahrung,  sondern  auch  auf  Grund  der  Klärung  und  Wan- 
delung der  verschiedenen  möglichen  Auffassungsweisen,  welche 
einerseits  die  monistisch  -  materialistische  ,  andrerseits  die 
dualistisch  -  spiritualistische  Anschauung  überhaupt  in  sich 
trugen. 

II.  Den  bisher  betrachteten  systematischen  Ausbildungen 
des  monistischen  wie  des  dualistischen  Gedankens  ist  bei  aller 
sonstigen  Verschiedenheit  der  Principien  und  Einzelerklärungen 
dennoch  in  der  psychologischen  Auffassung  Eins  gemeinsam: 
ihnen  allen  ist  die  Seele  ein  Product  der  Factoren,  aus 
denen  die  Welt  im  Ganzen  wie  im  Einzelnen  sich  bildet.  Das 
Seelische  ist  überall  ein  Theil  des  Physischen;  es  entsteht  in 
und  mit  dem  Körper  als  ein  bevorzugter  Theil  desselben.  Im 
Gegensatze  dazu  können  wir  für  die  neue  Eeihe  von  Ansichten, 
mit  der  wir  im  Folgenden  zu  beginnen  haben,  als  den  gemein- 
samen Grundgedanken,  der  sie  von  den  vorigen  unterscheidet, 
dessen  aber  das  Denken  freilich  auch  erst  nach  und  nach  in 
völliger  Klarheit  sich  bewusst  wird,  Folgendes  aufstellen:  der 
Grund   der  Welt   wird  hier  nicht  als    ein  Pliysisch-Seelischea.i 
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sondern  als  ein  Geistiges  gedacht,  welches  letztere  die  Welt 
nicht  wie  ein  materieller  Urgrund  in  bestimmten  Eutwick- 
luugsphasen  aus  sich  selbst  entlässt,  sondern  sie  sich  gegen- 
über aus  bestimmten  gegensätzlichen  Factoren  ordnet  und 
diese  reale  Ordnung  als  eine  ideale  im  Geiste  des  erkennenden 
Subjects  wiederholt;  alles  daher,  was  die  Dinge  als  ihre 
Wahrheit  und  Wirklichkeit  dem  erkennenden  Geiste  darbieten, 
kann  für  diesen  nur  dadurch  Gegenstand  der  Erkenntniss  sein 
und  geworden  sein,  dass  das  Geistige  ursprünglich  als  selb- 
ständiger Factor  neben  der  Materie  wirksam  gewesen  ist.  In 
jener  ersten  Keihe  giebt  es  diesem  Unterschiede  gemäss  über- 
haupt kein  Geistiges  sondern  nur  ein  Seelisches  neben  und 
aus  dem  Physischen;  in  dieser  zweiten  wird  man  von  vorn 
herein  das  Geistige  vor  und  ausser  dem  Physischen  zu  treffen 
erwarten  können  und  das  besondere  Interesse,  mit  dem  jene 
das  Seelische  noch  besonders  als  ein  Moment  der  Entwicke- 
lung,  also  in  seiner  secundären  Stellung,  aufzuweisen  bestrebt 
sind,  wird  für  diese  andere  Auffassung  von  Anfang  an  nicht 
in  gleicher  Stärke  vorhanden  sein.  Dieser  neue  Standpunkt 
nun  ist  gegeben  mit  dem  Denken  der  pythagoreischen  und  der 
eleatischen  Schule;  am  schärfsten  herausgebildet  erscheint  er 
bei  Anaxagoras ,  wo  er  aber  zugleich  eine  Yermittelung  mit 
der  früheren  Kosmologie  und  Lehre  von  der  Materie  herzu- 
stellen versucht,  deren  Ergebniss  ein  weiterer  Fortschritt  in 
der  Ausbildung  des  Dualismus  ist.  Als  das  Uebergangsglied 
zwischen  beiden  Auffassungen  kann  die  empedokleische  Lehre 
betrachtet  werden,  sofern  in  ihr  die  Ueberzeugung  von  der 
Priorität  des  Geistigen  vor  dem  Physischen  unleugbar  zum 
Ausdruck  kommt,  jedoch  nicht  in  der  Weise,  dass  sie  auf  den 
systematischen  Gedankengang  einen  andern  als  nur  vorüber- 
gehenden und  gelegentlichen  Einfluss  erhielte. 

Den  Hauptgegenstand  des  eleatischen  Denkens  bildete 
der  Begriff  des  Seins,  aus  dessen  Inhalt  man  in  rein 
logischer  Consequenz  und  ohne  jede  Anlehnung  an  den  der 
Anschauung  eine  Summe  von  Bestimmungen  über  das  Wesen 
des  Seienden  zu  gewinnen  suchte,  welche  Anspruch  erheben 
konnte,  jeder  sonstigen  vermeintlichen  Erkenntniss  gegenüber 
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in  sich  selbst  die  Bürgschaft  ihrer  Richtigkeit  zu  haben. 
Demzufolge  setzte  Parmeuides  das  Seiende  als  streng  einheit- 
lich, ewig,  mit  sich  identisch,  sowie  alles  dessen  was  mit 
und  neben  dem  Sein  ein  Nichtsein  prädiciren  würde,  d.  h.  der 
Veränderung  und  des  Werdens  untheilhaftig.  Da  die  sinnen- 
fallige  Welt  der  Erscheinungen  sich  als  Vielheit,  Werden  und 
Bewegung  darstellt,  alle  diese  Begriffe  aber  nicht  ohne  die 
Setzung  von  Unterschieden  im  Wirklichen,  mithin  wie  er 
meinte,  von  Nichtseiendem  („blau  ist  nicht  roth  u.  dgl.") 
Giltigkeit  erlangen,  so  sprechen  Parmenides  und  seine  Schüler 
der  Welt  des  Wahrnehmbaren,  der  Natur  überhaupt  Wahrheit 
und  Wirklichkeit  im  eigentlichen  Sinne  ab  und  die  Letzteren 
suchen  später  mit  einer  subtilen  Dialektik  jene  allgemeinsten 
Eigenthümlichkeiten  derselben  als  undenkbar  und  damit  zu- 
gleich als  unwirklich  aufzuzeigen.  So  unreif  und  unfruchtbar 
nun  auch  dieser  erste  Versuch  einer  dialektischen  Ableitung 
der  Wahrheit  aus  Begriffen  bekanntlich  geblieben  ist,  so  tritt 
doch  hier  das  Denken  dem  Gegebenen  zum  ersten  Male 
entschieden  mit  dem  Ansprüche  des  Meisters  gegenüber;  es 
will  von  ihm  als  dasjenige  anerkannt  sein,  woher  jenes  in 
seinem  Anspruch  auf  Wirklichkeit  und  qualitative  Bestimmt- 
heit sein  Urtheil  zu  empfangen  habe.  Wir  finden  bei  den 
Eleaten  zwar  nichts  von  Bestimmungen  über  das  eigenthüm- 
liche  Wesen  der  Seele  und  ihr  Verhältniss  zur  Materie,  wohl 
aber  bei  Xenophanes  die  deutliche  und  entschiedene  Auffassung 
des  Wesens  der  Gottheit  als  Gedanke  und  die  unverkenn- 
baren Anfange  der  Einsicht,  dass  die  eigeuthümliche  Thätig- 
keit  des  Geistigen  gegenüber  der  Natnr  ein  Selbständiges  ist  *). 
Wenn  ferner  Parmenides  nicht  umhin  kann,  auf  seine  dialek- 
tischen Erörterungen  doch  auch  eine  Naturphilosophie  im 
Stile  der  oben  behandelten  physikalischen  Denkweise  folgen 
zu  lassen,  so  hat  er  zugleich  bekanntlich  am  Eingange  dieses 
Theiles  seiner  Schrift  ausdrücklich  Protest  eingelegt  gegen 
die  Meinung,  dass  man  in  diesen  AusfObvungen  die  eigentliche 
Wahrheit    besitze;    er  giebt  seine  Naturphilosophie    mit   Be- 

1)  Belege  bei  Zeller  454,  Anm.  2. 
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wusstsein  als  den  Inhalt  trüglicher  Meinung,  als  Hypothese 
etwa,  wie  die  Naturbetrachtung  sich  zu  gestalten  habe,  wenn 
man  sich  denn  doch  einmal  von  dem  Standpunkt  der  Wahr- 
nehmung aus  zu  einer  solchen  Construction  veranlasst  sehe. 
Unter  diesem  Vorbehalt  bringt  er  nun  in  dem  bezeichneten 
Theile  auch  eine  Ableitung  des  Denkens  und  Erkennens  aus 
einer  Mischung  von  körperlichen  Stoffen  (s.  u.),  ganz  ähnlich 
wie  Empedokles,  ein  Verfahren,  das  in  seiner  Eigenthümlich- 
keit,  ja  Wunderlichkeit,  doch  gerade  jene  andere  Ansicht,  welche 
das  Geistige  zu  einem  Product  der  belebten  Materie  macht,  in 
ihrem  Anspmche  auf  Wahrheit  in  ganz  besonders  energischer 
Weise  abzuweisen  geeignet  ist. 

In  den  Rahmen  psychologischer  Anschauung  bringt  sich 
nun  diese  Auffassung  zuerst  bei  den  Pythagoreern  zum  Aus- 
druck, deren  ältere  Anschauungsweise  einer  kritischen  Sichtung 
der  Ansichten  freilich  besondere  Schwierigkeiten  bietet.  Der 
Pythagoreismus  ist  von  Haus  aus  weniger  ein  philosophisches 
System  als  ein  ethisch-diätetischer  Verein  im  Sinne  des  Do- 
rismus, dem  nun  allerdings,  wie  schon  Heraklits  Ausfall  gegen 
die  Viel  wisserei  des  Pythagoras  beweist,  von  Anfang  an  be- 
stimmte wissenschaftliche  Interessen,  besonders  nach  der  Seite 
der  Mathematik  und  Musik  innewohnten.  Aus  dieser  zweiten 
Seite  hat  sich  indess  jedenfalls  erst  allmälig  eine  eigentliche 
Speculation  herausgebildet;  spricht  doch  Aristoteles  immer  nur 
von  einzelnen  Ansichten  dieser  und  jener  „  Pythagoreer  ",  nicht 
von  einem  Sj'stem  des  Pythagoras  selbst.  Es  handelt  sich  hier 
somit  darum,  nicht  nur  das  Neupythagoreische  von  den  vor- 
platonischen Ansichten  der  Schule  getrennt  zu  halten  sondern 
auch  zu  bestimmen,  wie  weit  innerhalb  dieser  Grenze  die  An- 
wendung ging,  welche  die  älteren  Pythagoreer  von  ihren  obersten 
Principien  auf  das  menschliche  Wesen  machten.  (Hierzu  wird 
ausser  den  echten  Bestandtheilen  der  Fragmente  des  Philo- 
laus  namentlich  das  in  Betracht  kommen ,  was  sich  aus  den 
platonischen  Ansichten  als  ursprünglich  pythagoreisches  Eigen- 
thum  herausziehen  lässt.)  ^) 


1)  Vgl    Porphyr.  Vit.  Pythag.  53. 
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Mit  der  ältesten  ethiscli-pädagogisclieu  Tendenz  des  Bundes 
standen  jedenfalls    in   unmittelbarem    Zusammenhang    einige 
psychologische  Ansichten,   die,  wie   sie  in  wesentlich  mythi- 
scher Form  sich  geben,   so   mit   der  speculativen  Zahlenlehre 
des  S3^stems  noch  nichts  zu  thun  haben;   wohl  aber   sind  sie 
der  orphischen  Ueberlieferung  nahe  verwandt.     Die  Seele   ist 
ein  unsterbliches  Wesen,  ihr  leibliches  Leben  eine  Strafe,  der 
Körper,  dessen  sie  zur  Wahrnehmung  bedarf,   eine  Art  Grab 
der  Seele  (das  Soma  ein  Sema)  ^).     Der  Mensch  ist  daher  in 
diesem  Leben  gleichsam  „auf  Wache"  und  darf  seinen  Posten 
nicht  eigenmächtig  verlassen  ^).     Nach    dem   Tode    unterliegt 
die  Seele  zunächst  dem  Gericht   und  hierauf  je   nach  Be- 
finden   entweder    der    Glückseligkeit    oder    der    L'nseligkeit, 
unter   Umständen    aber    auch   der   Palingenesie   im  irdischen 
Leben  und  damit  einer  Waudemng  durch  Menschen  und  Thier- 
leiber  ^).     Möglich   übrigens ,   dass  auch   die  Seligkeit  ihnen 
(wie  den  Indern)   zunächst   ein  vorübergehender  Zustand  war, 
der  eine  spätere  Wiedergeburt  im  Leiblichen  nicht  ausschloss; 
dasselbe  konnte   von  dem  Zustande   der  ünseligkeit  gelten  ^). 
Zu  diesem  (unsystematischen)  Bestände  ihrer  Lehren  dürfen  wir 
vielleicht  auch  zählen  was  Aristoteles  (De  an.  I,  2)  berichtet,  dass 
manche  Pythagoreer  die  Sonnenstäubchen  als  Seelen  betrachtet 
hätten;   möglicherweise   haben  wir  darin  eine  Erläuterung  zu 
demjenigen  was  Diogenes  (a.  a.  0.)  aus  Alexander  Polyhistor  von 
dem  Umherschwärmen  der  Seelen  auf  der  Erde  unmittelbar  nach 
dem  Tode  zu  erzählen  weiss.    Dass  in  diesen  mythischen  Gestal- 
tungen sich  Varianten  finden,  ist  begreiflich.     So   tritt  neben 
die  Ansicht,  dass  unheilbar  in  Schlechtigkeit  versunkene  Seelen 
für  immer  im  Tartarus  bleiben,  eine  andre,  der  zu  Folge  jede 
Seele  ohne  Ausnahme  in  jeder  Weltperiode  unter  den  gleichen 


1)  Philol.  b    Clem.  Alex.  Strom.  III,  433  A.     Plat.  Gorg.  492  f. 

2)  Plat.  Phaed.  62.  ^ 

3)  Zeller  390,  Anm.  3. 

4)  Vgl.  Plat.  Gorg.  Kap.  81  f.     Krische,    lieber   Piatons  Pliädrus 
(Göttingen  1848)  67  f.     Diog.  L.  VIII,  31. 


65 

Umständen  wieder  in  das  Leben  zurückkehre  \).  Der  alte 
Glaube  an  Dämonen  und  Heroen  steht  wie  bei  Hesiod  so  auch 
hier  mit  dem  Unsterblichkeitsgiauben  in  Verbindung ;  manche 
andre  verwandte  Züge  mögen  sich  in  Plato's  Mythen  unter 
originalen  platonischen  Erdichtungen  noch  verbergen. 

Von  speculativen  Ansichten  über  die  Seele  ist  uns  aus 
dem  Zusammenhange  des  pj'thagoreischen  Systems  wenig  über- 
liefert. Ohne  in  dialektische  Dediictionen  über  die  Gottheit 
und  ihr  Verhältniss  zur  Welt  einzutreten  hatten  die  älteren 
Pythagoreer  das  Bedürfniss,  die  Erscheinungswelt  auf  gewisse 
letzte  und  zwar  mathematische  Principien  zurückzuführen, 
deren  weiteres  Bedingtsein  durch  Gott  sie  behaupteten,  aber 
nicht  ableiteten.  Es  lag  ihnen  nicht  wie  den  lonieru  daran, 
«in  stetiges  Ineinauderfliessen  der  Dinge  zu  erweisen;  sie 
suchten  vielmehr  das  Wesentliche  der  angeschauten  Dinge 
durcli  Reduction  auf  einen  begrifflichen  Ausdruck  angemessen 
zu  denken  und  zu  bezeichnen.  Letzteres  leistete  ihnen  von 
ihrem  mathematischen  Verstände  aus  einzig  die  Zahl,  in  deren 
scharf  unterscheidenden  und  dem  Begrifflichen  nahestehenden 
Wesen  ein  entsprechender  gedanklicher  Inhalt  für  die  sinnlich- 
anschauliche  Eigenthümlichkeit  des  einzelnen  Dinges  gegeben 
zu  sein  schien.  Die  Zahlen  selbst  sind  aber  ihrer  Natur  nach 
ein  Bedingtes;  ihre  Principien  sind  das  Unbegrenzte  und  die 
Grenze  {uneiQov  und  nlgug),  jenes  innerhalb  des  Zahlgebietes 
«elbst  wieder  durch  das  Gerade,  diese  durch  das  Ungerade 
Tertreten.  Aus  ihnen  wird  zunächst  das  Eins,  aus  diesem  die 
übrigen  Zahlen  als  die  nur  mit  dem  Gedanken  zu  erfassen- 
den Formen,  welche  in  die  stoffliche  Unbestimmtheit  Gestal- 
tung und  Erkennbarkeit  bringen.  Das  Verhältniss  des  Be- 
grenzenden und  Unbegrenzten  innerhalb  der  Zahlen,  und  auf 
Grund  deren  innerhalb  der  Dinge  bezeichnen  die  Pythagoreer 
nach  musikalischer  Analogie  als  Harmonie,  und  kommen 
in  dieser  Auffassung  des  Seins  auf  ihren  tiefsten  Begriff,  der 
das   Leben  und  die  Ordnung   der  Welt  nicht   von  vornherein 


1)  Zeller  392.     Vgl.  Ritter,  Geschichte  der  Pythagorischen  Philo- 
sophie 216  f. 

Siebeck,  Gesch.  d.   Psychol.  5 
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als  Eigenschaft  des  Stoffes  postulirt,  soudern  als  etwas  durch 
die  Gesetzmässigkeit  metaphysischer  Verhältnisse  Bedingtes 
aufzuweisen  sucht. 

Als  Harmonie  fassten  nun  die  P^'thagoreer  allem  Anscheine 
nach  auch  die  Seele.  Plato  lässt  wenigstens  von  einem  Schüler 
des  Philolaüs  die  Ansicht  vortragen,  der  Körper  bestehe  aus 
den  Gegensätzen  des  Warmen  und  Kalten,  Trocknen  und 
Feuchten.  Die  Seele  aber  sei  die  Mischung  und  Harmonie 
dieser  Gegensätze  ^).  Dieselbe  Ansicht  wird  freilich  auch  an- 
dern z.  B.  dem  Eleateu  Zeno  ^)  zugeschrieben  und  weder  Plato 
noch  Aristoteles  (d.  an.  I,  4)  bezeichnen  sie  au  den  betreffenden 
Stellen  ausdrücklich  als  p^ythagoreisch.  Aristoteles  unterscheidet 
auch  zwei  Formen  derselben;  nach  Ansicht  der  Einen  sei,  nach 
der  der  Andern  habe  die  Seele  Harmonie  2).  Aus  alledem 
scheint  hervorzugehen,  dass  jener  Satz  vom  Wesen  der  Seele 
innerhalb  der  Schule  vieldeutig  blieb  und  sich  desshalb  zu 
verschiedenen  Ansichten  umgestalte^? ,  wie  die  dass  die  Seele 
Zahl,  dass  sie  Harmonie  des  Körpers  (richtige  Mischung  seiner 
Bestandtheile)  sei,  ferner,  dass  die  Harmonie  das  Verhältniss 
von  Körper  und  Seele  (im  Sinne  des  Organismus)  ausmache. 
Die  ebenfalls  pythagoreische  Ansicht,  die  Seele  sei  eine  sich 
selbst  bewegende  Zahl  [8]  beruht  wohl  auf  einer  Verschmel- 
zung der  Grundansicht  mit  der  Lehre  des  pythagoreisirenden 
Alkmäon,  dass  die  Seele  sich  selbst  bewege  wie  die  Ge- 
stirne ^).  i 

Verschieden  sind  die  Ansichten  der  Forscher  liinsichtlich 
der  Frage,  ob  schon  die  älteren  Pythagoreer  die  Lehre  von 
einer  Weltseele  gehabt  haben,  von  der  dann  nacli  ihrer  Ansicht 
die  menschliche  Einzelseele  ein  Ausfluss  gewesen  sei  ^).     Was 


1)  Plat.  Phaed.  8Gb.  • 

2)  Diog.  L.  IX,  29;  s.  Wohlrab  z.  Tlat.  a.  a.  0. 

3)  Pol.  VIII,    5  a.  E.     Letztere    Ansicht  auch    bei   Claud.   Mamert. 
II,  7.     Zeller  384,  Amn.  2. 

4)  Ar.  de  an.  I,  2.  405a  20  f.    Diog.  L.  VIII,  88.    So  scheint  auch 
Aristoteles  die  Sache  aufzufassen;  ebd.  404b  28. 

5)  Boeckh,   Philolaos   104 f.     Brandis,  Handb.  I,  48Gf.     Ritter, 
Gesch.  d.  Phil.  I,  421.     Dagegen  Zeller  358 f. 
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dafür  spricht,  sind  nicht  nur  die  späteren  Berichte  über  die 
Lehren  der  Schule  im  Allgemeinen,  sondern  auch  ein  bei 
Stobäus  (Ecl.  I,  420)  überliefertes  angebliches  Fragment  des 
Philolaus,  sowie  der  Umstand,  dass  Plato  in  dem  Timäus  die 
Lehre  von  der  Weltseele  (s.  u.)  unter  starker  Anlehnung  an 
die  Zahlensj^mbolik  dieser  Schule  durchgeführt  hat,  sodass  auch 
in  diesem  Punkte  eine  Entlehnung  bei  ihm  vorzuliegen  scheint. 
Jenes  Fragment  ist  indess  längst  als  unächt  nachgewiesen  ^). 
Dem  platonischen  Timäus  aber  gegenüber  ist  das  Schweigen 
des  Aristoteles  gerade  über  diesen  Punkt  eine  gewichtige  Ge- 
geninstanz. Am  entscheidendsten  aber  dürfte  für  die  ganze 
Frage  ein  andrer  Umstand  sein.  Eine  deutlich  ausgebildete 
Annahme  einer  Weltseele  im  platonischen  Sinne  ist  in  der 
vorplatonischen  Philosophie  der  Griechen  überhaupt  nicht  nach- 
zuweisen, wohl  aber  findet  sich  unter  den  Ansichten  der 
altern  Pythagoreer  eine  Anzahl  nach  dieser  Richtung  hin- 
deutender Bestimmungen,  die  allem  Anscheine  nach  ohne 
systematische  Vereinigung  neben  einander  standen  und  (was 
ja  auch  von  ihren  gemeinsamen  principiellen  Grundbegriffen, 
wie  Zahl,  Harmonie  u.  a.  gilt)  ^)  in  verschiedenen  Köpfen  und 
Richtungen  selbständig  ausgeführt  werden  mochten.  Diesen 
Gedanken  selbst  aber  sieht  man  es  ohne  Mühe  an,  dass  sie, 
sobald  sie  einmal  in  einem  einheitlichen  Denken  sich  be- 
gegneten, von  selbst  auf  die  Ausgestaltung  der  Lehre  von  der 
Weltseele  führen  raussten,  eine  Leistung,  welche  nun  eben 
erst  dem  Plato  zugefallen  ist.  Es  handelt  sich  dabei  um 
folgende  Punkte: 

1)  Altpythagoreisch  ist  nach  Aristoteles  2)  die  Lehre,  der 
ganze  Himmel  d.  h.  (im  Zusammenhange  der  Stelle)  die  Welt 
sei  Harmonie  und  Zahl.  Da  nun  den  Pythagoreern  auch  die 
Seele    im   Menschen   Harmonie    war,   so   war    es    später   von 


1)  Zeller  317f.    Schaarschmidt,  Die  angebl.  Schriftstellerei  des 
Philol.  24  f. 

2)  Vgl.  Brandis  im  Eh.  Mus.  II:    Ueber    die   Verschiedenheit   der 
pythagoreischen  Lehren. 

3)  Met.  I,  5.  986  a  2.  985  b  31. 
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dieser  Ansicht   nicht  eben  weit   zu   der  andern,    dass  die  als 
Harmonie  und  Zahl  gedachte  Welt  auch  beseelt  sei. 

2)  Eine  andre  Ansicht  besagte  nach  demselben  i),  es 
gebe  ein  Leeres  ausserhalb  der  Welt,  was  von  dieser  gleich 
einem  unendlichen  Hauche  eingeathmet  werde.  Das  Correlat 
zu  dieser  Ansicht,  dass  nämlich  die  Welt  auch  ausatbme  2) 
ist  möglicher  Weise  spätem  Ursprungs.  Ursprünglich  scheint 
das  Einathmen  nur  versinulichender  Ausdruck  für  die  Be- 
ziehung des  Leeren  zu  den  ursprünglichen  Principien  gewesen 
zu  sein  (Grenze ,  Zahl  u.  a.) ,  denn  wir  finden  ^) ,  dass  man 
aus  ihm  die  Thatsache  der  Trennung,  des  Zwischenraumes 
zwischen  Zahlen  und  Dingen  sowie  auch  die  Zeit  herleitete  *). 
Ein  Athmen  der  Welt  legte  dann  aber  die  Annahme  eines 
Lebens  und  einer  Beseelung  der  Welt  nahe  genug. 

3)  Am  meisten  nähern  sich  die  Bestimmungen  über  das 
Centralfeuer  den  spätem  Ansichten  über  die  Weltseele.  Dieses, 
welches  Hestia,  auch  Wache  des  Zeus,  Mutter  der  Götter 
genannt  und  in  dem  pythagoreisirenden  Mythus  des  plato- 
nischen Phädrus  als  Gottheit  bezeichnet  wird,  ist  der  Mittel- 
punkt der  Welt,  um  den  sich  die  Himmelskörper  bewegen; 
zugleich  ist  es  der  Sitz  der  welterhaltenden  Kraft  und  das 
Mass  der  Welt  ^).  Dies  musste  mit  der  Zeit  um  so  mehr 
auf  die  Annahme  einer  die  Welt  zusammenhaltenden  Seele 
hinführen,  als  die  P}i;hagoreer 

4)  von  dieser  Kraft,  und  zwar  uur  in  sehr  losem  Zusam- 
menhange mit  ihren  übrigen  Lehren  die  Gottheit  selbst  unter- 
schieden und  allem  Anschein  nach  für  letztere  keine  eigent- 
liche Entwickelung  innerhalb  der  Welt  gelehrt  haben  *?). 

5)  Eine  Ergänzung  zu  dieser  Vorstellung  bildet  endlich 
die  Ansicht   von   der  Kraft  und  Wirksamkeit   der  Zahl,   ins- 


1)  Phys.  IV,  6.  213  b  23. 

2)  Boeckh,  PhUol.  110.  > 

3)  Ar.  a.  a.  0. 

4)  Stob.  Ed.  I,  380. 

5)  Ebd.  488.     Ptitter  u.  Pr.,  §  68.     Zeller  354,  Anm.  1. 

6)  Brandis  a.  a.  0.  227f.     Handb.  I,  483b.    Zeller  322f. 
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besondere  der  Zehnzahl  ^).  Diese  ist  es ,  welche  alles  im 
Himmel  und  auf  Erden  vollbringt  und  ohne  welche  alles  un- 
bestimmt und  unerkennbar  sein  würde.  Denn  die  Zahl,  welche 
die  Dinge  mit  der  Seele  harmonisch  fügt,  sodass  eine  Ueber- 
eiustimmung  zwischen  beiden  zu  Stande  kommt  und  das  Gleiche 
vom  Gleichen  erkannt  wird,  macht  so  alles  der  Empfindung 
erkennbar  und  die  Dinge  einander  befreundet  und  entsprechend 
und  zwar  „nach  der  Natur  des  Guomon"  d.  h.  das  Erkannte 
wird   von  dem  Erkennenden  umfasst    und    er- 

//  h  f. 

griffen,  wie  das  Quadrat  ab  cd  (2^  =  4)  durch 

den   umfassenden   Gnomon  befgdc   (=  5)  zu 

dem  Quadrat   aefg  (3^  =  9)  ergänzt  wird  2). 

In  dem  Sinne  solcher  und  ähnlicher  Anschauungen 

dürfte  die  Wurzel  zu  der  mathematischen  Con-    ^ 

struction   der  platonischen  Weltseele    zu  suchen   sein,    durch 

deren    Zahlenverhältnisse   nicht    nur  Himmel    und   Erde    zu- 

sammengefasst  sondern  auch  erkennbar  gemacht  werden. 

Von  der  so  entstandenen  platonischen  Annahme  der  Welt- 
seele wird  dann  ziemlich  bald  eine  Rückwirkung  auf  die 
pythagoreischen  Lehren  sich  geltend  gemacht  haben.  Nach 
Plato  finden  wir  als  pythagoreisches  Dogma  die  sehr  populär 
gewordene  ^)  Ansicht ,  die  einzelne  Seele  sei  ein  Bruchstück 
des  Aethers  (Diog.  VHI,  28)  und  kehre  nach  dem  Tode  in 
denselben  zurück.  Der  Anlass  hierzu  liegt  unter  Mitwirkung 
der  unterdess  ausgebildeten  aristotelischen  Lehre  vom  Aether 
jedenfalls  zunächst  darin,  dass  Plato  im  Timäus  (Kap.  14)  die 
menschlichen  Seelen  aus  denselben  Bestandtheilen  gemischt 
werden  lässt ,  wie  die  Weltseele ,  nur  gleichsam  nicht  von 
Elementen  ersten  sondern  zweiten  und  dritten  Ranges,  also 
von   minderer  Qualität. 

Unsere  Kenntniss  der  alt-pythagoreischen  Seelenlehre  scheint 
nach  allem  hinsichtlich  ihrer  Dürftigkeit  nicht  allzuweit  hinter 
demjenigen  was  diese  Lehre  selbst  zu  bieten  hatte,  zurückzu- 


1)  Philol.  b.  Stob.  Ecl.  I,  8. 

2)  Boeckh  a.  a.  0.  142f. 

3)  Vgl.  Corp.  inscript.  Graec.  II.  no.  1988  b.  2647.  3026.  3398. 
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stehen.  Immerhin  lässt  sich  ein  entschiedener  "üebergang  zur 
dualistischen  Vorstellungsweise  in  derselben  deutlich  erken- 
nen. Wie  die  Harmonie  der  Welt  aus  den  zwei  Entgegen- 
gesetzten des  Unbegrenzten  und  des  Begrenzenden,  so  gestaltet 
sich  das  menschliche  Wesen  aus  den  Gegensätzen  von  Seele 
und  Körper;  dieser  ist  Stoff,  jene  Form.  Die  Pythagoreer 
richten  eben  im  Unterschied  von  den  loniern  ihr  Augenmerk 
nicht  mehr  auf  den  Stoff  in  seiner  Entwickelung  sondern  auf 
die  Thatsache  der  Formen,  in  denen  der  Stoff  gegeben  war, 
ohne  dass  auf  die  Frage  eingetreten  würde,  wie  derselbe  aus 
seiner  ursprünglichen  unbestimmten  Beschaffenheit  zu  der 
Formbestimmtheit  gelangt.  Die  empirische  Thatsache,  dass 
sich  überall  Stoff  und  Form  unterscheiden  lassen,  wird  zu  der 
metaphysischen  Behauptung  erhoben,  dass  einerseits  Stoff  (Un- 
begrenztes), andrerseits  Form  oder  ein  Formendes  sei,  und 
dieser  Dualismus  der  obersten  Principien  muss  dann  innerhalb 
der  geformten  Welt  der  Erschein .ingen  in  dem  thatsächlich 
vorliegenden  Dualismus  von  Leib  und  Seele  seine  Bestätigung 
und  Bewährung  finden  [9]. 

III.  Die  Speculation  des  Anaxagoras,  die  zeitlich  wie 
inhaltlich  in  den  vorplatonischen  Systemen  an  das  äusserste 
Ende  der  hier  betrachteten  Reihe  zu  stehen  kommt,  hat  trotz 
dieser  Stellung  mit  den  Systemen  des  alten  Monismus  und 
Materialismus  mehr  Fühlung  als  mit  den  Gedanken  der  Py- 
thagoreer. Es  wird  bei  ihm  zwar  der  Inhalt  des  neuen  Ge- 
dankens von  der  Selbständigkeit  des  Geistigen  vor  und  neben 
dem  Physischen  in  die  volle  Klarheit  des  reflectirenden  Be- 
wusstseins  erhoben,  in  dieser  schärferen  Ausprägung  aber  wird 
das  Geistige  einer  Auffassung  der  Materie,  die  wenigstens 
im  Allgemeinen  der  früheren  homogen  ist,  nur  äusserlich  an- 
gefügt und  auch  der  Begriff  des  Geistes  selbst  im  Grunde 
nur  theilweise  der  Beschaffenheit  des  Physischen  enthoben 
gedacht.  Dieser  Gestaltung  der  dualistischen  Auffassung  kam 
übrigens  der  Gang  der  Entwickelung,  welchen  jene  ältere 
Ansicht  selbst  genommen  hatte,  auf  halbem  Wege  entgegen. 

Die  einheitliche  Weltauffassung  der  lonier  war  nur  da- 
durch möglich  gewesen,  dass  für  sie  die  Probleme,  welche  in 
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dem  tiefereu  Grunde  ihres  Princips  lagen,   noch  nicht  geson- 
dert heraustraten.     Erst  Heraklit    hatte    unter    ihnen   in   die 
Schatten  jener  Tiefe  hineingeleuchtet  und   dabei   namentlich 
die  Frage  nach  dem  Verhältniss  der  Seele  zum   Körper  mehr 
an's  Licht  gezogen.     Was   seine   obersten   Principien  betrifft, 
so  hält  Heraklit  das  Feuer   und  die   in  ihm  wohnende  Kraft 
schon  mit  Bewusstsein  begrifflich  auseinander,   wenngleich  er 
ihre  reale  Identität  noch  behauptet  und  es  sorgfältig  vermeidet, 
sie  in  Wechselwirkung  zu    setzen.     In    dem   Verhältniss  von 
Leib  und  Seele  aber  ist  bei  ihm  der  Dualismus  schon  so  gut 
wie   ausgesprochen.     Die   Seele   wohnt   als   „trocknes   Feuer" 
in  dem  Körper,  der  wesentlich  von  ihr  unterschieden  ist,  und 
hat  sich  der  Sinnesorgane  desselben  zum  Zwecke  der  Erkennt- 
niss  zu  bedienen;  sie  unterliegt  auch  unter  seiner  Vermittelung 
bestimmten    Zustandsänderungen.     Wenn    sich    sonach    schon 
auf  dem  Standpunkte  des  Hylozoismus  die  Verschiedenheit  der 
beiden  entgegengesetzten  Principien  mit  Erfolg  geltend  macht, 
so  musste  eine  Philosophie,  für  welche  von  vorn  herein  nicht 
die  Einheit   sondern    die  Vielheit    der  massgebende  Gesichts- 
punkt war,  um  so  eher  Veranlassung  haben,  jener  Thatsache 
der  begrifflichen  Unterscheidung   von  Stoff  und  Kraft   in   der 
psychologischen  Grundanschauung  Rechnung   zu   tragen.     Den 
entschiedenen  Dualismus,  der  damit  nothwendig  gegeben  war, 
finden  wir  nun  in   der  That   vertreten  durch   die  Speculation 
des  Empedokles,  Demokrit,   der  Pythagoreer  und  des  Anaxa- 
goras.     Jedoch    scheiden    sich    diese    Systeme    untereinander 
wieder  in  zwei  Gruppen,  je  nach  dem  verschiedenen  Interesse, 
welches   unter    ihnen    hinsichtlich  desjenigen    vorwaltet,    was 
man  die  Dignität  des   einen   oder  des  andern  Factors  nennen 
könnte.     Empedokles   und   Demokrit,    wesentlich   von    natur- 
wissenschaftlichen   Studien    und    Gesichtspunkten    aus    philo- 
sophirend,  brauchen,  jener  die  Kraft,  dieser  die  Bewegung  nur 
als  Hilfsmittel,  um  den  Stoff  in  den  Process  des  Werdens  zu 
versetzen;   von   einer  Selbständigkeit   des   seelischen   Princips 
gegenüber  dem  Stoffe    ist    daher    bei    ihnen    noch    nicht   die 
ßede ;  bei  den  Pythagoreern  dagegen  ist  die  Kraft,  das  Princip 
der  ,. Grenze",    nicht    bloss    das  Helfende   sondern  das  Herr- 
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sehende,  und  der  Stoff  (das  Unbegrenzte)  ist  es,  an  welchem 
diese  Herrschaft  sich  zur  Geltung  bringt.  Folgerichtig  steht 
hier  die  Auffassung  der  Welt  nach  Analogie  des  Geistes 
im  Vordergrunde,  wie  denn  auch  das  Wesen  derselben,  sowie 
dasjenige,  woraus  Materielles  und  Seelisches  sich  gemeinsam 
soll  ableiten  lassen,  in  einem  Abstracten,  nämlich  der  Zahl, 
gefunden  wird.  Anaxagoras  endlich  sucht  mit  der  Priorität 
oder  wenigstens  ebenbürtigen  Ursprünglichkeit  des  Geistes  im 
Verhältniss  zur  Materie  Ernst  zu  machen  und  zwar  noch 
auf  dem  Boden  der  kosmologischen  Anschauung  selbst:  er 
erhebt  somit  den  Geist  ausdrücklich  zur  ersten  wirkenden 
Ursache  auch  des  physiologischen  Processes. 

Als  Hauptmotiv  für  seine  Grundansicht  tritt  uns  bei 
Anaxagoras  aus  allem  was  der  Forschung  hierüber  zu  Gebote 
steht,  unzweifelhaft  die  eine  Thatsache  entgegen,  dass  es  für 
ihn  unmöglich  war,  das  Geistige  als  ein  späteres  Entwicklungs- 
product  der  blossen  Materie,  od^v  einer  Art  ursprünglicher 
Neutralisirung  von  Stoff  und  Kraft  zu  begreifen.  Die  Be- 
obachtung der  Thatsachen  äusserer  und  innerer  Erfahrung 
muss  ihn  mit  besonderer  Schärfe  auf  den  Umstand  aufmerk- 
sam gemacht  haben,  dass  gegenüber  der  körperlichen  Welt  in 
ihrer  stetig  fortgehenden  Veränderlichkeit  das  Geistige  ver- 
hältnissmässig  ein  in  sich  Gleichartiges  und  Gleichbleibendes 
darstellt.  Die  materielle  Welt  ist  für  Anaxagoras  von  Haus 
aus  ein  Gemisch  aller  Dinge  und  zwar  nicht  in  der  Weise 
dass  die  Eigenthümlichkeit  jedes  in  der  Natur  sich  finden- 
den Stoffes  erst  aus  einer  beschränkten  oder  unbeschränkten 
Zahl  bestimmter  einfacher  Ur  -  Theile  sich  im  Fortgange 
der  Bewegung  entwickelte;  vielmehr  soll  das  Gleichtheilige 
an  den  Körperu,  z.  ß.  Fleischsubstanz,  ßlutsubstanz,  Pflanz- 
liches, Gold  u.  s.  w.  von  Anfang  an  jedes  in  dieser  seiner 
gattungsmässigen  Eigenthümlichkeit  in  denkbar  kleinsten 
Theilen  mit  allen  andern  durch  einander  gemischt  gewesen 
sein,  sodass  „alle  Dinge  zusammeii"  und  in  „allem  alles '^ 
enthalten  war.  Dieser  absoluten  Gemischtheit  und  Ununteiv 
scheidbarkeit  muss  nun  nach  seiner  Anschauung  von  Anfang 
an     ein     Ungemischtes     und     absolut     Selbständiges    gegen«- 
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überstehen,   weil   nur   ein  Derartiges   auf  das  Gemischte  eine 
ursprüngliche  Einwirkung   erlangen   könne  ').     Während  jedes 
der  Uebrigen,   auch  wo   es   schon   zur  Ausscheidung  und  Zu- 
sammenordnung grosser  Mengen  von  Gleichtheiligera  gekommen 
ist,  doch  immer  noch  Theile  aller  andern  Substanzen  in  sich 
enthält  und  demgemäss  von  dem  Uebrigen  sich  noch  beeinflusst 
zeigt,  muss  diese  Art  des  Leidens  der   Dinge  für  jenes  andre 
Princip   schon    seinem   ursprünglichen  Wesen  nach  fortfallen: 
es  wirkt  wohl  auf  die  Dinge ,   nicht  aber  sie  auf  es  ^).     Nur 
ein  von   der  Materie  wesentlich  Verschiedenes   und    nicht  ur- 
sprünglich in  ihr,  sei  es  als  Theil,  sei  es  als  Eigenschaft  (wie 
etwa   bei    den   Atomen   die  Schwere)    schon    mit  Enthaltenes 
kann   sie   in  der  Weise  beeinflussen,   dass   sie   aus  ihrem  ur- 
sprünglichen Zustand   in    den    des   Andersseins   übergeht.     Es 
ist  nichts   damit  erreicht   (so  dürfen  Avir  wohl  den  Gedanken 
des    Anaxagoras  uns  verdeutlichen) ,    Materie    und    Kraft    zu 
unterscheiden,  wenn  man  die  Kraft  genau  besehen  doch  schon 
in  die  Materie  mit  einbegreift.     Will  man  also  die  Bewegung 
nicht  als  gleich   ursprünglich   mit    der    Materie    setzen    und 
damit  auf  die  Frage  nach  dem  Ursprünge  der  Bewegung  und 
Weltentwicklung  verzichten,    so  ist  es  nöthig,    sie   durch  die 
Annahme  eines  von  der  Materie  wesentlich  Verschiedenen  zu 
motiviren;   der   Dualismus  muss  sonach  mit  Bewusstsein  zum 
Princip  gemacht  werden. 

Bei  der  Frage  nach  der  Beschaffenheit  dieses  Bewegenden 
wird  mm  für  Anaxagoras  (und  hierin  liegt  das  Xeue  und 
Bedeutende  seiner  Weltanschauung)  der  Blick  auf  die  Schön- 
heit und  Zweckmässigkeit  in  der  Welt  besonders  massgebend. 
Das  erste  Bewegende  soll  zugleich  als  ein  Ordnendes, 
somit  als  ein  Denkendes  gefasst  werden  3) ;  daher  bestimmte 
Anaxagoras  den  Ursprung  alles  Werdens  als  Geist  oder  V  e  r  - 


1)  Eitter  u.  Pr.,  §  123  (frg.). 

2)  Ebd.  «t  u)]  ycio  icp^  iavTov  »jv,   cci.ka  rew  SfAefiixro  «AXw,  us7Et;(£y 
UV  imilvTiav  yo^uuxwv  xt'A. 

3)  Ar.  phys.  III,  4.  203  a  30. 
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üunft  (yovg)  im  Gegensatze  zu  dem  rein  mechanisch  wirken- 
den Weltgesetz  der  Nothwendigkeit  *). 

Eine  "Weltschöpfung  im  eigentlichen  Sinne  giebt  es  auch 
für  diese  Anschauung  nicht.  Der  Stoff  ist  von  Anbeginn  vor- 
handen, der  Geist  hat  ihn  lediglich  zu  ordnen  und  findet  ihn 
schon  so  beschaffen  vor,  dass  er  ihn  nicht  einmal  qualitativ 
umzugestalten  braucht;  nur  eine  solche  Art  der  Einwirkung 
ist  nöthig,  dass  die  gleichtheiligen  Substanzen  aus  ihrem  an- 
fänglichen Durcheinander  sich  mehr  zusamraensichten.  Diesem 
Zwecke  dient  nun  die  umschwingende  Bewegung,  zu  der  der 
Geist  den  Anstoss  giebt,  zuerst  in  kleinem  Umfange  gesche- 
hend, aber  mehr  und  mehr  sich  ausbreitend  und  nach  und 
nach  alles  in  sich  hineinziehend  ^). 

In  dieser  Auffassung  tritt  zum  ersten  Male  ein  Problem 
deutlicher  hervor,  welches  seitdem  dem  speculativen  Interesse 
nicht  wieder  aus  dem  Gesichtskreise  entschwunden  ist,  die 
Frage  nämlich  nach  dem  Verhält?^iss  der  wirkenden  Ursache 
zum  Zwr^k.  Hinsichtlich  des  letzteren  ist  von  Anaxagoras 
freilich  nur  das  Postulat  zuerst  hervorgehoben;  die  Durch- 
führung der  teleologischen  Anschauung  selbst  tritt  durchaus 
zurück  hinter  die  hergebrachte  mechanisch-physiologische.  Das 
Werden  bedarf  nach  Anaxagoras  einer  ersten  wirkenden  Ur- 
sache und  diese  muss  ein  zweckmässig  Wirkendes,  mithin  ein 
Denkendes  sein;  in  der  wirklichen  Ableitung  und  Erklärung 
des  Einzelnen  war  jedoch  nach  deutlichen  Berichten  des  Plato 
und  Aristoteles  ^)  bei  diesem  Philosophen  die  rein  mechanische 
Erklärung  das  Massgebende,  der  Umschwung  und  die  dadurch 
hervorgerufene  Sichtung  der  Masse  [10].  Nur  wo  dieses  Ver- 
fahren nicht  zum  Ziele  führt,  tritt  die  teleologische  Hinwei- 
sung auf  die  Bestimmung  des  Dinges  an  ihre  Stelle  *)  und  es 


1)  Ar.  de  an.  I,  2.  404  b  1.  Alex.  Aphrod.  de  fat.  f.  163:  As'yfi  ydq 
{'Jya^ay.)  firmier  tuSv  yivofAeyiov  yha^ai.  x«y  slucegueyriy,  oAA'  etvat 
xeyoy  xoxto  lovvofiu.     Vgl.  Brandis,  Ha.yJbuch  I,  267  f. 

2)  Frgm.  b.     Ritter  u.   Pr. ,  §  123:    xcd  tiqwzov  dno  rov  auixoov 

3)  Zell  er  811,  Anm.  2. 

4)  Ar.  Met.  I,  4.  985  a  20;  phys.  II,  8  z.  A. 
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war  hierzu  noch  von  vorn  herein,  aber  ganz  im  Allgemeinen 
die  ursprüngliche  Bewegung  mit  der  wiederholten  Bemerkung 
eingeführt,  dass  sie  zugleich  als  ein  Ordnen  {diuy.oo/ueh')  von 
Seiten  des  Geistes  aufzufassen  sei  ^).  So  geschah  es,  dass  das 
teleologische  Problem  erst  von  Plato  und  Aristoteles  in  seiner 
tieferen  Bedeutung  anerkannt  wurde,  das  Neue  und  Bedeut- 
same der  anaxagoreischeu  Speculation  aber  lediglich  in  den- 
jenigen Bestimmungen  liegt,  mit  denen  sie  das  Wesen  des 
Geistigen  s.  z.  s.  naturwissenschaftlich  von  dem  der  Materie 
zu  unterscheiden  versuchte. 

Was  uns  nach  dieser  Seite  hin  in  ihr  vorliegt,  ist  nichts 
weiter  als  der  Lapidarstil  einiger  Zeilen  in  den  erhaltenen 
Pragmenten  mit  einer  beschränkten  Zahl  von  Bezeichnungen 
für  das  Wesen  des  Geistes  (yorg),  welche  der  Fülle  von  be- 
grifflichen Unterscheidungen ,  die  wir  heute  in  diesem 
Gebiete  wahrzunehmen  und  auseinanderzuhalten  bestrebt  sind, 
wenig  entsprechen ;  der  Versuch,  aus  ihrem  gegenseitigen  Zu- 
sammenhang den  Sinn  des  Ganzen  auf zusch Hessen,  hat  sich 
besonders  vorsichtig  zu  hüten  vor  der  Hineinlegung  moderner 
Erkenntnisse  in  den  scheinbar  weiten  Kahmen  jener  altehr- 
würdigen Ausdrücke. 

Vor  allem  ist  festzuhalten,  dass  für  Anaxagoras  der  Geist 
oder  die  Vernunft  zwar  in  ihren  wesentlichen  Eigenschaften 
von  der  Materie  sich  erheblich  unterscheidet,  dass  aber  diese 
Verschiedenheit  noch  keineswegs  zur  absoluten  Unvergleich- 
barkeit gesteigert  ist.  Während  alles  Körperliche  für  Anaxa- 
goras ursprünglich  in  vollkommener  Mischung  besteht,  ist  ihm 
im  Gegensatz  dazu  der  Geist  von  Haus  aus  „keinem  Dinge 
beigemischt  sondern  allein  selbst  bei  sich  selbst "  ^).  Hieraus 
hat  nun  schon  Aristoteles  weiter  entnommen,  der  Geist  sei 
nach  Anaxagoras  einfach ,  einheitlich  und  leidenslos  ^) ,  ohne 
dass  mit   diesen  Bestimmungen    alles    dasjenige    was  für  den 


1)  Frgm.  a.  a.  0.:   x(d   Trjg  ntQixfogtjaios   trjg   avfinäaTjg  vöog  ixQÜ- 
rrjaiv  —  —  —  nctyra  diix6<Jf^t]<J6  rovg. 

2)  fiefuixTai  ov&eyi  )(Q^fxaTi,  d'/.ku  fxovvov  avzo  i(p    iiavxov  ianv  ebd. 

3)  Breier,  Die  Phil,  des  Anaxag.  59  f. 
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vorgeschrittenen  Standpunkt  dieses  Autors  (larin  enthalten 
war,  auch  schon  für  die  Anschauung  des  älteren  Denkers  zu- 
gegeben werden  dürfte.  Für  einige  wichtige  Beziehungen 
innerhalb  der  Grundansicht  sind  sie  aber  in  der  That  zu- 
treftend.  Ohne  Passivität  zeigt  sich  der  Geist  in  seiner  Herr- 
schaft über  die  Dinge ,  die  sowohl  ein  Wirken  auf  dieselben 
als  ein  Erkennen  derselben  (s.  u.)  ist.  „Denn  wäre  er  ein 
Theil  einer  Mischung,  so  hätte  er,  wie  jeder  andere  Theil 
der  Materie  von  allem  einen  Theil  in  sich  und  das  Beige- 
mischte würde  ihn  hindern,  über  irgend  ein  Ding  in  der 
entsprechenden  Weise  zu  herrschen"  ^).  In  erster  Linie  ist 
ihm  sonach  wesentlich,  dass  er  keine  Bestandtheile  und  damit 
auch  keine  derjenigen  Qualitäten  au  sich  hat,  welche  den 
Dingen  innerhalb  des  Materiellen  zukommen,  dass  er  somit  der 
eigentlichen  Wechselwirkung  mit  ihnen  entzogen  ist.  Worauf 
nun  freilich  die  Möglichkeit  beruht,  dass  er  spontan  auf  die 
Dinge  wirke,  wird  nicht  gesagt,  es  tritt  einfach  als  Dogma 
auf,  der  Geist  sei  selbstherrschend  {uvzoxQUTtg)^)  d.  h.  „er 
wisse  alles  und  vermöge  sehr  grosses"  ^).  Auf  Grund  dessen 
ist  er  es,  von  dem  die  ursprüngliche  Bewegung  der  Dinge 
ausgeht  und  mit  ihr  auch  die  zweckmässige  Ordnung  der 
Welt.  Der  Geist  hat  ferner  in  sich  keinen  unterschied;  er 
ist  durchweg  gleichartig  ^),  während  bei  den  Dingen  im  Gegen- 
theil  jedes  verschieden  ist  durch  sei'ie  Zusammensetzung. 

Mit  diesen  Bestimmungen  ist  nun  aber  auch  alles  erschöpft, 
was  sich  bei  Anaxagoras  au  „rein  spiritualistischen "  Bestim- 
mungen für  das  Wesen  des  Geistes  findet.  Derjenige  Denker, 
welcher  zuerst  unter  den  Griechen  mit  Bewusstsein  den  Geist 
von  der  Materie  im  gegensätzlichen  Sinne  unterschied,  hat  nicht 


1)  Frgm.  a.  a.  0.:  ei  jX)]  yuQ  icp'  Iwvrov  t,v ,  ttkhe  tcw  ifisfiixro 
«AAw,  uetSix^v  UV  dndrTwv  ^qi^^u^tiüv ,  Ei  sue/hixt6  reiu'  i'v  naiil  yccQ 
navTog  fxoToa  'iveariv  —  X(d  «V  exwAvEv  utrov  r«  avfiui^iyuii'u  üars 
fiJj&evog  ^(or^uttxos  xqtnenv  uuoiwg  (üq  fxoi'vov  eÖvtu  ig)'  iojvTor. 

2)  Frgra.  a.  a.  0. 

3)  yvujfirjV  neql  navrog  nuauy  ia^Ei  xid  ia/i  6i  (iByioxof  ebd. 

4)  nüg  ofioiog  ebd.  g.  E. 
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auch  gleich  vom   Anfang  schon  die   subtile   und  von  der  des 
Körperlichen  so  weit  abgelegene  Auffassung  desselben  gefunden, 
wie  sie   etwa   bei   Plato  oder   Plotiu   heraustritt.     War  auch 
Anaxagoras  entschieden  davon   zurückgekommen,  das  Geistige 
nach  Art  seiner  Vorgänger  als   eine  Function  der  Materie  zu 
betrachten  und  abzuleiten,   so   erinnert  andrerseits  doch  seine 
eigene    Bestimmung    desselben    sehr    lebhaft    daran    dass  wir 
uns   hier    noch   in    der  unmittelbaren  Nachbarschaft  der  An- 
sichten befinden,   die   die  Seele   als   eine   Mischung  verschie- 
dener Stoffe  oder  als   ein   sonstwie  bevorzugtes  Stück  Materie 
auffassen.     Auf  Rechnung  dieser  Anschauungsweise  haben  wir 
es  zu  setzen,   wenn  Anaxagoras  den  Geist  unendlich  {uneiQoy) 
nennt ,  ein  Ausdruck ,    mit  dem  bei   ihm ,    wie  andere  Stellen 
der  Fragmente    zeigen,    die  Beziehung    auf  Raum   und  Zahl 
verknüpft  ist  [11].     Obgleich  „ungemischt",  d.  h.  kein  inte- 
grirender  Theil    der   Materie,    ist    der   Geist    für  Anaxagoras 
doch  den  Dingen  immanent  und  zwar  wird  dieses  Verhältniss 
auf  dieser  Stufe  des  Denkens  noch  in  einer  Weise  dargestellt, 
die   sich    von    der  Vorstellung   räumlicher  Erstreckung  kaum 
unterscheiden  lässt,  obwohl  sie  (was  man  freilich  nicht  über- 
sehen darf)  andrerseits  nicht  ausdrücklich  als  solche  bezeichnet 
ist;    die  Immanenz  kann   hier  so  wenig    wie   die  Immateria- 
lität  schon  der   ganzen  Schärfe    dieses  Begriffs  gemäss  gefasst 
werden.     Ausdrücklich  ferner  wird  der  Geist,  der  der  Qualität 
nach  immer  und  überall   sich  gleich  ist,    der  Quantität  nach 
in  den  Dingen  als  verschieden  bezeichnet;  in  den  Dingen  sind 
„Theile  des  Geistes"^);  er  ist  „grösser  und  kleiner"  ^)  [12]. 
Es  ist  klar,  dass  hiermit  im  letzten  Grunde  nur  Unterschiede 
der   Intensität  gemeint    sein    können;    dass    aber  Anaxagoras 
diesen  Gedanken  schon  ganz  frei  von  jeder  Anlehnung  an  die 
Vorstellung  verschiedener  räumlicher  Erstreckung  festzuhalten 
vermochte,  ist  auf  einer  Stufe  der  Sprache,  welche  dafür  keine 
andern  Ausdrücke  als  räumliche  zu  Gebote  stellte,  schon  von 


1)  Frg.  b.     Zeller  807,  Anm.  3. 

2)  off«  ys  tpv)(r]i/  t/ii  xal  /lieCw  xai  iXaaaw,  nccvrwv  voog  xoatssi 
roos  dk  neig  öfioiog  soTi  y.cd  6  ^ui^cov  y.ul  6  sXaaaojy. 
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vornherein  aus  psychologischen  Gründen  nicht  'wahrscheinlich. 
Bezeichnet  doch  auch  Empedokles  die  Liebe,  die  zusammen 
mit  dem  Streit  bei  ihm  eine  verwandte  Rolle  spielt,  wie  bei 
Anaxagoras  der  Geist,  als  den  Dingen,  in  denen  sie  waltet, 
„gleich  an  Länge  und  Breite"  ^). 

Ganz  deutlich  endlich  tritt  jene  ungeklärte  Bestimmung 
des  yovg  bei  Anaxagoras  da  hervor,  wo  er  ihn  ausdrücklich 
als  „  das  Feinste  und  Reinste  aller  Dinge "  ^)  bezeichnet. 
Der  Ausdruck  „Dinge"  (/o;'/<«r«),  den  er  an  derselben  Stelle 
sowohl  für  die  Theile  der  Materie  als  auch  für  den  Geist 
gebraucht,  ist  nun  freilich  schwerlich  eine  mit  Bewusstsein 
vollzogene  logische  Unterordnung  dieser  beiden  unter  den 
Allgemeinbegriff  des  Dinges,  so  dass  sie  damit  ausdrücklich 
als  verschiedene  Arten  einer  und  derselben  Gattung  hingestellt 
würden;  dagegen  spricht  schon  der  Umstand,  dass  in  den 
Fragmenten  unter  „alle  Dinge"  {ndyru  /QrjfiuTa)  zu  Anfang 
die  Theile  der  Materie  mit  Ausschl'iss,  nachher  aber  unter  der- 
selben Bezeichnung  dieselben  mit  Einschluss  des  Geistes  ver- 
standen werden.  Wohl  aber  verneint  die  Gemeinsamkeit  dieses 
Ausdrucks  die  völlige  Unvergleichbarkeit  beider  Glieder  und 
beweist,  dass  Anaxagoras  noch  die  Vorstellung  des  Geistigen 
als  eines  nur  mit  besonders  auszeichnenden  Eigenschaften  ver- 
sehenen Dinglich  -  Stofflichen  bis  zu  einem  gewissen  Grade 
ebenso  festhielt,  wie  seine  Vorgänger.  Immaterialität  in  der 
modernen  Zuspitzung  dieses  Begriff's  könnte  daher  dem  yotg 
des  Anaxagoras  nicht  ohne  eine  bedenkliche  Erweiterung  des 
ihm  selbst  gegenständlichen  Gedankenkreises  zugeschrieben 
werden.  Dass  ferner  der  Ausdruck  „Feinstes"  {unTÖTUToy) 
nur  aus  Unzulänglichkeit  der  Sprache  für  abstracte  Bezeich- 
nungen unter  die  Prädicate  des  Geistes  aufgenommen  sei  ^),  ist 
insofern  richtig,  als  in  diesem  Worte  sich  die  Annäherung 
an  die  spätere  Auffassung  des  Geistigen  zu  erkennen  giebt, 
nicht  aber  in  dem  Sinne,  dass  Anaxagoras  damit  absichtlich  jede 


1)  tat}  ^f,xog  Tt  7i'/.(aug  le,  v.  107  St. 

2)  i^STiTOjaToy  xai  xa^ieowraToy  niirnuy  ^Ql/^tf^wy  frg.  a.  a.   0. 

3)  Schorn,  Anaxag.  Clazoru,  et  Diog.  Apoll,  fragiu.  (Bonn  1829)  27. 
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Spur  von  Materialität  habe  von  der  Beschaffenheit  seines  votg 
fernhalten  wollen.  Zu  diesem  Zwecke  hätte  es  genügt,  unter 
Absehung  von  Bezeichnungen  wie  fein  und  rein  sich  an  Worte 
zu  halten,  wie  sie  etwa  die  Eleaten  für  ihr  reines  Sein  be- 
reits in  Gebrauch  genommen  hatten.  Es  liegt  daher  von  dieser 
Anschauung  des  Geistigen  nicht  zu  weit  ab,  wenn  Spätere 
die  Auffassung  desselben  bei  Anaxagoras  durch  „luftartig"- 
{ueQOiidi'g)  ZU  erläutern  versuchten  ^),  und  wenn  Diogenes  von 
Apollonia  die  Consequenz  und  Einheitlichkeit  der  Weltan- 
schauung nach  Anaxagoras  und  selbst  schon  unter  dessen  Ein- 
flüsse dadurch  wiederherzustellen  meinte,  dass  er  auf  die  Luft 
als  auf  das  ursprüngliche  Princip  zurückgriff.  Eine  Stütze 
fand  diese  Ansicht  ausserdem  in  der  andern  anaxagoreischen 
Lehre,  dass  die  Keime  der  organischen  Wesen  ursprünglich  in 
der  Luft  enthalten  seien,  von  wo  sie  die  feuchte  Erde  be- 
fruchtet hätten  2).  Vor  allem  aber  spricht  für  jene  Auffassung 
der  Umstand,  dass  Anaxagoras'  eigentlichster  und  s.  z.  s. 
einziger  wirklicher  Schüler  ^) ,  Archelaus ,  der  die  absolute 
Mischung  der  gleichtheiligen  Stoffe  der  Luft  gleichsetzte,  als^ 
das  Ursprünglichste  und  als  die  Bedingung  aller  natürlichen 
Entwickelung  eine  Art  Durchdringung  von  Luft  und  Geist 
annahm,  indem  er  sämmtliche  Stoffe  unter  der  Form  von 
Luft  dem  Geiste  beigemischt  sein  liess,  auf  den  ersten  Anstoss- 
von  Seiten  des  Geistes  aber  in  Bezug  auf  die  Weltbildung 
allem  Anschein  nach  kein  Gewicht  legte,  sondern  sich  zu 
diesem  Zwecke  wieder  des  alten  Verhältnisses  der  entgegen- 
gesetzten Qualitäten  bediente  *).  Die  scharfe  Ausprägung  de& 
Gegensatzes  von  Geist  und  Materie,  wie  sie  später  zuerst  bei 
Plato  heraustritt,  ist  nach  alledem  nicht  von  Anaxagoras  aus- 
gegangen; sie  stamm.t  vielmehr  von  den  Pythagoreern. 

Das  eigenthümliche  Verdienst  des  Ersteren  besteht  wesent- 
lich darin  dass  er  den  Begriff  des  Geistes  (vovg)  als  neues 


1)  Plac.  phil.  IV,  32. 

2)  Theophr.  bist.  pl.  III,  1.  4.     Diog.  L.  II,  9 

3)  Zell  er  845,  Anm.  1. 

4)  Ritter  u.  Pr.  §  170,  Anm. 
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Problem    binsichtlicb    seines   Gegensatzes    zur  "Materie  zuerst 
scbarf   heraushob,    ohne   freilich   sein   Wesen    anders   zu   be- 
stimmen,  als   durch  eine  geflissentliche  Herabminderung  des- 
jenigen   was    als    wesentliche  Eigenschaft   des  Materiellen   zu 
gelten    hat ,    sowie    durch    einige    deutliche    Bestimmungen 
über  seine    Selbständigkeit    gegenüber    dem   Stoffe.     Der  Be- 
weggrund   zur    Heranbringung    dieser    letzteren   lag    für    ihn 
jedenfalls    in    dem   Interesse   der   Erkenntnisslehre:    die   Ver- 
nunft, die  alles  erkennen  soll,  musste  zu  diesem  Zwecke  aller 
derjenigen    Gegensätze    untheilhaftig   sein,    die    das    erkannte 
Object  darbietet,   „damit  nicht  die  in   ihrem  etwaigen  mate- 
riellen   Substrate   verborgene    eigene  Qualität    hemmend   und 
durchscheinend    die   Erkenntniss    des    andern    verdunkelte"  ^). 
Alle   weitern  Fragen   aber,    ob    der    anaxagoreische  Geist  als 
Persönlichkeit,  als  mit  Bewusstsein  handelnd  u.  dgl.  aufzufassen 
sei,  können  durchweg  mit  gleichem  Rechte   bejaht    wie   ver- 
neint werden ;  jenes  sofern  diese  Be°Ummungen  in  dem  Begriffe 
des  Geistes,   wenn  er  zur  völligen  Klarheit  durchgedacht  ist, 
in  der  That  entlialten  sind;  dieses  sofern  wir  von  Anaxagoras 
nicht  behaupten  können,  dass  er  sie  als  unterschiedene  Eigen- 
thümlichkeiten  des  denkenden  Wesens  auch  schon  in  demselben 
erblickt  habe.     In  dem  Begriffe  des  Ordnens  {dirxynn/i(th')  z.  B. 
kann  man  ebensowohl  das  planvolle  bewusste  Handeln  als  die 
Wirkung  einer  unbewusst  gestaltenden  Zweckmässigkeit  erkennen ; 
Anaxagoras  selbst  liat  indessen  keine  Veranlassung  gehabt,  das 
eine  im  Vorzuge  vor  dem  andern  zu  behaupten,  wenngleich  sich 
durchaus  nicht  verkennen  lässt,   dass  die  drei  Bestimmungen 
des  ordnenden  ^) ,   des  wissenden  und  des  spontan  den  Anfang 
der  Bewegung  vollziehenden  Geistes  unserm  Begriffe  der  selbst- 
bewussten   Persönlichkeit   entschieden    näher    liegen    als   dem 
entgegengesetzten,  zumal  Anaxagoras  den  heraklitischen  Begriff 
des    in    urewiger   Noth wendigkeit    waltenden   Schicksals    aus- 
drücklich ablehnt. 


1)  Teichmüller,  N.  Studien  z.  Gesch.  d.  Begriffe  I,  195. 

2)  Ar.  de  an.  I.  2.  404h  1. 
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Da  die  Thatsache  der  seelischen  Functionen  selbst  jeden- 
falls für  Anaxagoras  der  Grund  zur  Annahme  des  Geistes  als 
eines  besondern  Princips  gewesen  war,  so  ist  ihm  die  Seele 
einfach  ein  Theil  des  Geistes  und  in  den  einzelnen  Individuen 
lediglich  quantitativ  verschieden ;  der  Geist  ist  in  den  Dingen 
„grösser  oder  kleiner"  ^).  Die  Frage,  worauf  es  beruht,  dass 
in  dieser  Weise  Geist  zwar  in  einem  Theile  der  Dinge,  nicht 
aber  in  allen  ist ,  bleibt  unbeantwortet  ^).  Da  ferner  aller 
Geist  gleichartig  ist  und  sonach  ursprünglich  qualitative  Unter- 
schiede für  die  Einzelseelen  nicht  angenommen  werden  können, 
so  scheint  Anaxagoras  ausser  der  erwähnten  quantitativen  Ver- 
schiedenheit noch  die  grössere  oder  geringere  Vollkommenheit 
der  körperlichen  Organe  zur  Erklärung  der  Unterschiede  in 
der  geistigen  Beanlagung  herangezogen  zu  haben;  der  Mensch, 
sagt  er,  ist  das  vollkommenste  Wesen ,  weil  er  Hände  hat  ^). 
Im  Uebrigen  lässt  er  es  hier  (wie  in  seiner  Natur-Erklärung 
überhaupt)  in  der  Theorie  bei  dem  Dasein  des  Geistes  in 
den  Dingen  bewenden,  ohne  bei  der  Erklärung  des  organischen 
Lebens  davon  weitere  Anwendung  zu  machen;  es  genügte  ihm 
allem  Anschein  nach,  mit  jenem  Princip  die  erste  Ursache 
aller  Bewegung  aufweisen  zu  können.  Die  Pflanzen  entstanden 
nach  seiner  Ansicht  ursprünglich  durch  Keime  der  Luft,  die 
in  das  Wasser,  die  Thiere  aus  solchen  des  Aethers,  die  auf 
die  feuchte  Erde  fielen^);  ein  Unterschied,  den  er  aus  einer 
Vergleichung  der  allgemeinsten  Eigenschaften  beider  Klassen 
von  Organismen  (hier  Wärme,  dort  Kälte,  hier  Blut,  dort 
Luft  u.  dgl.)  ^)  geschöpft  haben  mochte.  Die  weitere  Ent- 
wickelung  des  organischen  Lebens  dachte  er  sich  ganz  ähnlich 
wie  Anaximander  und  Empedokles. 


1)  Eine  Annahme,  welche  übrigens  sein  Schüler  Archelaus  nicht  ge- 
theilt  zu  haben  scheint.     Orig.  ref.  haer.  16. 

2)  Zeller  822f. 

3)  Ar.  de  part.  an.  IV,  10.  687a  7.     F.  A.  Carus,   Geschichte  der 
Psychologie  213. 

4)  Theophr.  bist,  plant.  III,  1.  4.  Sehn.     Iren.  adv.  haer.  II,  14.  2. 

5)  Beckel,  Anaxagorae  doctrina  de  rebus  animatis  (Münster  1868)  16. 

Siebeck,  Gesch.  d.  Psychol.  '^ 
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Ob  Auaxagoras  die  Unsterblichkeit  der  Seele  gelehrt  habe, 
lüuss  bei  dem  Schweigen  der  directen  Zeugnisse  hinsichtlich 
dieses  Punktes  dahingestellt  bleiben.  Doch  sind  wir  (mit 
Wyttenbach)  ^)  auf  Grund  des  Verhältnisses,  in  welches  er 
die  Seele  zum  j^or?  setzte,  sowie  namentlich  des  häufigen 
Vorkommens  jener  Ansicht  bei  dem  in  philosophischen  Dingen 
von  ihm  abhängigen  Euripides,  wohl  berechtigt,  jene  Frage 
im  bejahenden  Sinne  zu  beantworten  [13]. 

IV.  So  grossartig  der  neue  Gedanke  war,  mit  dem  Anaxa- 
goras  auftrat,  so  unzulänglich  war  seine  Durchführung  gewesen. 
Die  Ungemischtheit  und  Selbständigkeit  des  Novg  gegenüber 
der  Materie  zeigt  zwar  scharf  auf  die  unterscheidende  Eigen- 
thüralichkeit  physischen  und  seelischen  Geschehens,  war  aber 
auf  Grund  dieser  Thatsache  mehr  behauptet  als  bewiesen,  und 
vor  allem  scheint  der  Nachweis,  wie  bei  solchem  gegensätz- 
lichen Verhalten  der  beiden  Principieu  überhaupt  Wechsel- 
wirkung zwischen  ihnen  stattfinden  könne,  von  vorn  herein 
gar  nicht  versucht  worden  zu  sein.  Ebensowenig  war  im 
Grunde  darüber  Aufklärung  gegeben  worden ,  wie  der 
Geist  trotz  seiner  ,, Ungemischtheit"  dennoch  ,,in  allem'*  ..sein 
könne. 

Gegen  diese  Schwächen  in  dem  Systeme  des  Anaxagoras 
richtet  sich  vornehmlich  die  Philosophie  seines  Jüngern  Zeit- 
genossen Diogenes  von  Apollonia  ^),  der  die  alte  ionische  An- 
schauung diesem  neuen  Dualismus  gegenüber  für  niciits  weniger 
als  beseitigt  halten  konnte.  Er  sieht  sich  daher  veranlasst, 
ihm  das  ionische  Princip  auf's  neue  gegenüberzustellen,  aber 
freilich  gestützt  durch  die  reiche  Kenntniss  empirischer  That- 
sachen,  wie  sie  die  fortgeschrittene  Forschung  an  die  Hand 
gab ,  sowie  durch  neue  Erwägungen ,  deren  wesentlich  pole- 
mischer Charakter  nicht  wohl  zu  verkennen  ist. 

Wirken,  sagt  Diogenes,  kann  ein  Ding  auf  ein  andres  nur, 
wenn  es  mit   ihm   aus   einem  und  demselben  Dritten  liervor- 


1)  Opusc.  II,  öOiH'. 
•  2)  Zeller  230f.  (gegen  Schleiermacher,  WW.  II,  167  und  Panzerbieter, 
Diüg.  Apoll.  lOf).     Vgl.  Philippson,"yA»j  «V^owti.  198f. 
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gegangen,  d.  h.  im  Grunde  gleichen  Wesens  mit  ihm  ist^); 
Veränderung  (Wirken  und  Leiden)  ist  überhaupt  nur  denkbar 
als  Entwicklungsvorgaug  innerhalb  eines  Grundstoffs,  und  dieser 
kann  kein  andrer  sein  als,  wie  schon  Anaximenes  behauptet 
hatte,  die  Luft  ^).  Ist  doch  sie,  welche  alles  durchdringt,  das 
Allgemeinste  und  Umfassendste,  zugleich  aber  (im  Athmen) 
die  Bedingung  des  Lebens ;  auch  der  Saame  ist  luftartig  ^). 
Das  Princip  des  Beseelten  kann  deshalb  nicht  von  ihr  getrennt, 
sondern  muss  als  ihre  wesentliche  Eigenthümlichkeit  angesehen 
werden.  Der  alte  (unreflectirte)  Hylozoismus ,  der  in  deu 
Begriff  des  Grundstoffs  Leben  und  Materialität  ununterschieden 
hineindachte,  Hess  sich,  wie  man  sieht,  nach  dem  Auftreten 
einerseits  eines  Empedokles,  andrerseits  eines  Anaxagoras  nicht 
mehr  beibehalten;  das  Geistige  hatte  sich  neben  dem  Stoff 
schon  zu  deutlich  vor  Augen  gestellt;  es  musste  also,  auch 
wenn  man  auf  der  alten  Grundlage  stehen  blieb,  ausdrücklich 
hervorgehoben  und  so  mit  derselben  in  ein  bestimmtes  Ver- 
hältniss  gesetzt  werden.  Freilich  kann  es  dabei  nicht  etwa 
im  Sinne  der  Atomistik  als  ein  Theil  der  Materie  aufgefasst 
noch-  auch  mit  Anaxagoras  überhaupt  von  derselben  getrennt 
werden,  denn  beides  war  mit  dem  Wesentlichen  jener  alten 
Auffassung  unverträglich.  Darum  wird  dem  Anaxagoras  hier 
zwar  eine  Concession  gemacht,  sofern  das  Geistige  als  wesent- 
liche Eigenschaft  des  Stoffes  von  vom  herein  mit  diesem  zu- 
gleich gegeben  sein  soll:  alles  Körperliche  muss  als  solches 
Intelligenz  besitzen,  eine  Behauptung,  für  welche  Diogenes 
ausdrücklich  (Fr.  4)  auch  auf  die  in  der  Welt  bestehende 
Ordnung  und  Zweckmässigkeit  hinweist.  Dagegen  wird  nun 
aber  auch,  was  bis  dahin  nicht  geschehen  war,  ein  Wesens- 
unterschied des  Geistes  als  solchen  vom  Körperlichen  ausdrück- 
lich geleugnet  und  das  Denken  als  eine  Function  betrachtet, 
die  dem  Letzteren  von  seinem  eignen  Wesen  aus  einwohnt; 
der  selbständige,    substanziell  gedachte    yovg  des   Anaxagoras 


1)  Diog.  fr.  2.  MuU. 

2)  Panzerbieter  54f. 

3)  Fr.  5.  6.     Simplic.  Phys.  f.  33  a. 
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wird  zu  einer  dem  Körperlichen  iuhärirenden '  vor^atg  herab- 
gesetzt. Aus  diesem  Grunde  ist  der  Gedanke  des  Diogenes 
trotz  der  erwähnten  Concession  an  den  entgegengesetzten  Stand- 
punkt noch  materialistischer  als  der  des  Demokrit,  da  er  mit 
Bewusstsein  jede  Spur  einer  Neutralität  zwischen  den  sich 
entgegenstehenden  Auffassungen  liiusichtlich  der  Priorität  des 
physischen  oder  des  geistigen  Factors  zu  Ungunsten  des  letztern 
abstreift. 

Die  Luft,  lehrt  Diogenes,  ist  ewig  und  unendlich,  und  je 
nach   ihrer   verschiedenen  Verdichtung  und  Verdünnung   von 
mannigfaltiger   Beschaffenheit    {nolvjQonog):    kälter,    wärmer, 
trockner,   feuchter,   ruhiger,  bewegter,    mannigfaltig  auch  in 
Bezug    auf  Annehmlichkeit    (Geruch)   und   Farbe.     Eine   Art 
Luft  ist  auch  die  Seele   und   zwar   wärmer  als   die   uns  um- 
gebende, viel  kälter  jedoch  als  die  bei  der  Sonne.     Weil  aber 
die  Luft  die  Möglichkeit  so   vieler  Verschiedenheiten  hat,   so 
sind  auch  die  einzelnen  Seelen,  wenn  auch   immer  innerhalb 
gewisser  Grenzen,  unter  sich  verschieden  und  demgemäss  anch 
das  Denken  (Fr.  6).     Wenn  Diogenes  nach  Aristoteles'  Bericht  ^) 
an  der  Luft  ferner  die  Fähigkeiten  des  Erkennens  und  Bewegens 
hervorhob   und  jene    auf   die  absolute  Priorität  seines  physi- 
kalischen Princips,  diese  dagegen  auf  ihre  grösstmögliche  Fein-  ^ 
theiligkeit  zurückführt,   so  sieht  auch   dies  ganz  danach  aus, 
als  habe    er    diesen   Versuch    einer    wirklichen    Ableitung 
jener   beiden   entgegengesetzten  Eigenschaften   dem  Verfahren 
des  Anaxagoras  gegenübergestellt,  der  das  Erkennen  und  Han- 
deln   {xQUTiiy)    dem   Geiste    ohne    weitere    Erklärung    scheint 
beigelegt  zu  haben,  aber  eben  dadurcli  die  Begreiflichkeit  der 
Einwirkung  des  Geistes  auf  die  Dinge  dem  Verstäudniss  nicht 
näher  brachte  (s.  u.). 

Das  organische  Leben  stammt  nach  Diogenes  aus  dem 
Saamen  und  entwickelt  sich  im  Fötalzustande  unter  der  be- 
lebenden Wärme  des  mütterlichen  Leibes  ^).  Die  Beseelung 
im  engern  Sinne  scheint  Diogenes  aber  erst  von  dem  nach 


.'»f 


1)  De  an.  I,  2.  405  a. 

2)  Zeller  227. 
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der  Geburt  erfolgenden  Eindringen  der  äussern  Luft  in  die 
Lunge,  genauer  ausgedrüclit ,  von  der  Anziehung  abgeleitet 
zu  haben,  welche  die  innere  Wärme  auf  die  umgebende  käl- 
tere Luft  ausübt  ^) ;  der  Embryo  als  solcher  gilt  ihm  für  un- 
beseelt (Plac.  phil.  V,  15).  Vermittelst  des  Adersystems  2) 
lässt  er  weiter  sich  die  Lebens-  und  Seelenluft  durch  den 
ganzen  Leib  verbreiten;  dass  er  indess  die  arterielle  Herz- 
kammer als  Centrum  der  seelischen  Thätigkeit  angesehen 
habe  (PI.  ph.  IV,  5),  scheint  erst  von  der  späteren  Kenntniss 
des  Unterschiedes  zwischen  Arterien  und  Venen  in  seine 
physiologischen  Ansichten  hineingedeutet  zu  sein  ^). 

Da  für  Diogenes  Leben  ohne  Athmung  nach  dem  Vor- 
stehenden nicht  möglich  ist,  so  bemüht  er  sich  u.  a.  im 
Hinblick  auf  die  Wasserthiere  nachzuweisen,  dass  das  Wasser 
ebenfalls  Luft  enthalte,  und  erklärt  die  Thatsache,  dass  die 
Fische  an  der  Luft  sterben,  daraus,  dass  sie  in  diesem  Zu- 
stande nur  mehr  Luft  einathmeu,  als  ihrer  Constitution  dienlich 
ist  ^).  Ob  nun  freilich ,  wenn  schliesslich  alles  in  der  Welt 
nur  verdünnte  und  verdichtete  Luft  ist,  die  unorganischen 
Dinge  nicht  in  gewissem  Grade  auch  für  beseelt  zu  gelten 
haben,  darüber  lässt  sich  bei  Diogenes  nichts  mit  Sicherheit 
nachweisen;  wir  finden  in  den  Berichten  nur,  dass  er  die 
Anziehung  von  Seiten  des  Magneten  auch  auf  eine  Art  Aus- 
und  Einströmung  von  Luft  zurückführte  ^). 


1)  Panzerbieter  125. 

2)  Ar.  bist.  an.  III,  2. 

3)  Panzerbieter  88f. 

4)  Ar.  de  resp.  2.     Schleiermacher  a.  a.  0.  165. 

5)  Zeller  228.     Panzerbieter  98f. 
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Zweites  Kapitel. 

Die  Anfänge  der  medicinischen  Psychologie, 


Man  kennt  den  Entwicklungsgang,  in  Folge  dessen  sich 
aus  dem  Ganzen  der  Philosophie  als  der  umfassenden,  hinter 
die  Oberfläche  dei-  Erscheinungen  dringenden  Weltbetrachtung 
nach  und  nach  die  einzelnen  Special  -  Wissenschaften  heraus- 
gelöst und  selbständig  gemacht  liaben,  ein  Process,  der  bis 
auf  den  heutigen  Tag  noch  keineswegs  abgeschlossen  ist.  Das 
System  der  Wissenschaften  hat  sich  im  Laufe  einer  allmäligen 
Entwickelung  herausgestaltet  durch  fortgehende  Differetizirung 
aus  einem  Material,  innerhalb  dessen  die  Keime  jeuer  Ent- 
faltung ursprünglich  ungeschieden  bei  einander  liegen.  Für 
das  abendländische  Denken  ist  jener  keimartige  Zustand  inner- 
halb eines  gemeinsamen  Kreises  von  Gedanken  vorhanden  in 
der  ältesten  Gestalt  der  griechischen  Philosophie.  Letztere 
umfasst  hier  die  ersten  Anfänge  nicht  nur  der  eigentlichen 
Speculation  sondern  auch  der  verschiedenen  Zweige  der  Natur- 
betrachtung, wie  nicht  minder  der  Geschichte,  des  Rechts 
und  in  derselben  Weise  der  Medicin.  Es  giebt  mit  einem 
Worte  noch  nicht  Wissenschaften  sondern  nur  Wissenschaft. 

Innerhalb  und  ungeachtet  dieser  Gemeinsamkeit  lässt  sich 
nun  aber  das  Vorhandensein  verschiedenartiger  Ansätze  zu 
späteren  Abzweigungen  nicht  minder  deutlich  erkennen.  Unter 
den  Philosophen  selbst  richten  Anaximander,  Demokrit  und 
verwandte  Geister  von  Haus  aus  das  Interesse  mehr  auf  Natur- 
forschung und  Naturbeobachtung,  während  Heraklit  und  noch 
mehr  die  Pythagoreer  und  Eleaten  die  Principienfragen  mehr 
durch  Abstr actione n  vom  sinnlich  Gegebenen  zu  beant- 
worten versuchen.  Mit  grösserer  Selbständigkeit  aber  tritt  von 
Anfang  an  die  mediciuische  Forschung  der  Philosophie  zur  Seite, 
wie  dies  bei  ihrer  unmittelbaren  und  vorwiegenden  Beziehung 
auf  die  Praxis  von  selbst  gegeben  war.  Wo  es  sich  um  Auf- 
stellung   und   Begründung   physiologischer   Theorien    handelt, 
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steht  sie  indess  so  gut  wie  die  andern  Forschungsgebiete  in 
lebendigem  Gedankenaustausch  mit  derselben  und  weiss  deren 
speculative  Grundansichten  ihren  Zwecken  dienstbar  zu  machen, 
letzteres  freilich  mehr  eklektisch  zugreifend  und  einzelne 
Sätze  für  den  jeweilen  vorliegenden  Fall  zurechtrückend,  als 
gerade  im  Interesse  einheitlicher  constructiver  Weltbetrachtuug. 
Die  Anfänge  der  griechischen  Medicin  finden  wir  in  den 
homerischen  Gedichten;  ihre  Fortbildung  in  den  Schulen  von 
Kuidus  und  Kos  scheint  nicht  jüugeren  Ursprungs  zu  sein 
als  die  Schulen  der  ältesten  griechischen  Philosophen  ^).  Ana- 
tomische Untersuchungen  fehlten  ihr  in  diesem  Stadium 
durchaus  und  auch  nachdem  etwa  seit  der  Zeit  des  Pjtliagoras 
und  Alkmäou  die  Zergliederung  von  Thieren  stellenweise  auf- 
gekommen war,  blieben  die  Handhaben  für  eine  sachliche 
Auffassung  und  Erklärung  von  inneren  körperlichen  Vorgängen 
normaler  wie  innormaler  Natur  angewiesen  auf  ein  Errathen 
auf  Grund  der  Annahme  von  allgemeinen  Beziehungen  und 
Verhältnissen  des  menschlichen  Organismus,  welches  sich  von 
dem  Charakter  wissenschaftliclier  Hypothesen  im  eigentlichen 
Sinne  immer  ziemlich  weit  entfernte.  Man  verfuhr  für 
die  besondern  physiologischen  und  biologischen  Probleme  im 
Allgemeinen  ebenso  wie  die  Philosophen  bei  der  Construction 
des  Weltganzen:  aus  dem  begrifflichen  Inhalte  einiger  der 
p]i-klärung  untergelegten  Qualitäten ,  wie  etwa  feucht  und 
trocken,  kalt  und  warm,  oder  aus  den  ziemlich  obenhin  vor- 
ausgesetzten Verhältnissen  bestimmter  Grundstoffe  wie  Blut, 
Schleim,  Galle  oder  aus  der  Combination  solcher  Stoffe  mit 
solchen  Qualitäten  suchte  man,  gestützt  auf  wenige  und  zum 
Theil  irreleitende  Beobachtungen,  construirend  und  vorwiegend 
synthetisch  über  die  Vorgänge  im  Organismus  Aufschlüsse  zu 
gewinnen;  vor  allem  aber  strebte  man,  wieder  ganz  analog 
dem  philosophischen  Verfahren,  über  das  Wesen  und  die 
Grundbeschaffenheit  des  Körpers  eine  allgemeine  Theorie  auf- 
zustellen ,   nach    welcher    dann   die   einzelnen  Probleme   ohne 


1)  Dareraberg,   Histoire  des   sciences  meclicales   I,  67f.     Littre, 
Oeuvres  d'Hippocrate  I,  Gf. 
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eingehendere  Beobachtung  innerer  Theile  und  Vorgänge  ledig- 
lich nach  gewissen  äussern  Erscheinuugs-  und  Wirkungsweisen 
sich  mussten  ausdeuten  und  begreifen  lassen. 

Für  die  Behandlung  und  Verwerthung  des  Philosophischen 
ergiebt  sich  hieraus  auf  Seiten   der  Mediciner  gegenüber  den 
eigentlichen  Philosophen  ein   bezeichnender  Unterschied.     Die 
allgemeinsten  Principien  sowie  abgeleitete  philosophische  An- 
sichten werden  hier  nicht   im   speculativen  Interesse   weiter- 
zubilden unternommen;  man  zieht  sie  vielmehr  direct  in  den 
Dienst   physiologischer   und    verwandter    Untersuchungen  und 
Aufstellungen  hinein,    um    sie    zu    deren  Zwecken  zu  deuten 
und  nöthigenfalls  umzubilden.     Während  also  die  Philosophen 
von  den  Principien  und    dem  Blick   auf   das  Weltganze  her- 
kommend   von    da    aus   u.    a.    auch    die    physikalischen    und 
organischen  Thatsachen   zu  begreifen  streben,   ist   es  bei  den 
philosophiren^len   Mediciuern    gerade   umgekehrt:    ihre  Praxis 
und  Beobachtung  führt  sie   auf  bestimmte  Erscheinungen  am 
Organismus  und  nach  Massgabe  derselben,  zum  Zwecke  ihrer 
Erklärung,   leihen  oder  schaffen  sie  sich,    bald  mehr  im  Zu- 
sammenhange   mit    tiefer    liegenden    Principien,    bald    mehr 
aphoristisch    oberflächlich ,    diese   oder    jene    philosophischen 
Theorien.     Es  liegt  nun  auf  der  Hand,    dass  die  bezeichnete 
Betrachtungsweise   des  Organismus  besonders   nach  derjenigen 
Seite    hin    zum    unumgänglichen   Bedürfniss    werden    musste, 
nach   der    die    Beobachtungsthatsachen    noch    heute    besondre 
Schwierigkeiten   darbieten  und    auch    noch    heute   vielfach  zu 
ähnlicher  Behandlung  der  Probleme  veranlassen,  nämlich  der 
des  Zusammenhangs  von  Leib  und  Seele. 

Dass  unter  den  alten  Aerzten  viele  mit  philosophischem 
Interesse  zu  denken  und  zu  forschen  gewohnt  waren,  bezeugt 
noch  Aristoteles  an  verschiedenen  Stelleu  seiner  Schriften  ^). 
Bestimmtere  Spuren  geben  uns  die  anderweitigen  Nachrichten 
über  die  Familie  des  Helotbales  aus  Kos  (eines  Zeitgenossen 
des  Pythagoras),  dessen  Sohn,  der  berühmte  Komödiendichter 
E  picharm  OS  (vielleicht  selbst  Mitglied  des  pythagoreischen 


1)  Gesammelt  bei  Bonitz  im  Inil.  Arist.  338a  45. 
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Ordens)  ausser  seinen  poetischen  und  philosophischen  Interessen 
jedenfalls  auch  medicinische  Studien  verfolgte,  ja  ausser  dem- 
jenigen was  er  von  hier  aus  gelegentlich  in  seinen  Komödien 
verwendete,  wahrscheinlich  auch  Lehrgedichte  und  vielleicht 
sogar  besondere  Schriften  medicinischen  Inhalts  verfasst  hat  ^). 
Aus  dem  ^bekanntesten  seiner  Fragmente  {röog  oqü  y.al  vöog 
ay.ovH '  xalla  y.corfu  xul  zv^ld)  sehen  wir,  dass  ihm  die  Wahr- 
nehmung nicht  eigentlich  als  Erzeugniss  der  Sinnesorgane 
sondern  wesentlich  als  Product  einer  hinzutretenden  geistigen 
Thätigkeit  galt.  In  einem  andern  (allerdings  von  zweifel- 
hafter Echtheit)  vergleicht  er  den  menschlichen  Organismus 
mit  einem  aufgeblasenen  Schlauch,  wobei  wir  freilich  nicht 
mehr  erkennen,  ob  dies  etwas  mehr  war  als  ein  Komödien- 
scherz 2).  Epicharms  Ansichten  über  Ursprung  und  Bestim- 
mung der  Seele  sind  pythagoreisch.  Als  eine  Ausströmung 
der  Sonne  besteht  die  Seele  aus  Feuer  und  kehrt  im  Tode  „nach 
oben"  zurück,  während  der  Leib  zu  Staub  wird  (Fr.  B  8  Lor.). 
Einsicht  (Verstand)  hat  nicht  der  Mensch  ausschliesslich  son- 
dern alles  was  lebt;  hierauf  scheint  Epicharm  gelegentlich 
gewisse  instinctive  Handlungen  der  Thiere  zurückgeführt  zu 
haben.  Von  der  Annahme  einer  Weltseele  und  eines  Aethers 
im  spätem  Sinne  ^)  ist  dagegen  bei  ihm,  wenn  man  alles  das 
abzieht,  was  die  Berichterstatter  von  Jüngern  Ansichten  aus 
in  ihn  hineinlegen,  nichts  wahrzunehmen.  Aus  einer  weiteren 
Nachricht,  freilich  aus  sehr  trüber  Quelle  ^),  erfährt  man,  dass 
ein  Sohn  oder  Bruder  des  Epicharm,  Metrodorus,  gewisse  aus 
pythagoreischen  Kreisen  stammende  Lehren,  man  sieht  nicht 
recht  ob  des  Epicharm  selbst  oder  seines  Vaters  oder  des 
Pythagoras,  auf  die  Medicin  augewendet  habe. 

Etwas  genauer  unterrichtet  sind  wir  über  einen  Zeitgenossen 
Epicharms,  den  berühmten  krotoniatischen  Arzt  Alkmäon, 
bei  dem  wir  auch   die  Art  und  Weise   deutlich   zu  erkennen 


1)  Lorenz,  Leben  und  Schriften  des  Koers  Epicharmos  68 f. 
■2)  Ebd.  255.  257. 

3)  Ebd.  105  f. 

4)  Jamblich.  Vit.  Pyth.  34;  vgl.  Lorenz  49 f. 
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vermögen,  wie  die  pythagoreischen  Ansichten  'den  Interessen 
physiologisch-medicinischer  Anschauungen  sich  einfügten.  Die 
Auffassung  der  Harmonie  als  Weltbegriff  hat  Alkmäon  offen- 
bar weniger  interessirt  als  die  Umdeutung  derselben  zum 
Behufe  einer  Erklärung  von  dem  Wesen  der  Gesundheit. 
Diese  bestand  ihm,  wie  die  spätem  Berichterstatter  zum 
Theil  in  ihrer  Sprache  sich  ausdrücken,  in  einer  symmetrischen 
Mischung  {av^if.ieTQüg  xquok;)  d.  h.  durchgehenden  Gleichver- 
theilung  {awiy.ny.rj  laovo/m'a)  der  entgegengesetzten  körperlichen 
Eigenschaften  wie  kalt  —  warm,  feucht  —  trocken  u.  dgl. 
Krankheit  entsteht,  wenn  eine  derselben  das  Uebergewicht  und 
die  „Alleinherrschaft"  über  die  andern  erlangt^).  Alkmäon 
ist  hierdurch  der  Vorläufer  der  Humoralpathologie  geworden, 
wie  wir  sie  in  den  hippokratischen  Schriften  aus  der  kölschen 
Schule  finden ,  wonach  die  Gesundheit  als  das  normale  Ver- 
hältniss  von  vier  Grundsäften  des  Körpers  bestimmt  wird, 
deren  jeder  sich  im  Verhältniss  y.u  den  andern  durch  eine 
besondere  Qualität  (kalt,  warm,  feucht,  trocken)  eigenthümlich 
unterscheiden  soll.  Eine  der  alkmäon'schen  noch  näher  ver- 
wandte Ansicht  und  Consequeuz  finden  wir  bald  nach  seiner 
Zeit  bei  dem  Eleaten  Zeuo,  der  nach  Diogenes  (IX,  29)  als 
die  physischen  Principien  der  Welt  das  Warme  und  Kalte, 
Feuchte  und  Trockne  und  als  die  gleich  massige  Mischung 
dieser  vier  Grundqualitäten  die  Seele  bezeichnete.  Und  noch 
ein  Zeitgenosse  Plato's,  der  Arzt  Eryximachus,  führt  in  dessen 
Symposion  das  Wesen  der  Gesundheit,  ohne  die  hippokratische 
Theorie  der  vier  Grundsäfte  heranzuziehen ,  rein  im  Sinne 
der  Ansicht  des  Alkmäon  durch  ^). 

Von  den  Pythagoreern  nahm  Alkmäon  (der  zu  der  Schule 
selbst  schwerlich  gehört  hat)  auch  die  Lehre  auf,  dass  sich 
die  Eigenschaften  des  Weltganzen  in  paarweiseu  Gegensätzen, 
wie  gerade  und  ungerade,  begrenzt  und  unbegrenzt  u.  s.  w. 
darstellen;  aber  auch  dabei  kommt  es  ihm,  wie  Aristoteles 
ausdrücklich  sagt,  nicht  darauf  an,   die  einzelnen  Gegensätze 


1)  Plac.  phil.  V,  30.    Krische,  Theol.  L.  71. 

2)  Plat.  Syiup.  18Gd.  187  c.  188  a. 
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selbst  von  irgend  einem  obersten  Princip  her  in  einer  be- 
stimmten Zahl  aufzuweisen,  sondern  er  nimmt  sie  zufällig 
auf,  wie  sie  sich  darboten  ^),  und  zwar  um  sie  gleichfalls 
unter  Absehung  vom  Makrokosmos  zur  Grundlage  für  die  Er- 
klärung des  Organismus  zu  machen;  denn  dessen  EigeuthOm- 
lichkeit  sucht  er  auf  s.  z.  s.  polare  Qualitäten  (wie  schwarz  — ■ 
weiss,  bitter  —  süss,  gut  —  schlecht,  gross  —  klein  u.  a.) 
zurückzuführen. 

Auch  in  seinen  psychologischen  Ansichten  ist  Alkraäon 
vor  allem  der  denkende  Arzt ,  welchem  philosophische  An- 
schauungen überall  willkommen  sind,  wo  es  sich  um  Begrün- 
dung und  inneren  Zusammenhang  der  ihm  als  solchem  nahe 
liegenden  Theorien  handelt.  Das  Wesen  der  Seele  setzt  er 
in  die  Selbstbewegung  und  weist  darauf  hin,  dass  sie  auf 
Grund  dessen  wohl  mit  den  Gestirnen,  die  ebenfalls  diese 
Eigenschaft  besitzen,  wesensverwandt  sein  möchte.  Wir  dürfen 
annehmen,  dass  ihm  diese  Hypothese  einen  zureichenden  Grund 
für  die  Thatsache  des  Lebens  und  der  Bewegung  im  Organis- 
mus bieten  sollte.  Er  gewann  damit  für  den  letztern,  inner- 
halb dessen  jede  einzelne  Bewegung  bedingt  ist,  an  der  Seele 
eine  continuirlich  wirkende  Ursache  der  Bewegung.  Da  er 
ferner  die  Gestirne  für  ewige  und  göttliche  Wesen  ansah,  so 
schloss  er  auf  Grund  ihrer  Wesensverwandtschaft  zu  der  Seele  ^) 
weiter  auf  die  Unsterblichkeit  der  letzteren  ^).  Ihren  Sitz  hat 
die  Seele  nach  seiner  Ansicht  im  Gehirn,  und  ihr  Erkennen 
besteht  nicht  bloss  in  sinnlichen  Empfindungen,  zu  deren  Zu- 
standekommen jenes  Organ  wesentlich  mitwirkt,  sondern  auch 
in  vernünftiger  Einsicht  *).  Sinnestäuschungen  und  überhaupt 
mangelhafte  Empfindungen  führte  er  nach  Theophrast  (d.  sens.26) 
zurück  auf  widernatürliche  Bewegung  und  Erschütterung  des 
Gehirns,  eine  Ansicht,  der  wir  auch  in  den  hippokratischen 
Schriften  wieder  begegnen.     Das  Gehirn,  heisst  es  dort,  bewirkt 


1)  Ar.  Met.  I,  5.  986  a  30. 

2)  Philop.  ad  Ar.  de  an.  (1535),  fol.  8b. 

3)  Belege  bei  "Wyttenbach  a.  a.  0.  525. 

4)  Theophr.  d.  sens.  25. 
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abnorme  geistige  Zustände,  wenn  es  zu  warm  (fder  zu  kalt,  zu 
feucht  oder  zu  trocken  ist;  es  bewegt  sich,  wenn  es  feuchter  ist 
als  seiner  Natur  zukommt ;  denn  dann  wird  weder  das  Gesicht 
noch  das  Gehör  stetig  sein  {uTQffit'ietu) ,  sondern  sieht  bald 
dieses  bald  jenes  und  die  Zunge  bringt  das  so  Empfundene 
zum  Ausdruck  ');  —  allem  Anschein  nach  eine  Consequeuz  der 
alkmäon'schen  Lehre  von  der  Entstehung  der  Krankheiten 
überhaupt.  Eine  andre  Eigenthüralichkeit  der  menschlichen 
Natur  erklärte  er  aus  einer  Unvollkommenheit,  die  ihrem 
Wesen  im  Vergleich  mit  dem  des  ewigen  und  göttlichen 
Sternenhimmels  anhafte.  Das  Gesetz  des  Kreislaufs  der  Be- 
wegung nämlich,  welches  für  jenen  besteht,  gelte  für  den 
Menschen  als  leiblich -seelisches  Wesen  nicht;  die  Menschen 
vermögen  nicht  nach  Ablauf  ihrer  Lebenszeit  „den  Anfang 
an  das  Ende  wieder  anzuknüpfen",  d.  h.  sie  verfallen  dem 
Tode  2). 

Nicht  allen  philosophirenden  'Verzten  mag  die  Anwendung 
speculativer  Gedanken  auf  das  Problem  des  Lebens  in  so  geist- 
reicher Weise  gerathen  sein,  wie  dem  Alkmäon,  An  die  Reihe 
derselben  werden  wir  weiter  auch  zwei  Naturforscher  aus  der 
perikleischen  Zeit  anschliessen  dürfen,  deren  wissenschaftliche 
Interessen  ebenfalls,  soviel  wir  sehen ,  nur  gelegentlich 
mit  der  Philosophie  in  Berülirung  kommen:  Hippo  aus 
Saraos  und  Klidemus.  Bei  ersterem  überwiegt  offenbar 
das  Bestreben,  die  mechanisch -physikalische  Art  der  Welt- 
betrachtung als  die  allein  berechtigte  hinzustellen.  Man  er- 
kennt dies  aus  seiner  Behauptung,  es  gebe  nichts  als  die  in 
der  Natur  erscheinenden  Dinge  ^) ,  sowie  aus  der  gering-, 
schätzigen  Weise,  wie  Aristoteles  hier  und  da  über  seine 
wissenschaftliche  Bedeutung  spricht  *) ,  ferner  aus  dem  oft 
wiederholten    Vorwurfe    des    Atheismus    seitens    der   Bericht- 


1)  Hipp,  de  morb.  sacr.  I,  610  KühiV  (VI,  388  Littr.)   vgl.  Praenot. 
Coac.  I,  318  K. 

2)  Zeller  423 f.  /. 

3)  Brandis,  Scholia  in  Aristot.  (Berl.  183G)  534  a  22.  ; 

4)  Ar.  Met.  I,  3.  ii84a  3. 
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erstatter  ^).  Als  physikalisches  Priucip  setzt  Hippo  das  Feuchte 
oder  das  Wasser ,  vielleicht  im  Hinblick  auf  die  physische 
Beschaffenheit  des  thierischeu  Saamens.  Aus  dem  Wasser 
leitet  er  als  secundäres  Princip  das  Feuer  ab,  um  hierauf  aus 
der  mechanischen  Wechselwirkung  dieser  zwei  Principien  die 
Entstehung  der  Welt  und  somit  aller  Einzeldinge  zu  erklären. 
Von  hier  aus  bekämpft  er  die  Ansicht,  welche  zur  physiolo- 
gischen Grundlage  der  Seele  das  Blut  macht  ^).  Die  Seele 
entsteht  nach  seiner  Ansicht  aus  dem  Saamen  und  steht  ihm 
wohl  deswegen  (weil  er  diesen  aus  dem  Mark  herleitet),  in 
nächster  Verbindung  mit  dem  Gehirn  ^). 

Von  Klidemus  giebt  uns  Theophrast  (d.  sens.  38)  einige 
fragmentarische  Notizen  einer  Sinnesphysiologie,  aus  denen  wir 
entnehmen,  dass  er  von  den  Organen  der  Empfindung  den  Geist 
{yovg)  unterschied,  dass  er  aber  (wahrscheinlich  durch  ana- 
tomische Beobachtungen  veranlasst)  dessen  Thätigkeit  nur  für 
das  Gehör  als  zum  Zustandekommen  der  Empfindung  erforder- 
lich betrachtete. 

Auch  Archelaus,  der  Schüler  des  Auaxagoras,  steht  der 
hier  betrachteten  Reihe  von  Denkern  näher  als  den  eigent- 
lichen Philosophen,  und  zwar  um  so  mehr  als  er,  wie  die 
zuletzt  genannten,  dem  Zeitalter  angehört,  in  welchem  das 
unmittelbare  Zusammenfallen  des  kosmologischen  und  des  rein 
speculativen  Interesse  aufzuhören  begonnen  hat.  Indem  er 
von  seinem  Lehrer  in  dem  Punkte  abwich,  dass  er  die  Tren- 
nung von  Stoff  und  Geist  aufhob  und  demgemäss  die  beseelte 
Luft  zum  Princip  des  Werdens  machte,  so  entwickelte  er  aus 
letzterem  dieselben  Factoren  der  Weltbildung  wie  Hippo, 
nämlich  Feuer  und  Wasser  ^) ,  jenes  als  das  Thätige ,  dieses 
als  das  Leidende,  ohne  bei  der  Ableitung  des  Einzelnen  die 
Wirksamkeit  des  Geistes  als  eines  Specifischen  weiter  zu  bemck- 
sichtigen.     Beseelung  ist  nach  seiner  Ansicht  in  allen  lebenden 


1)  Zeller  216f. 

2)  s.  Bergk,  Commentat.  d.  reliqu.  comoed.  Att.  167. 

3)  Censorin.  d.  d.  nat.  6. 

4)  Zeller  846 f. 
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Wesen  gleichmässig  vorbanden;  wie  er  sie  entstehen  lässt 
(vielleicht,  wie  Zeller  vermiithet,  aus  der  eingeathmeten  Luft) 
ist  mit  Bestimmtheit  nicht  mehr  zu  erkennen.  Wohl  aber 
finden  wir  bei  Archeiaus  die  Lehre  von  einer  Entwickelung 
und  Fortbildung  höherer  Organismen  aus  niedern  und  von 
einem  ursprünglichen  Anfange  des  Lebens  aus  dem  „Erd- 
schlamm" unter  Einwirkung  der  Sonnenwärme. 

Schliesslich  mag  au  dieser  Stelle  auch  ein  Zeitgenosse  des 
Sokrates  und  Plato  erwähnt  werden,  der  Sophistenschüler 
Kritias,  der  „Philosoph  unter  den  Laien,  der  Laie  unter  den 
Philosophen",  der  den  Götterglauben  als  eine  Erfindung  kluger 
Köpfe  zu  Gunsten  der  staatlichen  Ordnung  erklärte,  das  Eigen- 
thüm liehe  der  seelischen  Function  aber  (nach  Aristoteles)  ^) 
in  die  Empfindung  setzte  und  diese  wieder  durch  die  Be- 
schaffenheit des-  Blutes  bedingt  glaubte. 

Die  fragmentarischen  Notizen  über  die  psychologischen 
Ansichten  der  Physiologen  und  Ivlodiciner,  wie  sie  im  Vor- 
stehenden au  der  Hand  der  beglaubigten  Ueberlieferung  zu- 
sammengestellt sind,  geben  im  Ganzen  doch  nur  ein  verblasstes 
und  schwankendes  Bild  von  der  dadurch  gekennzeichneten 
Richtung.  Um  so  günstiger  trifft  es  sich,  dass  wenigstens 
ein  ausgeführtes  Beispiel  derartiger  Speculatiou  aus  nicht  zu 
junger  Zeit  uns  noch  vor  Augen  gestellt  ist  in  der  unter  den 
hippokratischen  Schriften  befindlichen  medicinischen  Abhand- 
lung über  die  Diät  [14] .  Das  erste  Buch  derselben  ^)  giebt 
eine  ausführliche  Anwendung  der  Theorie  von  der  Entstehung 
der  Welt  aus  Feuer  und  Wasser,  indem  sie  dieselbe  speciell 
im  Sinne  einer  Bildungs  -  Geschichte  des  psych ophysischeu 
Organismus  verwerthet.  Derselbe  beruht  nach  dieser  Dar- 
stellung auf  den  zwei  Grundbestandtheilen  des  Feiiers  und  des 
Wassers,  die  verschieden  sind  nach  der  Art  ihrer  Wirksamkeit, 
hinsichtlich  der  Producte  ihrer  Wirkung  aber  sich  organisch  er- 
gänzen. Das  Feuer  ist  von  Natur  warm  und  trocken,  das  Wasser 
kalt  und  feucht;  diese  Qualitäten  aber  gleichen  sich  in  der  gegen- 


1)  Do  an.  I,  2.  405  b  (5. 

2)  Hippokrates  L  625  f.  Kühn  (VI,  4G6f.  Littr.). 
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seitigen  Wechselwirkung  mehr  oder  weniger  ans :  auch  in  dem 
Wasser  ist  „Trockues"  und  nicht  minder  „Feuchtes"  in  dem 
Feuer.  Die  wesentliche  Function  des  Feuers  besteht  in  der 
Bewegung  (Veränderung),  die  des  Wassers  in  der  Ernährung 
der  Dinge.  In  den  verschiedenen  Zuständen  und  Wandlungen 
der  letzteren  muss  bald  das  eine  bald  das  andre  der  beiden 
Principien  überwiegen  und  dieses  Vordringen  oder  Zurück- 
weichen des  einen  oder  des  andern  Elements  hat  nach  beiden 
Seiten  hin  bestimmte  Grenzen  der  Möglichkeit,  zwischen  denen 
der  Process  ihrer  Entwickelung  hin  und  her  geht  „  gleich  einem 
Pendel  zwischen  den  Endpunkten  seiner  Amplitude"  ^).  Denn 
keines  von  beiden  kann  das  andere  absolut  überwinden,  dem 
Feuer  geht  bei  einem  gewissen  Grade  der  Aufsaugung  des 
Wassers  die  Nahrung  aus,  daher  es  sich  zu  andrem  wenden 
muss,  um  diese  zu  suchen ;  dem  Wasser  dagegen  gebricht  im 
gleichen  Stadium  des  entgegengesetzten  Processes  die  Möglich- 
keit fernerer  Bewegung,  und  sein  Haltmachen  ist  gleich- 
bedeutend mit  dem  Wiedervordringen  des  Feuers,  dem  es  nun 
zur  Nahrung  dient.  Der  Bestand  und  das  Werden  der  Dinge, 
überhaupt  die  Ordnung  der  Natur,  hängt  an  dem  Bestehen 
dieses  Verhältnisses  zwischen  den  beiden  Grundstoffen.  Die 
vielen  und  verschiedenen  Formen  der  Dinge  sind  Ausgestal- 
tungen dieses  Gegeneinanderwirkens,  und  hierin  allein  besteht 
Werden  und  Vergehen,  im  Grösserwerden  und  Kleinerwerden 
nämlich,  nicht  aber  im  absoluten  Entstehen  oder  Entschwin- 
den '''). 

Auf  Grund  dieses  Verhältnisses  gestaltet  sich  nun  die 
Erhaltung  und  Entwickelung  des  menschlichen  Wesens  nach 
Seiten  des  Leibes  wie  der  Seele  folgendermassen  '^).  Zu  den 
in  dem  Organismus  bereits  vorhandenen  Theilen  treten  von 
aussen  andre  Theile,  die  als  kleinere  Ganze  dasselbe  Mischungs- 
Terhältniss  von  Feuer  und  Wasser  haben,  wie  das  grosse  Ganze 


1)  Schuster,  Heraklit  102. 

2)  De  diaet.  I,  Kap.  3.  4  Littr.  (630  f.  Kühn). 

3)  Ebd.  Kap.  6  f.  (633  f.  K.)    Vgl.  Schuster,  Heraklit  102  f.    J.  B  e  r  - 
nays,  Heraclitea  16  f. 
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des  Organismus  selbst.  Hierdurch  wird  zwisch'en  den  Tlieilen 
des  Körpers  ein  periodisch  hin-  und  hergehender  Lebens- 
process  auf  Grund  von  Zu-  und  Abnahme  hergestellt,  indem 
die  eindringenden  theils  die  vorhandenen  vergrössern,  theils 
aber  selbst  Theile  von  jenen  an  sich  ziehen,  sodass  die  Ab- 
nahme des  einen  immer  der  Zunahme  des  andern  proportional 
ist  und  umgekehrt.  Hiernach  (d.  h.  nach  der  jedesmaligen 
Grösse  des  einzelnen  Theils)  bestimmt  sich  nun  weiter  der 
Platz,  den  die  einzelnen  innerhalb  des  Körpers  einnehmen, 
da  die  grösser  werdenden  die  verkleinerten  an  den  kleineren 
Ort  drängen,  um  für, sich  selbst  den  erforderlichen  grösseren 
einzunehmen,  das  „Ungleichartige"  (r«  '^ftyu  /ni]  o^wzQona) 
aber  im  Verlauf  dieser  Entwickelung  aus  dem  Organismus 
hinausgedrängt  wird.  Ein  solcher  Theilorganismus  im  Men- 
schen ist  nun  auch  die  Seele,  ein  organischer  Keim,  bestehend 
aus  demjenigen  Mischungsverhältniss  von  Wasser  und  Feuer, 
wie  es  zu  ihrem  Körper  passt.  Als  solcher  tritt  sie  von 
aussen  (durch  Athmung)  ^)  in  den  Leib  ein ;  sie  ist  im  Gegen- 
satz zu  der  Verschiedenheit  der  Körper  in  allen  Individuen 
von  gleicher  Beschaffenheit  und  verändert  dieselbe  „  weder  von 
Natur  noch  durch  Zwang"  {ovre  dtu  cfioiu  ovzt  Öi^  uvuyy.rjr)  ^). 
Je  nachdem  die  sie  constituirenden  Theile  im  Wechselverkehr 
mit  den  Th eilen  des  Körpers  sich  vergrössern  oder  verkleinern 
(d.  h.  wohl,  je  nachdem  jeder  derselben  einen  Zuwachs  oder 
Verlust  von  Wasser  oder  Feuer  erleidet),  verändert  auch  sie 
den  Ort  ihrer  Wirkung  im  Organismus.  Indem  so  Gleich- 
artiges sich  zu  Gleichartigem  fügt  und  das  Ungleichartige 
ausgestossen  wird,  wächst  auch  die  Seele  im  Leibe,  und  zwar 
jede  einzelne  Seele  nur  in  dem  zu  ihr  passenden  Körper. 
Unumgänglich  aber  für  das  Wachsthum  ist  die  Vollständigkeit 
der  ursprünglichen  Theile  des  Keims,  weil  ein  Mangel  in 
dieser  Beziehung  die  Möglichkeit  einer  zureichenden  und  ent- 
sprechenden Aggregirung  und  Assimilirung  verwandter  Theile 
aus  dem  Leibe  selbst  ausschliessen  würde.     Unter  dieser  Vor- 


1)  Ebd.  Kap.  25  z.  A.  (G47  K.). 

2)  Kap.  28  z.  A.  ((550  K.). 
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aussetzuDg  aber  geschieht  der  Erneuerungsprocess  auf  Grund 
des  beständigen  Zuströmens  neuer  Elemente  von  aussen  und 
des  dadurch  bedingten  continuirlichen  gegenseitigen  Austausches 
von  Theilen  innerhalb  der  aus  Feuer  und  Wasser  bestehenden 
Molecula  im  Innern  des  Organismus,  wobei  das  „Ungleich- 
artige" (freilich  ein  sehr  unbestimmter  Begriff!)  ausgeschieden 
wird.     In  dieser  Weise  wächst  auch  die  Seele, 

Die  Entstehung  eines  Beseelten  beruht  weiter  darauf  dass 
im  männlichen  und  weiblichen  Organismus  gewisse  Keime, 
die  durch  den  Ernährungs  -  Process  s.  z.  s.  ausgewachsen 
sind  und  einen  grössern  Platz  zu  suchen  haben,  ausgeschieden 
werden,  wodurch  es  (im  erwachsenen  Organismus  des  Mannes 
wie  des  Weibes)  zur  Bildung  des  entsprechenden  Saamens 
kommt  ^).  Ob  aus  solchem  Keime  nun  (im  Mutterleibe)  ein 
neuer  Organismus  sich  bildet  oder  nicht,  hängt  davon  ab,  ob 
das  was  davon  (bei  der  Zeugung)  von  beiden  Theilen  aus- 
geschieden wird,  zu  einem  Fötalansatz  von  bestimmten  har- 
monischen Zahlverhältnissen  (es  spielen  hier  pythagoreische 
Vorstellungen  herein)  zusammengeht  oder  nicht  ^)  [15].  Die 
embryonale  Entwickelung  eines  in  der  angegebenen  Weise 
begünstigten  Keimes  vollzieht  sich  nun  unter  der  Wirksamkeit 
des  darin  enthaltenen  Feuers.  Vermöge  derselben  zieht  er 
anfänglich  die  in  dem  mütterlichen  Körper  eintretende  Nah- 
rung sowie  Bestandtheile  der  eingeathmeten  Luft  an  sich; 
nachdem  aber  dies  durch  die  zunehmende  Verdichtung  seiner 
Oberfläche  mehr  und  mehr  unmöglich  geworden  ist,  hört  das 
Aufnehmen  und  Abgeben  von  Bestandtheilen  in  Wechsel- 
wirkung mit  dem  umgebenden  Organismus  auf,  und  es  entsteht 
so,  weil  das  Feuer  nunmehr  die  im  Fötus  selbst  vorhandenen 
Bestandtheile  zum  Behuf  seiner  ferneren  Ernährung  aufzehrt 
und  umbildet,  die  festen  aber  bestehen  lässt,  zuerst  das 
Knochen-Gerüst  mit  den  Sehnen,  hierauf  die  Bauchhöhle  mit 
den  Därmen  u.  a.,    ferner  die  Adern,    das  Fleisch  u.  s.  f.  ^). 


1)  Vgl.  Plac.  phil.  V,  5. 

2)  De  diaet.  I,  8.  (636  K.). 

3)  Ebd.  9  (637  K.). 

Siebeck,  Gesch.  d.  Psychol. 
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Weiter  sucht  unser  Autor  zu  zeigen,  wie  der  Organismus  als 
Ganzes  unter  der  Wirksamkeit  des  Feuers  sich  zu  einem  Ab- 
bilde des  Weltalls,  zu  einem  Mikrokosmos  ausgestaltet,  was 
durch  eine  Parallelisiruug  der  Hauptbestandtheile  desselben 
mit  den  Verhältnissen  des  Weltalls  darzulegen  versucht  wird. 
In  demselben  Zusammenhange  weist  er  ferner  eine  Dreiheit 
von  stetigen  Umläufen  des  Feuers  im  Organismus  auf,  die  in 
gegenseitiger  Verbindung  stehen.  „Das  wärmste  und  stärkste 
Feuer  nun,  welches  dieses  alles  beherrscht  und  alles  seiner 
Natur  gemäss  durchdringt,  aber  unsichtbar  ist  und  unberühr- 
bar,  in  diesem  befindet  sich  die  Seele,  der  Geist,  Denken, 
Wachsthum,  Bewegung,  Abnahme,  Veränderung,  Schlaf,  Wa- 
chen; nimmer  rastend  regiert  es  alles  durch  alles,  das  eine 
wie  das  andre"  ^).  Da  die  Seele  im  Grunde  nur  der  bevor- 
zugteste und  feinste  Bestandtheil  des  Körpers  ist,  so  haben 
dessen  Wachsthüms  -  Verhältnisse  auf  ihr  eigenes  Wachsthum 
(und  damit  auf  die  Energie  ihrer  Bethätigung)  massgebenden 
Einfluss.  Letzteres  wird  daher  in  der  Kindheit  sowohl  wie 
im  Greisenalter  Abbruch  erleiden,  denn  in  ersterer  ist  ihre 
Wirksamkeit  für  die  Förderung  des  körperlichen  Gedeihens 
vorwiegend  in  Anspruch  genommen;  in  letzterem  aber  muss 
sie  in  Folge  der  Abnahme  körperlicher  Rüstigkeit  selbst  mit 
verkümmern  ^). 

Der  im  Vorstehenden  gezeichnete  Versuch  eines  biologischen 
Systems  ist  für  den  gegenwärtigen  Betrachter  nach  mehr  als 
einer  Seite  hin  von  besondrem  Interesse.  Man  wird  nicht 
ohne  Anerkennung  bemerken,  wie  in  der  Darstellung  eines 
Wechselverhältnisses  zwischen  ein-  und  austretenden  „Mole- 
cülen"  im  Organismus  der  Ansatz  zu  einer  Theorie  gegeben 
ist,  welcher  die  Möglichkeit  einer  exacten  Behandlung  und 
Durchführung  der  einschlagenden  Fragen  an  der  Hand  mathe- 
matischer Anschauungsweisen  nicht  allzufern  liegt.  Zur  wirk- 
lichen Ausführung  in  diesem  Sinne  fehlt  es  nun  freilich  an 
jeder  sichern  Beobachtung   der    in  E'^.tracht  kommenden  Vor- 


1)  Ebd.  10  (639  K.). 

2)  Ebd.  Kap.  25  (647  K.). 
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gänge.     An    ihrer    Stelle    muss    daher    im  Anschluss    an  die 
H}^othese    von    der  Bildung    des   Organismus   aus  Feuer  und 
Wasser   (welche   selbst  schon   an   die   Ansichten   eines  Hippo 
oder  Archelaus  erinnert),   ein  unkritischer  Eklekticismus  aus- 
helfen,  in  der  Heranziehung  nämlich  von  vereinzelten  philo- 
sophischen Gedanken,   wie   sie   in  Folge  der  vorgeschrittenen 
speculativen    Denkarbeit   in  genügender   Auswahl    und    Nähe 
zur  Hand  waren.     Hat  doch   der  Verfasser  in   der  Einleitung 
zu  seiner  Schrift^)  die  Aufnahme  von  „richtigen"  Meinungen 
anderer  zum  Behuf  des  Anschlusses  seiner  eigenen  ausdrücklich 
für    eine    wesentliche  Eigenschaft   der   Art  und  Weise  seiner 
Darstellung  erklärt.     Je  geringer  dadurch  der  wissenschaftliche 
Werth  des  Ganzen,  selbst  für  die  Zeit  seiner  Abfassung,  anzu- 
schlagen ist,    um   so    interessanter  ist  dasselbe  für  unsre  Be- 
trachtung als  ein  ziemlich  wohl  erhaltenes  Muster  der  Art  und 
Weise,  wie  in  den  Theorien  der  Physiologen  und  Mediciner  die 
Resultate  der  philosophischen  Speculation  zur  Lösung  fachwissen- 
schaftlicher Probleme    und    zum    Ersatz    für    den   Mangel  an 
ausreichender  und   sorgfältiger  Beobachtung   zur  Verwerthung 
kommen.     Die   vorwiegende  Wirksamkeit   des  Feuers   in    der 
Bildung  des  Organismus  ist   in  die  Theorie  dieses  Mediciners 
offenbar    von  Heraklit   herübergenommen,    dessen  Philosophie 
überhaupt  in   dem  oben  behandelten  Tb  eile  der  Schrift  durch 
zahlreiche  Anklänge  und  jedenfalls  auch  directe  Entlehnungen 
stark  vertreten  ist.     Das  Bedürfniss  nach  einer  mehr  im  Sinne 
der    Mechanik    durchzuführenden  Erklärung    des    biologischen 
Processes  ist    aber   die  Veranlassung  geworden,   das  Feuer  in 
ursprüngliche    Wechselwirkung    mit   dem   Wasser   zu    setzen, 
ohne    dass    doch    die    ursprünglich    heraklitische    Anlage    des 
Ganzen  dadurch   verdeckt  würde.     Für  Einzelheiten  innerhalb 
des  Processes  werden  dann  pythagoreische  und  anaxagoreische 
Meinungen  herangezogen,  letztere  z.  B.,  wenn  ähnlich  wie  bei 
Anaxagoras  von  dem  Verhältniss   des  Geistes  zu  den  Körpern, 
so  hier  ^)  von  der  Seele  gesagt  wird,  sie  sei  in  allem  Beseelten 

1)  I,  1  (625  f.  K.). 

2)  Kap.  28  (650  K.). 
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dieselbe  und  in  Grösserem  wie  in  Kleinerem  immer  gleich- 
artig. Dieses  und  Aehnliches  steht  jedoch  im  Zusammenhange 
des  Ganzen  nicht  nur  ohne  eigentliche  Erfassung  seines  tieferen 
speculativen  Sinnes,  sondern  namentlich  auch  ohne  Rücksicht 
auf  seine  Uebereinstimmung  oder  Abweichung  in  Bezug  auf 
anderweitige  Behauptungen  des  Verfassers.  Wenn  derselbe 
z.  B.  die  Seele  durch  die  Athmung  in  den  Leib  gelangen 
lässt,  so  entspringt  diese  Annahme  augenscheinlich  einer  kritik- 
losen Anlehnung  an  diejenige  Lehre,  nach  welcher  die  Seele 
wesentlich  aus  Luft  besteht,  und  widerspricht  im  Grunde  den 
zu  Anfang  der  Schrift  vorgetragenen  Meinungen  über  die 
Wirksamkeit  von  Feuer  und  Wasser.  Dass  der  Seelenkeim 
aus  Feuer  und  Wasser  gemischt,  die  Seele  selbst  aber  zuletzt 
potenzirtes  Feuer  ist,  mag  man  sich  daraus  erklären,  dass  die 
physiologische  Eutwickelung  des  Embryo  wesentlich  auf  der 
Aufzehrung  des  Wassers  durch  das  Feuer  beruht;  nur  stimmt 
dieser  Vorgang  keineswegs  mit  aer  anderweitig  gemachten 
Annahme  von  der  qualitativen  ünveränderlichkeit  der  Seele, 
mit  der  ausserdem  die  andre  Behauptung  in  Widerspruch 
steht  ^),  dass  bei  der  Zeugung  männlicher  und  „weiblicher" 
Saame  sich  mischen  und,  gleichwie  glühende  Kohlen,  die 
nebeneinander  liegen,  eine  einheitliche  Masse  bilden.  In  die- 
sem Gleichnisse  scheint  wieder  eine  heraklitische  Analogie 
benutzt  zu  sein-);  jene  Annahme  von  der  ünveränder- 
lichkeit der  Seele  ist  aber  aus  dem  Gedankenkreise  des  Auaxa- 
goras  herübergenommen,  ohne  mit  den  systematischen  Voraus- 
setzungen des  Verfassers  einheitlich  zu  verschmelzen;  sie 
widerstreitet  namentlich  auch  der  besonders  betonten  ^)  hera- 
klitischen  Lehre  vom  Flusse  aller  Dinge ,  nicht  minder  aber 
auch  der  später  folgenden  Angabe  der  Gründe,  auf  denen 
Klarheit  des  Denkens  und  gutes  Gedächtniss  beruhen  sollen, 
darauf  nämlich,  dass  die  Mischungsbestandtheile  der  Seele, 
Feuer  und  Wasser,  ihre  „polaren"  Eigenschaften  (trocken  und 


1)  Kap.  29  (652  K.). 

2)  Vgl.  Schuster  138f. 

3)  Kap.  5  (632  f.  K.). 
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feucht),  im  richtigen  Verhältniss  zu  einander  austauschen ;  denn 
dies  ist  ein  Vorgang,  für  dessen  offenbar  qualitative  Natur  die 
Möglichkeit  einer  Zu-  und  Abnahme  vorausgesetzt  wird  ^), 
wesshalb  auch  der  Einfluss  der  Diät  die  Seele  besser  oder 
schlechter  zu  machen  im  Stande  sein  soll  %  sofern  mau  durch 
dieselbe  zur  Herstellung  des  richtigen  Verhältnisses  zwischen 
Feuer  und  Wasser  beitragen  könne. 

Der  gesammte  philosophische  Apparat   des   Verfassers  ist 
von  ihm  in  viel  weniger  feinsinniger  Weise,  als  wir  dies  bei 
Alkmäon  vorauszusetzen  Veranlassung  hatten,   in  den  Dienst 
einer  medicinischen  Aufgabe  hereingezogen.     Es  handelt  sich 
in    dem  vorliegenden  Falle    gleichfalls    um    eine  Theorie  der 
Gesundheit  (als  dem  richtigen  Verhältniss  von  Ernährung  und 
Bewegung)  ^)  und  ausserdem  um  ein  darauf  gegründetes  System 
diätetischer  Vorschriften.     Welche   Ausdehnung   die  Literatur 
derartiger  medicinisch- physiologischer  Constructionen  mit  ge- 
legentlichen Entlehnungen    von    der   Philosophie   in    der  Zeit 
vor  Plato  und  Aristoteles  gewonnen    haben    mag,    lässt   sich 
schwer  übersehen;  dass  ihre  Bedeutung  für  das  philosophische 
Denken    im    entsprechenden  Verhältniss   zu    dem  Werthe  ge- 
standen habe,  welchen  die  von  der  Philosophie  ausgegangenen 
Ansichten  aus   den  oben   angeführten  Gründen  für   sie   selbst 
gewinnen  mussten,   wird  man  indess  kaum  behaupten  dürfen. 
Erst  mit  der  weiteren  eigenthümlichen  Ausbildung  der  Lehre 
von    der    innern    Wärme    und    dem    luftartigen    Lebensgeist 
(Pneuma),  also  etwa  gleichzeitig  mit  dem  Auftreten  der  peri- 
patetischen  Schule  gewinnen   die  medicinisch  -  psychologischen 
Ansichten  einen  tiefer  greifenden  Einfluss  auf  die  Entwickelung 
des  psychologischen  Denkens   überhaupt.     Die    zusammenhän- 
gende Ausführung  dieser  Lehre,  die  wir  der  Darstellung  jener 
späteren  Periode    vorbehalten,    wird   auch   ihre  in  die  ersten 
Zeiten  der  griechischen  Philosophie  zurückreichenden  Anfänge 
nachzuholen  haben. 


1)  Kap.  35  (658  f.  K.). 

2)  Kap.  36  (665  f.  K.). 

3)  Kap.  2  (627  f.  K.) 
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Drittes  Kapitel. 

Die    Lehre    vom    Erkennen. 


A,    Sinnes pbj'siologie. 

Die  Thatsache,  dass  die  verschiedenen  objectiven  Eigen- 
schaften der  äussern  Dinge  lediglich  durch  das  Bestehen 
bestimmter  körperlicher  Organe  zur  Wahrnehmung  von  Seiten 
der  Seele  gelangen  und  ohne  diesen  Zusammenhang  für  diese 
nicht  vorhanden  sind,  hat  schon  frühzeitig  die  Aufmerksamkeit 
der  griechischen  Denker  für  das  Problem  der  Empfindung  in 
Anspruch  genommen.  Sobald  man  nämlich  den  Gegensatz 
von  Stoff  und  Kraft  schärfer  in's  Auge  fasste,  tritt  sogleich 
die  angelegentliche  Bemühung  hervor,  aus  den  gegenseitigen 
Modificationen  dieser  beiden  Factoren  auch  Aufschlüsse  über  die 
Vermittelung  zwischen  dem  subjectiven  und  objectiven  Moment 
der  Wahrnehmung  zu  gewinnen.  Und  zwar  richtet  sich  die 
Untersuchung  (zu  welcher  noch  die  Kenntniss  der  Nerven  fehlt) 
in  erster  Linie  auf  die  physikalische  Beschaffenheit  des  Bandes 
zwischen  dem  seelischen  Innern  und  der  Aussenwelt,  erst  in 
zweiter  und  bei  weitem  nicht  überall  in  hinlänglicher  Schärfe 
und  Deutlichkeit  auf  die  Frage  nach  dem  allgemeinen  Wesen 
des  Eindrucks,  welcher  durch  jenes  Band  von  aussen  nach 
innen  übertragen  wird,  sowie  auf  die  andre,  wie  man  sich 
die  Zustandsänderung  der  Seele  in  dem  Act  der  Empfindung 
zu  denken  babe.  Im  Allgemeinen  begnügt  man  sich,  die 
Möglichkeit  einer  Beeinflussung  des  seelischen  Innern  durch 
das  einwirkende  Aeussere  nachzuweisen  und  ist  dabei  (wie  im 
Grunde  noch  heute)  mehr  auf  genaue  Beschreibung  des  ein- 
wirkenden Vorgangs  als  auf  Erkenntniss  des  Wesens  der  bezüg- 
lichen seelischen  Reaction  angewiesen.  Die  Frage  endlich,  wie 
die  Empfindung  als  subjectiver  Act  sieh  zu  dem  verhalte,  was  in 
Folge  desselben  als  objective  äussere  Beschaffenheit  sich  darstellt, 
sehen  wir  in  allen  jenen  Versuclien  sich  erst  so  eben  erheben 
(am  deutlichsten  bei  Demokrit).     Der  Blick  der  Forscher  hat 
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sich  offenbar  überhaupt  noch  nicht  daran  gewöhnt,  sie  in  ihrer 
ganzen  Bedeutung  und  Tragweite  zu  erkennen,  daher  gerade 
bei  diesem  Punkte  Verschwommenheit  der  Auffassung  oder 
starke  Inconsequeuzen  unvermeidlich  sind.  Ganz  ausserhalb 
des  Gesichtskreises  endlich  liegt  noch  das  Problem  der  Eäum- 
lichkeit  und  Projection  des  Empfundenen,  da  der  Begriff  des 
Kaumes  entweder  von  dem  des  Stoffes  sich  noch  gar  nicht 
geschieden  hat,  oder,  wo  dies  geschieht  (wie  bei  den  Atomikern) 
nur  als  eine  besondre  Art  von  Stoff  (das  Leere  neben  dem 
Vollen)  angesehen  wird;  seine  phänomenologische  Bedeutung 
ahnt  man  noch  nicht  von  ferne. 

Den  ältesten  Versuch  einer  durchgeführten  Sinnesphysio- 
logie treffen  wir  bei  Alkmäon,  dem  krotoniatischen  Arzte. 
Freilich  sind  seine  Ansichten  hierüber  uns  in  einer  Abgeris- 
senheit  überliefert,  die  auch  der  Combination  zum  Zwecke 
der  Verständlichkeit  nur  geringen  Spielraum  lässt.  Immerhin 
sehen  wir  mit  Sicherheit  so  viel,  dass  Alkmäon,  wie  zwischen 
Seele  und  Körper,  so  auch  zwischen  Denken  und  Wahrnehmen 
einen  bestimmten  Unterschied  machte  und  jenes  als  ausschliess- 
liche Fähigkeit  des  Menschen  im  Unterschied  von  den  Thieren 
erklärte  *).  Darüber  jedoch,  worin  der  Unterschied  bestehe, 
scheint  er  nichts  Besondres  angegeben  zu  haben.  Für  das 
Zustandekommen  der  Empfindung  ferner  legt  Alkmäon  beson- 
dres Gewicht  auf  die  Annahme  organischer  Verbindungen 
zwischen  den  Sinnesapparaten  und  dem  Gehirn  und  diese 
Ansicht  entsprang  bei  ihm  allem  Anschein  nach  bestimmten 
Beobachtungen,  die  er  bei  Sectionen  gemacht  hatte  ^).  In  den 
überlieferten  Angaben  über  die  Qualitäten  der  Empfindungen 
tritt  dies  Bestreben,  jene  organische  Vermittelung  aufzuweisen, 
noch  am  deutlichsten  heraus.  Die  Mitwirkung  des  Gehirns 
scheint  ihm  übrigens  lediglich  zum  Bewusstwerden  des  Em- 
pfundenen, nicht  aber  zum  Hervorbringen  der  Empfindungs- 
qualität als  solcher  gedient  zu  haben,  für  letztere  vielmehr 
das  betreffende  Sinnesorgan  selbst  als  zureichende  Ursache  von 


1)  Theophr.  d.  sens.  25. 

2)  Ebd.  26.     Vgl.  K.  Sprengel,  Gesch.  d.  Arzneikunde  I,  167. 
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ihm   betrachtet  worden    zu    sein.     Dies  wenigstens  lesen  wir 
heraus,  wenn  als  seine  Meinung  überliefert  wird,  der  Geschmack 
entstehe  dadurch   dass  die  Zunge   die  Stoffe   zerschmelze  und 
das  so  Aufgenommene   auf  Grund   der  Dünnheit  und  Weich- 
heit weiter  verbreite  ^) ;    dass  wir  riechen ,    indem   wir  durch 
die  Nase   beim  Einathmen    „die  Gerüche"    zum  Gehirn  füh- 
ren -).     Das  Hören  ferner   komme  zu   Stande,    weil    das  Ohr 
hohl  ist,   alles  Hohle   aber  tönt  und  so  auch  das  Ohr,  wenn 
die  bewegte  Luft    zu    ihm    gelangt;    die  Höhlung   des  Ohres 
scheint  er    für    den  Gang  {noQog)  anzusehen,    durch    welchen 
der  bereits  vorhandene  Ton  in  seiner  bestimmten  Qualität  vom 
äussern  Sinnesorgan  nach  dem  Gehirn  geleitet  wird  (Plac.  ph. 
IV,  16).  Am  undeutlichsten  sind  die  Angaben  über  seine  Theorie 
des  Sehens.    Er  erklärte  es  durch  das  Widerspiegeln  des  Glän- 
zenden und  Durchsichtigen,  und  zwar  sehe  man  um  so  besser, 
je  reiner  in  dieser  Beziehung  der  Gegenstand  ist  ^).    Das  Auge 
wird  sehend  „vermittelst  des  umgebenden  Wassers" ,  in  welchem 
Alkmäon  sich  vielleicht  die  Verbindung  des  Organs  mit  dem 
Gehirn   dachte.     Dass   das  Auge   aber  ausserdem   auch  Feuer 
enthielt,    schloss  er    aus    den   subjectiven  Lichterscheinungen, 
welche  durch  äussere  Keize  im  Auge  selbst  entstehen  %     Eine 
Art  von  Commeutar  zu   diesen  Aeusserungen  haben  wir  viel- 
leicht  noch    in   den    sinnesphysiologischen   Ausführungen  der 
unter  den  hippokratischen  Schriften  auf  uns  gekommenen  Ab- 
handlung TifQ}  auQy.wy,  deren  Verfasser  (nach  Ermerins  irgend 
ein  späterer  pythagoreisireuder  Jatrosophist)  im  Eingange  der- 
selben versichert,    dass  er   ausser   seineu  eigenen   namentlich 
die   allgemeiner    verbreiteten  Ansichten   der  Früheren   heran- 
ziehe.    Von  dem  was  er  in  dieser  Weise  Kap.  15 — 17  (Littr.) 
über  Geruch,  Gehör  und  Gesicht  ausführt,  erscheint  besonders 
die  Beschreibung   des  Vorgangs  beim  Sehen  wie  eine  Ergän- 
zung zu  den  theophrastischen  Notizen  über  Alkmäons  Theorie. 


1)  Theophr.  ebd.  25. 

2)  Stob.  flor.  IV,  176  Mein. 

3)  Tbeophr.  26.     Stob.  173. 

4)  Theophr.  ebd. 
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Die  Vermittelung  zwischen  Auge  und  Gehirn  besteht  nach 
seinen  Angaben  in  einer  von  der  Gehirnhaut  nach  beiden 
Augen  gehenden  Ader;  durch  diese  erstrecke  sich  die  klebrige 
Substanz  des  Gehirns  bis  in  das  Auge  selbst  und  bilde  dort 
die  verschiedenen  „durchsichtigen"  Häute  desselben.  In  letz- 
teren strahlt  nun  das  Licht  und  alles  Glänzende  zurück  und 
„vermittelst  dieses  Zurückstrahlenden  sieht  man"  ^).  Nach 
dieser,  wie  nach  der  theophrastischen  Beschreibung  geschieht 
somit  das  Sehen  durch  das  Widerscheinen  des  Glänzenden  im 
Auge-),  d.  h.  man  sieht  eigentlich  nicht  das  Helle  und 
Glänzende,  sondern  durch  das  Helle;  die  Dinge  werden  ge- 
sehen, weil  sie  ausser  ihren  sonstigen  Eigenschaften  auch  noch 
die  haben,  hell  zu  sein,  und  zwar  deswegen  weil  sie  auf 
Grund  dessen  von  der  durchsichtigen  Haut  des  Auges  reflectirt 
werden.  Die  Aufgabe  somit,  das  Zustandekommen  der  Em- 
pfindung zu  erklären,  erscheint  auf  diesem  Standpunkt  der 
Betrachtung  gelöst,  sobald  zwischen  Sinnesorgan  und  Gegen- 
stand eine  äussere  Verbindung  aufgewiesen  ist,  und  die  Qua- 
lität der  Empfindung,  die  an  dem  letztern  erscheint,  ist  nicht 
erst  vermittelst  des  Organs  selbst  erzeugt,  sondern  objectiv 
bereits  vorhanden,  und  wird  durch  jene  Verbindung  nur  auf 
dasselbe  und  weiter  auf  das  Gehirn  übertragen.  Der  speci- 
fischen  Eigenthümlichkeit  in  den  Empfindungen  der  verschie- 
denen Sinne  trägt  man  dabei  insofern  Eechnung,  als  man  die 
Art  und  das  Medium  jener  Verbindung  für  jedes  Sinnesgebiet 
als  ein  verschiedenes  aufweist.  Speciell  für  den  Gesichtssinn 
tritt  dieser  Standpunkt  noch  deutlicher  in  demjenigen  heraus, 
was  uns  über  die  Theorie  des  Sehens  bei  den  Pythagoreern 
berichtet  wird  ^).  Zu  der  Thatsache  der  Spiegelung  des  Gegen- 
stands im  Auge  kommt  nämlich  dort  noch  die  Angabe  der 
Vermittelung  hinzu,  durch  welche  sie  sich  vollzieht :  der  vom 
Auge  kommende  Sehstrahl   wird  von    dem    „dichten  und 


1)  Kap.  17 :  jovreio  ovv  oofj  tw  uyTcivyEopri.     (I,  438  Kühn.) 

2)  TW  ctvjcivysovri,    nö   OTÜ.ßoyri    xcti  tu!    ^lafpayei,    otccv   uvTKfttivri 
Theophr!  26. 

3)  Stoh.  flor.  IV,  174. 
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glatten  "  Gegenstand  in  der  gleichen  Kichtung  "Zurückgeworfen, 
etwa  so  wie  der  Unterarm  mit  der  Hand  vom  Ellbogen  aus 
vorgestreckt  und  dann  nach  der  Schulter  zurück  gewendet 
wird  ^).  Zu  der  richtigen  Einsicht,  dass  das  Licht  in  geraden 
Strahlen  fortschreitet  und  im  gleichen  Winkel  wie  beim  Ein- 
fallen reflectirt  wird,  kommt  hier  sonach  der  Irrthura,  dass 
das  Sehen  sich  vollzieht  durch  Strahlen,  die  ursprünglich, 
statt  von  dem  Gegenstande,  vom  Auge  ausgehen  2),  eine 
Voraussetzung,  der  wir  auch  bei  den  spätem  Theorien  des 
Sehens  im  Alterthum  immer  wieder  begegnen;  mit  der  Ver- 
bindung aber,  welche  der  Sehstrahl  auf  diese  Weise  zwischen 
Auge  und  Gegenstand  herstellt,  hält  jene  älteste  Theorie  den 
Nachweis  der  üebertragung  der  an  letzterem  befindlichen 
Eigenschaften  auf  das  Sinnesorgan  für  erbracht,  ebenso  wie 
nun  weiter  mit  der  Aufweisung  der  oben  genannten  Ader  die 
Verbindung  zwischen  Auge  '.ind  Gehirn  bzw.  Seele  für  er- 
wiesen gilt  3). 

Abgesehen  von  Alkmäon  liegen  die  Fundamente  der  an- 
tiken Sinnesphysiologie  hinsichtlich  des  Bestrebens,  das  Einzelne 
festzustellen  und  es  zugleich  auf  einen  gemeinsamen  Grund- 
vorgang zurückzuführen,  in  den  hierher  gehörigen  Ansichten 
des  Empedokles  und  zwar  hier  unverkennbar  zugleich  mit  der 
Tendenz,  dasjenige  was  in  den  Empfindungen  der  bekannten 
fünf  Sinne  das  Gemeinsame  ist,  mit  einer  wesentlichen  Eigen- 
schaft der  gesammten  Natur  in  Verbindung  zu  setzen. 
Alle  Körper,  so  lehrt  Empedokles,  besitzen  einerseits  Poren  % 
andrerseits  kommen  von  jedem  Körper  „Ausflüsse"  {unoQQoat), 
die  zwar  wegen  ihrer  Kleinheit  der  Wahrnehmung  sich  ent- 
ziehen, aber  thatsächlich  in  die  Poren  andrer  Dinge  eindringen, 
sofern  sie  zu  deren  Grösse  passen  {IvaQi-ioTTtiv).    Aus  dem  Dasein 


1)  ojAoiuv  —  rfl    ixTuaei    rf/g  ;fft(id?    y.ui    rrj  ini    tov    w(aov    afTSni- 
axqotpii.  ebd. 

2)  Vgl.  Whewell,  History  of  iiiductive  sciences  I,  99. 

3)  Vgl.  Plac.  phil.  IV,  13. 

4)  lieber    deren    Verbältniss    zum    Begriffe    des    Leeren,    welches    er 
leugnet,  bat  er  sieb  freilieb,  so  viel  wir  seben,  nicbt  ausgesprochen. 
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der  Poren  erklärt  sich  u.  a.  die  Mischung  zweier  Dinge  (Theophr. 
d.  sens.  12);  besonders  aber  wird  von  hier  aus  der  Vorc^ano-  der 
Empfindung  und  Wahrnehmung  begreiflich.  Im  Allgemeinen 
nämlich  besteht  die  Empfindung  darin  dass  von  dem  wahr- 
genommenen Gegenstande  Ausflüsse  in  die  Poren  des  Sinnes- 
organs eindringen  und  in  dieselben  hineinpassen.  Sind  sie 
dazu  zu  gross  oder  zu  klein,  so  kann  keine.  Empfindung  ein- 
treten; hierauf  beruht  es  auch,  dass  wir  z.  B.  nur  mit  dem  Auge 
sehen  und  nicht  mit  andern  Organen,  obgleich  diese  dieselben 
Bestandtheile  haben,  mittelst  deren  sie  das  Gleichartige  (Feuer 
durch  Feuer,  Wasser  durch  Wasser  u.  s.  w.)  wahrnehmen 
könnten.  Sind  die  Poren  verschiedener  wahrnehmender  Sub- 
jecte  verschieden,  so  unterscheiden  sich  demgemäss  auch  deren 
Wahrnehmungen  in  Bezug  auf  den  nämlichen  Gegenstand 
und  sie  stimmen  somit  in  ihrem  Urtheile  über  den  Inhalt 
des  Wahrgenommenen  nicht  überein.  In  Betreff  der  einzelnen 
Sinne  beschränken  sich  die  Angaben,  welche  Empedokles  über 
Getast  und  Geschmack  zu  machen  wusste,  auf  diese  all- 
gemeinen Bestimmungen.  Den  Geruch  dagegen  führte  er 
specieller  darauf  zurück,  dass  die  Ausflüsse  namentlich  von 
leicht  auflösbaren  Körpern  beim  Athemholen  vermittelst  der 
Luft  in  die  Poren  des  Geruchsorgans  eintreten  ^).  Bei  dem 
Gehör  ist  es  dagegen  die  Luft  selbst,  die  durch  den  Schall- 
erreger bewegt  in  den  Gehörgang,  „wie  in  eine  Trompete", 
eintritt  und  dort  durch  Anschlagen  an  das  „Feste"  den 
Schall  hervorbringt  (Theophr.  7flF.). 

Schon  aus  diesen  Bestimmungen  ist  es  deutlich,  wie  es 
für  Empedokles  genügt,  die  Möglichkeit  des  Eindringens  der 
Aussenwelt  in  die  Sinnesorgane  aufgewiesen  zu  haben,  um 
die  Empfindung  für  erklärt  zu  halten.  Die  ganze  Ausführung 
seiner  Theorie  ist  ein  Versuch,  die  ursprüngliche  naive  Ansicht 
vom  Erkennen,  wonach  die  Gegenstände  an  sich  existiren  und 
die  Wahrnehmungs  -  Vorstellung  ihre  Bilder  giebt,  in  die 
Einzelheiten  und  Aufeinanderfolge  eines  physiologischen  Vor- 
ganges zu  übersetzen.     Kein  Wunder,   dass  man,  sobald  ein- 


1)  Vgl.  fr.  V.  287 f.  (343 f.). 
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mal   weitergehende   Fragen   über  das  Verhältuiss  der  Sinnes- 
mechanik  zu  dem  wahrnehmenden  Centrum  aufgetreten  waren, 
sich  über  die  Unklarheit  seiner  Theorie  beklagte  ^).     Am  ein- 
gehendsten hat  er  jedenfalls  über  den  Gesichtssinn  gehandelt. 
In  den  Bestandtheilen  des  Auges  sah  er  Theile  der  vier  Ele- 
mente: im  Innern  Feuer,  ihm  zunächst  Wasser,  beide  wieder 
umschlossen    von   Erde    und  Luft  ^).     Das    Auge    als    Ganzes 
vergleicht  er  mit  einer  Laterne,  in  deren  Innerstem  (speciell 
wohl  in  der  Krj'stallinse)    er   das  Feuer    annimmt;    zwischen 
diesem  und   der  äussern  Haut   des  Auges  (der  Hornhaut)  be- 
findet sich   (wie  die  Beobachtung  lehrt)  Wasser;  letzteres  ist 
ihm   durch   „feine  Häute"    oder    „Netze"    (unter  denen  wir 
uns  wohl  die  Iris  zu  denken  hätten),   von  dem  Innern  Feuer 
abgeschlossen.     Vermöge  seiner  Feinheit  dringt  aber  das  Feuer 
durch    diese  Umgebung   hindurch,    wie    das  Licht  durch    die 
Wände  der  Laterne  ^) ,   andrerseits  treten   auch  Ausflüsse  der 
Dinge  an  das  Auge  heran,   um,  je   nachdem  sie   von   hellen 
oder  von  dunklen  Gegenständen  herkommen,  in  die  entsprechen- 
den Poren  entweder  des  Feuers  oder  des  Wassers  einzutreten. 
Letztere  sind  nämlich  alternirend  neben  einander  geordnet  % 
Da  hiernach   das  Feuer  oöenbar   mehr  im  Innern  des  Auges 
gelegen  ist  als  das  Wasser,  und  vermöge  seiner  Feinheit  durch 
dasselbe  hindurchgeht,  so  haben  wir  die  abwechselnden  Poren 
dieser    beiden    Elemente    doch   wohl    auf   der  Oberfläche    des 
Auges    zu    suchen,    sodass    den    hellfarbigen    Ausflüssen    der 
Dinge   die   das  Wasser  durchdringende  Strahlung   des  Feuers 
bis  dahin  entgegenkommt.     Indem   somit  die  Ausflüsse  theils 
in  die  Poren   des  Feuers  theils  in  die  des  Wassers  sich   ein- 
fügen,   entsteht    hier    die    Empfindung    des    Schwarzen    und 
Dunklen,   dort   des  Weissen  und  Hellen.     Der  modificirende 
Antheil  des  subjectiven  Factors  in  der  Empfindung  bringt  sich 
sonach  in  dieser  Theorie  wenigstens  bei  diesen  speciellen  Aus- 


1)  Theophr.  ebd.  Kap.  III. 

2)  s.  Panzerbieter,  Zeit«cLr.  f.  Alterth.-Wiss.  1845,  884, 

3)  Fr.  V.  31Üf.  (220). 

4)  ivKOfiOTteiv  yi'o  exartgotg  ixdiSQtt  Theophr.   7. 
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führuugen  theilweise  zur  Geltung.  Die  Entstehung  der  übrigen 
Farben  hat  Erapedokles  nach  Theophrasts  Angabe  (de  sens.  17) 
nicht  erklärt;  wir  erfahren  nur,  dass  nach  seiner  Ansicht  die 
vier  „Hauptfarben"  (weiss,  schwarz,  roth,  grün)  den  vier 
Elementen  entsprachen  ^).  Das  normale  Sehen  begi'ündet  er 
darauf  dass  die  Quantität  der  beiden  wesentlichen  Elemente 
(Feuer  und  Wasser)  im  rechten  Verhältniss  steht.  Helle  Augen, 
d.  h.  solche  welche  weniger  Feuer  haben,  sehen  bei  Tage, 
dunkle  dagegen  wegen  Mangel  an  Wasser  bei  Nacht  schärfer, 
weil  jenes  Element  beim  Lichte  des  Tages,  dieses  dagegen  in 
der  Feuchtigkeit  der  Nacht  den  erforderlichen  Zuwachs  aus 
der  Umgebung  erhält.  Wo  aber  ein  Uebermass  des  einen 
oder  andern  an  sich  schon  vorhanden  ist,  wird  dasselbe  durch 
diesen  Zuwachs  in  der  entsprechenden  Tageszeit  so  gesteigert, 
dass  eine  Verstopfung  der  Poren  des  andern  Elements  eintritt, 
welche  das  Sehen  behindert  2),  (woraus  freilich  streng  genom- 
men nur  folgen  würde,  dass  man  in  diesem  Falle  bei  Tage 
keine  dunklen,  bei  Nacht  keine  hellen  Farben  erkennen 
kann)  [16]. 

Auch  für  Demokrit  besteht  die  Erklärung  der  Empfin- 
dung wesentlich  in  dem  Nachweise,  dass  Theile  der  äussern 
Dinge  mit  dem  Sinnesorgan  in  unmittelbare  Berührung  ge- 
rathen;  nur  steht  erstens  diese  Annahme  mit  den  Principien 
seines  Systems,  wonach  alles  in  der  Welt  im  Grunde  mate- 
rielle Berührung  und  Bewegung  ist,  in  noch  engerem  Zusam- 
menhange als  bei  Empedokles,  und  es  wird  bei  ihm  zweitens 
die  Nothwendigkeit  einer  Fortleitung  des  Eindrucks  durch  das 
Sinnesorgan  zu  der  Seele  schärfer  hervorgehoben,  ohne  dass 
übrigens  diese  letztere  Vorstellung  bei  ihm  an  Deutlichkeit  und 
Bestimmtheit  hinsichtlich  ihrer  Beschaffenheit  gewänne.  Zu  dem 
Auftreten  der  Empfindung  gehört  in  erster  Linie  eine  gewisse 
Stärke  des  Eindrucks  (Theophr.  ebd.  63),  beruhend  auf  der 
Dichtigkeit  der  andringenden  Theile.  Hierauf  soll  es  z.  B.,  da 
specifische  Sinnesenergien  noch  nicht  angenommen  werden,  be- 


1)  Stob.  Ecl.  I,  364. 

2)  Belege  bei  Karsten,  Empedocles  487. 
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ruhen,  dass  die  Töne,  obgleich  sie,  wie  Demokrit  meint,  durch 
den  ganzen  Körper  zur  Seele  dringen,  nur  vermittelst  des  Ohres 
zur  Empfindung  kommen,  eben  weil  nur  durch  dieses  die  hinläng- 
liche Menge  der  bewegien  Luft  Zutritt  finde.  Demgemäss  sind 
für  Demokrit  die  Sinne ,  wie  für  Heraklit  und  Empedokles, 
wesentlich  Durchgänge;  an  den  Bestandtheilen  des  Auges  ist 
ihm  ihre  feuchte  und  „schwammige"  Beschaffenheit  die  Haupt- 
sache, in  dem  Ohr  sieht  er  lediglich  einen  Canal  für  den 
Zutritt  der  Luft  in  das  Innere  des  Körpers.  Andrerseits  lässt 
sich  jedoch  das  Bestreben  nicht  verkennen,  die  specifische 
Qualität  der  verschiedenen  Klassen  von  Empfindungen  unter 
Mitberücksichtigung  der  eigenthümlichen  Beschaffenheit  der 
einzelnen  Sinnesorgane  zu  verstehen.  Das  Wesentliche  bei  dem 
Vorgange  der  Empfindung  ist  die  Uebertragung  des  äussern  Ein- 
drucks auf  die-  Seele  durch  ^Verbreitung  desselben  im  ganzen 
Innern  des  Leibes  (ebd.  50  ff.).  Hierbei  giebt  indess  Demo- 
krit zu,  dass  eine  ganz  treue  Uebertragung  in  Folge  von 
Mitwirkung  der  physikalischen  und  physiologischen  Zwischen- 
glieder nicht  möglich  sei;  die  Verdichtung  der  Luft  z.  B., 
welche  nach  seiner  Ansicht  beim  Sehen  stattfindet,  lässt  den 
Gegenstand  nur  auf  beschränkte  Entfernung  erkennen  und 
vermindert  überhaupt  die  Deutlichkeit  ^).  Auch  den  Unter- 
schied, welcher  unter  den  Menschen  selbst  in  Bezug  auf  die 
Güte  der  Sinnesorgane  stattfindet,  zieht  er  mit  in  Betracht 
und  scheint  ausführlich  augegeben  zu  haben,  welche  Eigen- 
schaften des  Auges  und  Ohres  ein  scharfes  Sehen  und  Hören 
bedingten  ^). 

Demokrit  unterscheidet,  wie  wir  unten  (S.  129)  näher  sehen 
werden,  objective  und  subjective  (primäre  und  secundäre) 
Qualitäten  der  Gegenstände;  kann  aber  diese  Unterscheidung 
bei  der  Durchführung  seiner  Empfiudungs  -  Theorie  nicht 
aller    Orten    streng   im    Auge   behalten    haben.      Wenigstens 


1)  s.  S.  112.  Ar.  de  an.  II,  7.  419a  15:  „Demokrit  —  meint,  man 
würde  genauer  sehen  und  selbst  eine  Ameise  am  Himmel  erkennen, 
Avenn  der  Zwischenraum  zwischen  Gegenstand  und  Auge  leer  wäre." 

2)  Theophr.  a.  a.  0.  50.  56;  Zeller  I,  737,  Anm.  4. 
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ruht  seine  Lehre  vom  Sehen,  wahrscheinlich  ihm  selbst 
unbewusst,  ganz  auf  der  Voraussetzung,  als  ob  diejenige  Be- 
schaffenheit des  Dinges,  welche  die  Seele  auf  Grund  der 
Empfindung  an  ihm  wahrnimmt,  ihm  auch  von  Haus  aus  zu- 
komme. Das  Sehen,  lehrt  er,  geschieht  durch  Abspiegelung 
{l'/Licpaoig)  des  Gegenstandes  im  Auge;  für  den  Begriff  der 
Abspiegelung  aber  sucht  er,  getreu  seiner  Grundanschauung, 
ebenfalls  die  Abfolge  der  mechanischen  Vorgänge  aufzuweisen, 
aus  denen  sie  zu  Stande  kommt,  und  dieses  Bestreben  hat 
bei  ihm  eine  eigenthümliche  Umbildung  jener  Vorstellung  zur 
Folge  ^).  Von  den  Gegenständen  lösen  sich  ihre  Bilder  (höcüXu, 
diiy.ila)  2)  ab ,  gleichsam  ihre  verkleinerten  Oberflächen  oder 
überhaupt  Nachbildungen  ^).  Da  nun  die  Luft ,  welche  sich 
zwischen  dem  Wahrnehmenden  und  dem  Object  befindet,  unter 
der  Einwirkung  der  Sonne  ^)  bis  zu  einem  solchen  Grade  ver- 
dichtet wird,  dass  sie  einen  Abdruck  des  Bildes  aufzunehmen 
im  Stande  ist,  so  ist  es  letzterer,  dessen  „Spiegelung"  in 
das  Auge  gelangt.  Ob  nun  für  dieses  zweite  Stadium  des 
Vorgangs  es  für  Demokrit  bei  dem  unbestimmten  Ausdrucke 
der  i'^KpuGig  sein  Bewenden  hatte,  oder  ob  er  sich  die  Sache 
weiter  so  dachte,  dass  dieses  Abdrücken  durch  die  Luft 
hindurch  in  die  feuchten  Medien  des  Sehorgans  hinein  und 
von  da  weiter  zur  Seele  sich  fortsetzte  ^) ,  darüber  hat  allem 
Anschein  nach  eine  deutliche  Ansicht  bei  ihm  nicht  vorge- 
legen. Da  indess  genauere  Angaben  wenigstens  darüber  vor- 
handen sind,  auf  welcher  Beschaffenheit  der  Augen  nach  seiner 
Meinung  die  Möglichkeit  jener  üebertragung  beruhe,  so  ist  die 
letztere  Annahme  wahrscheinlicher  [17].  So  viel  aber  ist 
einleuchtend,  dass  Demokrit  bei  dieser  ganzen  Darstellung  des 
Vorgangs  beim  Sehen  selbst  keine  Rücksicht  nimmt  auf  seine 


1)  xavxriv  S'  ISiüig  Xsysi.     Tlieophr.  ebd.  50. 

2)  Zeller  738,  Amn.  4. 

3)  Vgl.  Lucret.  d.  r.  n.  IV,  46  f. 

4)  Theophr.  a.  a.  0.  54. 

5)  Wie  Heims öth  will,  Democriti  de  aniraa  doctrina  8:  „Imago 
— •  iterata  continenter  impressione  ad  hominem  perfertur,  ubi  ab  humi- 
dissima  corporis  parte  recepta  in  animam  penetrat." 
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anderweitige  Ansicht  von  dem  subjectiven  Charakter  der  Em- 
pfindungsqualitäten. Denn  mögen  die  Bilder  der  Dinge  sich 
im  Auge  nur  abspiegeln  oder  eindrücken,  jedenfalls  sind  hier- 
bei die  Eigenschaften,  welche  die  Seele  an  ihnen  wahrnimmt, 
als  objectiv  an  dem  Gegenstand  vorhandene  vorausgesetzt,  ohne 
von  der  Seele  auf  äussere  Reize  als  etwas  Neues  im  Bewusst- 
sein  erst  erzeugt  zu  werden. 

Unter  den  Bildern,  die  von  den  Dingen  sich  ablösen  und 
in  der  Luft  abdrücken,  haben  wir  natürlich  Atomencomplexe 
zu  verstehen,  welche  auf  die  Atome  der  Seele  einwirken.  Eine 
analoge  Vorstellungsweise  gilt  nun  auch  bei  Demokrit  für  das 
Gehör.  Wie  dort  Bilder,  so  werden  hier  unter  Vermitteluug 
der  Luft  Töne  als  sich  ablösende  Bestandtheile  des  Gegen- 
standes auf  die  Seele  übertragen.  Der  Ton  ist  ein  Strom 
{^etiiiu)  ^)  von  Atomen ,  der  von  dem  Object  ausgehend  zu- 
nächst die  Atome  der  Luft  in  Bewegung  setzt  und,  indem 
er  sich  mit  diesem  nach  der  Gleichartigkeit  der  Bestandtheile 
(etwa  je  nach  Grösse,  Rundung,  Feinheit  u.  s.  w.  der  Atome) 
zusammenordnet  ^) ,  durch  den  Körper  hindurch  bis  zur  Seele 
vordringt.  Seinen  hauptsächlichsten,  wenn  auch  nicht  aus- 
schliesslichen Zugang  findet  er  durch  die  Höhlung  des  Ohres 
(Theophr.  55).  Je  mehr  die  anatomische  BeschalYenheit  des. 
letzteren  bei  den  verschiedenen  Individuen  den  directen  und 
unbeeinflussten  Zutritt  der  bewegten  Luft  gestattet,  desto  besser 
hört  der  Mensch  (ebd.  56).  Da  bei  dieser  Darstellung  des 
Hörens  das  objective  Moment,  nämlich  die  bewegte  Luft,  von 
der  aus  ihrer  Berührung  mit  der  Seele  sich  ergebenden  Em- 
pfindung des  Schalles  als  dem  subjectiven  deutlicher,  wenn 
auch,  soweit  die  Berichte  reichen,  nicht  ausdrücklich  unter- 
schieden wird,  so  steht  diese  Theorie  mit  der  Lehre  von 
der  Subjectivität  der  empfundenen  Qualitäten  viel  mehr  in 
Einklang  als   die   des  Gesichtssinnes,     üeber   den  Geruchsinn 


1)  Gell.  N.  A.  V,  15.  8;  vgl.  Heimsöth  10. 

2)  Eine  Annahme,  durch  welche  Demokrit  vielleicht,  wie  Zellor 
{I,  740,  Aniu.  3)  meint,  die  Massverhältnisse  und  musikalische  Be- 
schaffenheit der  Töne  erklären  wollte.    S.  Plac.  phil.  IV,  19. 
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lag  nach  Theopbrast  (ebd.  82)  bei  Demokrit  nur  die  all- 
gemeine Bemerkung  vor,  dass  er  durch  feine  Ausströmungen 
von  Seiten  der  Gegenstände  bewirkt  werde.  Den  Geschmack 
wird  er  auf  die  Auflösung  der  betreffenden  Dinge  durch  die 
Säfte  des  Mundes  zurückgeführt  haben  und  bei  diesem 
Theile  seiner  Lehre,  wie  auch  in  einer  Besprechung  der 
Farben  suchte  er  eingehender  die  objective  Beschaffenheit 
der  Körper  hinsichtlich  der  Verhältnisse  ihrer  Atome  zu  er- 
rathen,  um  daraus  die  subjective  Verschiedenheit  der  Empfin- 
dungen innerhalb  desselben  Sinnesgebiets  zu  begreifen.  Hier- 
nach beruht  z.  B.  Süssigkeit  des  Geschmacks  auf  runden 
und  grossen  Atomen,  Herbheit  aber  auf  solchen  welche  mit 
besondrer  Grösse  Rauhigkeit  und  Eckigkeit  verbinden,  Fett- 
geschmack auf  dünnen,  runden  und  kleinen  u.  dgl.  ^).  Auch 
in  seine  Gründe  für  diese  Aufstellungen  lässt  uns  Demokrit 
einigermassen  hineinsehen :  ein  süsser  Geschmack,  sagt  er  z.  B., 
dringt  durch  den  ganzen  Organismus  und  vollbringt  alles  lind 
und  gemässigt,  deswegen  müssen  wohl  seine  Atome  die  erwähnte 
Beschaffenheit  haben.  In  entsprechender  Weise  werden  die 
Empfindungen  der  Farben  z.  Th.  in  Verbindung  mit  den 
begleitenden  Tasteindrücken  zu  begreifen  gesucht.  Ist  etwa 
ein  Gegenstand  weiss  und  hart,  so  sind  seine  Atome  „wie 
die  innere  Fläche  einer  Muschel ",  nämlich  unbeschattet,  wohl 
gerundet  und  mit  geraden  Poren;  was  dagegen  weiss  und 
weich  ist,  dessen  Bestandtheile  sind  rund,  gegeneinander  in 
schräger  Lage  und  je  zwei  und  zwei  sowie  überhaupt  im 
Ganzen  möglichst  gleichraässig  geordnet;  die  gemeinsame 
Eigenschaft  alles  Weissen  ist  die  Glätte  der  Atome.  Schwärze 
hingegen  beruht  auf  Rauheit,  Unebenheit  und  Ungleichheit 
derselben,  so  dass  sie  Schatten  werfen  u.  dgl.  (Man  sieht 
hier  wieder,  wie  schwer  es  Demokrit  wurde ,  den  subjectiven 
Charakter  der  Empfindungsqualitäten  überall  festzuhalten). 
Uebrigens  können  auch  glatte  Gegenstände  schwarz  erscheinen, 
wenn    ihre    Theile    dieselbe    Art    der  Zusammensetzung    und 


1)  Theophr.  d.  s.  64  f.     Weitere  Beispiele   bei  dems.   de  caus.  plant. 
VI,  6. 

Siebeck,  Gesch.  d.  Psych ol.  " 
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Anordnung  haben  wie  das  Schwarze,  und  analog  verhält  es 
sich  da  wo  Eauhes  die  weisse  Farbe  zeigt.  Ausser  diesen 
Grundeigenschafteu  ist  für  die  Qualität  des  Gesehenen  auch 
die  Art ,  wie  die  Ausflüsse  {anoQ^oai)  der  Gegenstände  sich 
verhalten,  von  Einfluss ;  z.  B.  ihre  schnellere  oder  langsamere 
Bewegung,  sowie  ferner  auch  die  Beschaflenheit  der  Luft  in 
Betracht  kommt.  In  dieser  Weise  hat  Demokrit  die  „  Grund- 
farben "  Weiss,  Schwarz,  Roth,  Grün  genauer  durchgesprochen ; 
die  übrigen  erklärte  er  aus  einer  Mischung  von  diesen  ^). 

Auch  für  Demokrit  gilt,  dass  die  Empfindung  (wie  über- 
haupt die  Erkenntuiss)  in  einem  Aufeinauderwirken  von 
Gleichartigem  besteht;  die  Beschaffenheit  jedes  Sinnes  ist  der 
Beschaffenheit  der  durch  ihn  wahrgenommenen  Dinge  verwandt, 
(das  Auge  dem  Licht,  die  Luft  in  der  Höhlung  des  Ohres  der 
äussern  Luft)  und  in  je  höherm  Masse  dies  der  Fall  ist,  um 
so  genauer  ist  die  Empfindung.  Wir  würden  noch  mehr  Arten 
sinnlicher  Wahrnehmung  (noch  mehr  Sinne  haben),  wenn 
nicht  für  die  Beschaffenheit  mancher  körperlichen  Organe  eine 
entsprechende  verwandte  Qualität  innerhalb  der  verscliiedenen 
Klassen  von  äusseren  Objecten  fehlte  ^) ,  und  es  mag  Wesen 
geben,  bei  denen  solche  dem  Menschen  unbekannten  Empfin- 
dungen thatsächlich  stattfinden  ^). 

Für  die  Ausbildung  der  Lehre  vom  Empfinden  nach  der 
Seite  der  einzelnen  Vorgänge  ist  Demokrit  jedenfalls  von 
grosser  Bedeutung.  Weniger  lässt  sich  dies  von  A  n  a  x  a  g  o  r  a  s 
behaupten,  dessen  Ansichten  dafür  freilich  durch  den  eigen- 
thümlichen  Gegensatz  interessiren ,  in  welchen  er  auch  hier 
sich  zu  seinen  Vorgängern  und  Zeitgenossen  stellt.  Im  ent- 
schiedenen Widerspruch  mit  ihnen   betrachtet  er  nämlich  die 


1)  Theophr.  d.  sens.  67.  73  ff. 

2)  So  wenigstens  verstehe  ich  die  Stelle  bei  Stob.  Flor.  IV,  233: 
JtjfJ'dxQi.Tog  nkeCovs  f^ky  elvni  rag  cciar^ijoEig  xdiv  (daüi^zwv,  iw  de  fir^ 
((ixckoyfCety  xd  Kia&rjtK  x<S  TiXrj^^si  kayO^nysif.  So  fehlt  uns  etwa  (um  ein 
modernes  Beispiel  zu  bringen)  ein  Organ  für  unmittelbare  Wahrnehmung 
magnetischer  Strömungen,  die  wir  erst  vermittelst  einer  „Uebersetzung" 
in  Erscheinungen  des  Gesichtsinnes  erkennen. 

3)  Zeller  737f. 
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entgegengesetzte  Beschaffenheit  von  Subject  und  Object  als 
Bedingung  der  Empfindung  und  zwar  allem  Anschein  nach 
auf  Grund  der  tieferen  Einsicht,  dass  Empfindung  eine  quali- 
tative VeränderuDg  des  Subjects  ist  ^).  Sie  kann  deshalb  nicht 
wohl  durch  ein  Ding  von  gleicher  Beschaffenheit  herbeigeführt 
werden,  wie  wir  ja  z.  B.  Wärmegrade  nur  dann  als  solche 
empfinden,  wenn  sie  von  dem  unsrer  eigenen  Haut  verschieden 
sind  2).  Da  nun  „  alles  in  allem "  ist,  und  mithin  in  unserm 
Körper  auch  von  allen  Substanzen  gleichtheilige  Stoffe  ent- 
halten sind,  so  haben  wir  damit  die  Möglichkeit,  jede  Qualität 
des  Aussendings,  welches  unsre  Sinnesorgane  berührt,  durch 
sein  in  uns  befindliches  Entgegengesetztes  zu  erkennen,  das 
Bittre  z.  B.  durch  seinen  Gegensatz  zu  dem  in  uns  befind- 
lichen Süssen,  üeber  Geruch  und  Gehör  scheint  Anaxagoras 
ziemlich  mit  Empedokles  übereinzustimmen;  bei  ersterem 
legt  er  Gewicht  auf  das  Einathmen  der  durch  Erwärmung 
und  Verdünnung  in  der  Luft  befindlichen  Theilchen,  und  lässt 
beim  Hören  den  Process  der  Luftbewegung  sich  speciell  bis 
zum  Gehirn  erstrecken.  Sehen  ist  Abspiegelung  des  Dinges 
im  Augapfel  und  zwar  nicht  auf  dem  Gleichfarbigen,  sondern 
(dem  allgemeinen  Princip  gemäss)  auf  dem  Entgegengesetzten, 
daher  die  meisten  Menschen  in  der  Nacht  eben  nicht  sehen 
können,  weil  diese  dem  Auge  gleichfarbig  ist.  Mitursache 
der  Spiegelung  ist  das  Licht.  Die  Schärfe  der  Wahrneh- 
mung hält  Anaxagoras  für  abhängig  von  der  Grösse  des 
Organs  (Theophr.  d.  s.  2  7  f.). 

Sitz  und  Vermittelung  des  Denkens  wie  des  Empfindens 
ist  für  Diogenes  die  Luft  und  speciell  derjenige  Theil  der- 
selben,  welcher  sich  im  Gehirn  befindet;  zu  ihm  nämlich 
werden  die  Eindrücke  vermittelst  derjenigen  Luft,  welche  die 
Sinnesorgane  enthalten,  fortgeleitet.  Je  feiner  die  Luft  ist, 
desto  schärfer  empfinden  die  Sinne  und  je  mehr  die  anatomische 


1)  Theophr.  d.  s.  2.  Die  Gründe,  "welche  dort  historisch  für  den 
Satz:  ro  svttvjCov  tü5  evavri(a  yiyvoiaxta&ai  aufgeführt  werden,  gehören 
wohl  im  Wesentlichen  dem  Anaxagoras. 

2)  Ebd. 

8* 
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Beschaffenheit  der  Organe  dieser  Eigenschaft  Vorschub  leistet, 
desto  genauer  sind  die  Wahrnehmungen  (ebd.  41).  Was  das 
Einzelne  betrifft,  so  hatte  Diogenes  über  den  Tastsinn  keine 
Bestimmungen  gegeben  (ebd.  40),  die  Empfindung  des  Geruchs 
scheint  er  auf  eine  Symmetrie  zurückgeführt  zu  haben,  welche 
zwischen  der  eingeathraeten  und  der  im  Kopfe  befindlichen  Luft 
hinsichtlich  der  Mischung  ihrer  Bestandtheile  vorhanden  ist. 
Leider  können  wir  auf  diesen  interessanten  Gedanken  aus 
der  verderbten  Stelle  bei  Theophrast  (ebd.  39)  nur  so  eben 
und  mit  Vorsicht  rathen  ^).  Lange  und  enge  Luftwege  zum 
Einathmen  (wie  sie  manche  Thiere  besitzen  sollen),  sind  der 
Schärfe  dieses  Sinnes  am  günstigsten,  weil  sie  die  eingezogene 
Luft  am  besten  isoliren.  Der  Geschmack  beruht  auf  der  Dünn- 
heit und  Weichheit  der  Zunge,  welche  die  zugefühi-ten  Säfte 
an  sich  saugt  und  diese  Einwirkung  durch  Vermittelung  der 
in  sie  eintretenden  Adern  zur  Auffassung  von  Seiten  der  Seele 
bringt  ^),  was  in  Diogenes'  Sinne  wohl  nichts  weiter  bedeutet, 
als  dass  unter  dieser  Vermittelung  der  entstandene  Eindruck 
durch  die  Seelenluft,  welche  den  ganzen  Körper  durchdringt, 
weiter  verbreitet  werde.  Das  Hören  beruht  darauf  dass  die 
in  der  Luft  des  Ohres  vermittelst  der  schwingenden  äussern 
Luft  hervorgerufene  Bewegung  bis  zum  Gehirn  fortgeleitet 
wird  (ebd.  40  f.).  Zu  dieser  Empfindung  finden  sich  übrigens 
bei  Diogenes  schon  die  Anfänge  derjenigen  Theorie,  wie  sie 
später  Aristoteles  vorträgt  (de  an.  II,  8).  Gehörempfindung 
entsteht  nur,  wenn  die  Luft  im  Ohre  durch  den  Schall  als  Ganzes 
bewegt  wird  und  in  dieser  Weise  dann  die  Bewegung  auf  die 
innere  Luft  (im  Gehirn)  überträgt.  Hierzu  gehört  von  Seiten  des 
Organs  ein  möglichst  kurzer,  enger  und  gerader  Gehörgang; 
ist  er  zu  breit,  so  wird  der  Schall  undeutlich,  ,,  weil  er  nicht 
auf  Euhendes  trifft"  ^).     Das  Sehen   endlich  geschieht  durch 


1)  Vgl.  41:  ov  fÄt]y  ttXkrl  ovfXfxixQov  yt  ovor}g  r^g  bafirjs  rw  aeQinQog 
Zfjv  XQciaiy  ficiXiara  «V  uiaO^uptaS^ai  roy  (cy&gmnor. 

2)  Plac.  phil.  IV,  18;  s.  Panzerbieter,  Diogenes  Apoll.  86. 

3)  Theophr.  a.  a.  0.  41. 
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Abspiegelung  des  Gegenstandes  im  Augapfel  und  dieser  bewirkt 
die  Wahrnehmung,  weil  er  mit  der  innern  Luft  (also  mit 
der  Seele)  „vermischt  ist";  ist  diese  unmittelbare  Verbindung, 
etwa  bei  Augenentzündung,  unterbrochen,  so  erfolgt  trotz 
der  Spiegelung  doch  keine  Gesichtswahruehmung  ^).  Auf  dem 
Einfluss  des  Anaxagoras  beruht  hierbei  wohl  die  Bestimmung, 
dass  sich  am  besten  diejenigen  Farben  abspiegeln,  welche  der 
des  Auges  entgegengesetzt  sind;  daher  die  Schwarzäugigen, 
wie  Diogenes  meint,  besser  bei  Tage  und  überhaupt  das  Helle, 
Augen  von  entgegengesetzter  Beschaffenheit  besser  bei  Nacht 
sehen  ^). 

Trotz  der  Lückenhaftigkeit  der  Ueberlieferung  sieht  man 
bei  dieser  Theorie  so  viel,  dass  das  eigentliche  Agens  bei  der 
Empfindung  die  zu  den  Sinnesorganen  von  innen  her  (durch 
die  Adern)  herantretende  Luft  ist.  Man  sieht  dies  auch  dar- 
aus, dass  Diogenes  für  den  Zustand  des  Schlafs  ein  Zurück- 
treten der  Luft  und  ein  durch  das  Blut  bewirktes  Zusammen- 
drängen derselben  in  der  Gegend  der  Brust  und  des  Bauches 
annimmt,  offenbar  zur  Erklärung  der  Thatsache,  dass  in  jenem 
Zustande  die  Sinne  mehr  oder  weniger  ausser  Wirksamkeit 
gesetzt  sind  ^).  Die  Nothwendigkeit  einer  physiologischen 
Vermittelung  zwischen  Sinnesorgan  und  Seele  wird  sonach 
von  Diogenes  stärker  betont;  dagegen  ist  bei  ihm  der  sub- 
jective  Charakter  der  empfundenen  Qualität  von  dem  des 
veranlassenden  äussern  Vorgangs  nicht  mit  derjenigen  Schärfe 
unterschieden,  wie  (wenigstens  im  Princip)  bei  Demokrit. 
Es  wird  nicht  recht  deutlich ,  was  wir  unter  Uebertragung 
durch  Vermittelung  der  innern  Luft  zu  denken  haben;  aus 
den  Andeutungen  über  den  Gehörsinn  können  wir  allerdings 
erkennen,  dass  das  Wesen  der  Empfindung  für  Diogenes  in 
einer  Modification  der  Bewegung  bestand,  welcher  die  Luft  in 
den  Sinnesorganen  unterlag  und  vielleicht  weiter  vermuthen, 
dass  nach  seiner  Ansicht  in  diese  Art  der  Bewegung  die  Luft, 


1)  Ebd.  40. 
•2)  Ebd.  42. 
3)  Panzerbieter  91. 
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welche  die  Seele  ausmachte,  hineingezogen  wurde.  Wie  aber 
das  Verhältniss  in  speciellen  Fällen  (z.  B.  bei  Gleichzeitigkeit 
verschiedner  Empfindungen)  sich  gestaltete,  bleibt  ganz  im 
Dunkeln  und  es  ist  sogar  fraglich,  ob  auch  nur  die  Noth- 
wendigkeit  jener  allgemeinsten  Ergänzung  der  Theorie  von 
Diogenes  gefühlt  wurde. 

B.    Das   Wesen   der  Erkenntniss. 

Eine  Darstellung  und  Würdigung  der  ersten  Anfänge  der 
Erkenntnisslehre  hat  mitten  aus  der  philosophischen  und  be- 
sonders der  psychologischen  Arbeit  der  Gegenwart  heraus  ihre 
eigenthümliche  Schwierigkeit.  Es  kommt  dabei  vor  allem 
darauf  an,  die  gemeinsamen  Grundzüge  jener  ersten  Versuche 
in  Bezug  auf  Inhalt  und  Tragweite  zu  begreifen,  ohne  in 
Voreingenommenheit  durch  Principien,  denen  sie  nicht  zu 
entsprechen  vermögen,  sich  den  Blick  für  das  zu  trüben,  was 
auch  heute  noch  an  diesen  ersten  tastenden  Versuchen  inter- 
essant und  verdienstlich  ist.  Es  gilt  hiernach,  sich  zunächst 
in  die  Verhältnisse  zurückzuversetzen,  unter  denen  der  Geist 
in  jenen  ältesten  Zeiten  sich  zur  Speculation  veranlasst  fand 
und  zu  diesem  Zwecke  namentlich  manches  gleichsam  zu  ver- 
lernen, was  man  jetzt  vielleicht  als  unumgängliche  Voraus- 
setzung für  alle  Erklärung  des  Denk-  und  Erkenntnissprocesses 
zu  halten  nicht  umhin  kann.  Dass  zwischen  Seele  und  Materie 
(sei  es  nun  in  der  Erscheinung  oder  im  Wesen)  ein  Gegensatz 
besteht,  dass  ein  tiefgreifendes  Problem  der  Forschung  in  der 
Frage  liegt,  ob  die  Gesetze  für  das  eine  der  beiden  entgegen- 
gesetzten Glieder  auch  für  das  andre  Geltung  haben  oder 
nicht;  dass  es  vor  allem  darauf  ankommt,  die  Gegenstände 
des  Innern  und  äussern  Sinnes  auf  ihr  gegenseitiges  Verhält- 
niss hin  zu  untersuchen;  dass  weiter  die  Welt  wie  sie  uns 
gegeben  ist,  lohalt  des  Bewusstseins  ist  und  dass  die 
gegebene  Beschaffenheit  des  Erkannten  abhängt  von  dem  Wesen 
des  Erkennens  und  des  Bewusstseins  —  das  alles,  so  geläufig 
es  uns  heute  erscheint,  sind  Eri-ungenschaften  einer  langen 
Entwickelung,  zu  welcher  die  hier  zu  besprechenden  Versuche 
der  Orieutirung    über    das   Wesen    der  Erkenntniss    eben   die 
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ersten  Aofänge  bilden.  Von  dem  bestimmten  Inhalte  der 
eben  angeführten  Wahrheiten  ist  daher  bei  ihnen  noch  nicbt 
die  Rede.  Dennoch  aber  fehlt  es  den  verschiedenen  und  ver- 
schiedenartigen Ansätzen  der  Erkenntnisstheorie  nicht  an  ge- 
meinsamen Grundanschauimgen  und  zu  diesen  gehört  vor  allem 
die  Art,  wie  sie  das  Verhältniss  des  Erkennens  zu  den  Dingen 
auffassen. 

Die  Einsicht,  dass  die  Beschaffenheit  des  Erkannten  we- 
sentlich bedingt  ist  durch  die  Subjectivität  des  Erkennenden, 
ist  der  griechischen  Philosophie  nicht  vor  der  Sophistik  zum 
klaren  Bewusstsein  gekommen.  Allerdings  zeigen,  wie  sich 
eben  herausgestellt  hat,  die  Systeme  der  Eleaten,  Pythagoreer 
und  des  Anaxagoras  im  Grunde  der  Sache  ein  allmäliges  Her- 
vortreten dieser  Einsicht ;  da  aber  vor  Anaxagoras  keiner  jener 
Denker  von  vornherein  darauf  ausgeht,  das  Wesen  des  Geistigen 
in  seinem  Unterschiede  von  dem  Sinnlichen  und  seiner  be- 
dingenden Priorität  vor  demselben  sich  deutlich  zu  macheu, 
80  ist  die  Thatsache  des  Erkennens  auch  bei  ihnen  im  Wesent- 
lichen nicht  ein  Setzen  des  Objects  sondern  ein  Product 
von  Seiten  desselben.  Bei  ihnen  wie  bei  den  Hylozoisten 
und  ihren  Nachfolgern  hat  daher  das  Streben  nach  einheit- 
lichem Verständniss  der  Welt  lediglich  den  Erfolg,  für  das 
gegebene  Verschiedene  eine  bestimmte  Seite  desselben  (Wasser, 
Peuer,  die  Elemente,  Zahlen  u.  dgl.)  als  das  Grundwesentliche 
und  in  aller  Veränderung  Constante  aufzuweisen.  Aus  dem 
so  herausgehobenen  Grundbestandtheile  wird  nun  die  Beschaffen- 
heit des  Subjects  als  des  Erkennenden  unter  andern  Ergeb- 
nissen der  Weltentwicklung  als  ein  Specialfall  mit  abgeleitet. 
Die  Gegensätzlichkeit  zwischen  Subject  und  Object  der  Er- 
kenntniss  ist  hier  noch  weit  entfernt,  ein  Problem  zu  sein. 
Wie  die  psychologischen  Theorien  hier  noch  ein  inte- 
grirender  Theil  der  Physik  sind,  so  ist  auch  das  Erkennen, 
gleichviel  ob  von  Seiten  der  Sinne  oder  des  Verstandes  aus- 
gehend, nichts  weiter  als  eine  Function  des  Seienden  (des 
Stoffes)  unter  andern  Functionen  desselben.  In  dieser  Hinsicht 
sind  Denken  und  Wahrnehmen  gleich.  Dass  sie  dennoch 
deutlich  unterschieden  wurden,  lag  nun  freilich  schon  an  der 
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Thatsache,  dass  man  überhaupt  philosophirte , '  denn  dies  war 
ja  in  nichts  anderem  begründet  als  darin  dass  der  Inhalt  sinn- 
licher Anschauung  dem  reflectirenden  Denken  nicht  genügte. 
Die  Aufgabe  der  Erkenntuisstheorie  in  der  hier  in  Betracht 
kommenden  Periode  beschränkte  sich  deshalb  im  Wesentlichen 
darauf,  den  Unterschied  von  Wahrnehmen  und  Denken  inner- 
halb des  Eahraens  ihrer  beiderseitigen  Bedingtheit  durch  die 
objective  Beschaffenheit  der  Welt  klar  zu  machen,  und  hierbei 
den  zwischen  beiden  bestehenden  Zusammenhang,  die  Ver- 
wandtschaft beider  Functionen  innerhalb  und  trotz  des  Unter- 
schiedes nicht  zu  übersehen. 

Die  ersten  Anfänge  einer  wirklichen  Theorie  des  Erkennens 
finden  sich  bei  Heraklit.  Ihm  steht  zunächst  der  Unterschied 
zwischen  sinnlicher  und  vernünftiger  Erkenntniss  fest;  er  ist 
ihm  gleich  dem  zwischen  dem  Irrthum  oder  wenigstens  dem 
Unzulänglichen  und  der  Wahrheit.  Die  Sinne  für  sich  ge- 
währen keine  Erkenntniss,  sondern  nur  Material  zur  Bildung 
einer  solchen  durch  Ausdeutung  von  Seiten  der  Yerstandes- 
thätigkeit.  Wer  ohne  letztere  ihnen  traut,  stützt  sich  auf 
„schlechte  Zeugen"  ').  Sind  ihre  Aussagen  somit  nicht  die 
Erkenntniss  selbst,  so  sind  sie  doch  zum  Zustandekommen  der- 
selben noth wendig;  Erkenntniss  besteht  nämlich  darin  dass  die 
Seele  die  Beschaffenheit  des  Umgebenden  d.  h.  des  vernünf- 
tigen Feuers  annimmt  und  somit  in  den  allgemeinen  Weltprocess 
eintritt,  der  als  solcher  die  Vernünftigkeit  selbst  ist.  Schon 
bei  Heraklit  hat  hiernach  der  Satz,  welcher  als  Grundprincip 
für  die  Erkenntnissthätigkeit  bis  auf  Anaxagoras  anerkannt 
wird,  dass  Gleiches  erkannt  werde  durch  Gleiches,  seine  Gil- 
tigkeit.  Er  ist  auch  schon  bei  ihm,  wie  bei  den  Folgenden 
eine  einfache  Consequenz  der  Anschauung,  dass  die  Seele  (das 
Erkennende),  ihr  Dasein  durch  dieselben  Factoren  bedingt 
erhalte,  welche  die  Welt  überhaupt  (das  Erkannte)  constitui- 


1)  Ueberden  angeblichen  Sensualismus  Heraklits  (Lewes  und  P.  Schu-j 
ster)  s.  meine  Ausführungen  in  der  Zeitschrift  für  Philosophie  etc.,  i 
Bd.  67,  238  f. 
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ren  ').     Durch  jene  Theilnahme  am  Weltprocess  ist  der  Seele 
selbst  die  Möglichkeit  der  Wahrheit  gegeben;  denn  diese  be- 
steht in  nichts  anderm  als   im  Erkennen  des  unaufhaltsamen 
Flusses  und  der  Art  wie  er  sich   in  der  Einheit  der  Gegen- 
sätze und  dem  Weg   nach   oben   und  unten  vollzieht  ^).     Da 
das  umgebende  Feuer  an  sich  vernünftig  und  somit  erkennend 
ist,   so  ist  die  Möglichkeit   des  Erkennens   für  den  Menschen 
auf  nichts  andres  zurückzuführen,  als  darauf  dass  die  Seele  diese 
Feuernatur  selbst  annimmt,  sich  also  von  der  göttlichen  Natur 
unmittelbar  beeinflussen  lässt ;  denn  nur  letztere  hat  im  eigent- 
lichen Sinne  von  Haus  aus   Erkenntniss  ^).     Seiner  Grundan- 
schauung getreu  sucht  nun  Heraklit  auch  hierfür  eine  physische 
Vermittelung  und  findet  sie  in  den  Sinnesorganen.     Die  Sinne 
sind  die  Canäle  [noQoi),  welche  die  Verbindung  zwischen  dem 
Innern  Feuer  (der  Seele)  und  dem  äussern  (der  Weltvernunft) 
herstellen;   darum   ist   die  Seele   dann   im  Zustande  der  Ver- 
nünftigkeit,   wenn   jene    als    solche  Oeflfnungen    functioniren, 
und  ihr  Denken  schwindet  auf  einen  unbedeutenden  Rest  herab, 
sobald  sie  geschlossen  sind ,   nämlich   während   des  Schlafs  ^). 
Auch    dieser    Rest    würde    verlöschen,    wenn    nicht    während 
desselben   die   nothwendigste  Verbindung   mit  der  Aussenwelt 
durch  das  Athemholen  erhalten  bliebe.     In  allen  Fällen  aber, 
in  denen  diese  feurige  Beschaffenheit  der  Seele  sich  nach  der 
des   Feuchten  hin   verändert,   tritt   dem   entsprechend  Unver- 
nünftigkeit ein  (s.  0.  S.  44  f.). 

Der  Inhalt  der  Wahrheit  ist  somit  nur  einer,  ein  Gemein- 
samer für  alle;  das  Denken  im  eigentlichen  Sinne,  im  Unter- 
schiede vom  subjectiven  Wähnen,  ein  Gemeinsames;  es  besteht 
darin  dass  die  Seele  unmittelbar  an  dem  Weltprocesse  Theil 
nimmt,   womit  Heraklit   offenbar  zugleich  ein  Bewusstwerden 


1)  Wenn  Theophrast  (de  sens.  1)  dem  Heraklit  den  entgegengesetzten 
Grundsatz  beilegt  {tu  ivuvTiov  nS  syciyzico),  so  scheint  mir  dabei  ein 
Missverständniss  der  h er akli tischen  Ansicht  vom  Streit  der  Gegensätze 
zu  walten. 

2)  Fr.  1.  19.  Byw. 

3)  Fr.  91.  96.  97. 

4)  Fr.  94.     Sext.  Erap.  math.  VII,  129  f.  132. 
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des  mit  demselbeu  gegebenen  Weltgesetzes,  also  der  tiefsten 
Wahrheit  voraussetzt.  Dass  nun  dieses  Theilnehmen  an  der 
allgemeinen  Vernunft  (dem  xoiyog  loyog)  sich  bei  jedem  mit 
Nothwendigkeit  von  selbst  ergeben  müsse,  hat  Heraklit  allem 
Anscheine  nach  (freilich  im  Widerspruch  mit  der  Anlage 
seines  Systems)  nicht  angenommen.  Der  Mensch  ist  der 
eigentlichen  Erkenntniss  vielfach  nur  unvollkommen  zugänglich 
(Fr.  2),  er  lebt,  „  als  hätte  er  eine  eigene  (subjectiv-individuelle) 
Denkweise",  und  darin  liegt  die  Möglichkeit  des  Irrthums  i). 
Worauf  diese  Möglichkeit  aber  begründet  war,  scheint  er  nicht 
angegeben  zu  haben.  Nur  das  sieht  man  deutlich,  dass  ihm 
die  Sinne,  wenn  auch  in  ihren  Aussagen  nicht  die  Wahrheit 
selbst,  so  doch  in  ihrem  Dasein  ein  Mittel  zur  Wahrheit 
waren  %  In  dieser  Hinsicht  hat  er  jedenfalls  auch  Unter- 
schiede in  Bezug  auf  die  Vorzüglichkeit  der  einzelnen  Sinne 
angenommen  ^).  Wie  weit  es  aber  der  Einzelne  in  der  Ver- 
nünftigkeit bringt,  hängt  nach  andern  Aeusserungen  von  der 
entsprechenden  „Trockenheit"  d.  h.  von  der  Qualität  der 
Einzelseele  selbst  ab ,  also  von  dem  Grade  der  Feinheit, 
mit  welcher  diese  die  Angaben  der  Sinne  im  Interesse  der 
Erkenntniss  ausdeutet  (Fr.  73.  75)  ^).  Eine  den  Sinneswahr- 
nehmungen analoge  Stellung  zur  Erkenntniss  (nämlich  die 
eines  Mittels  zu  derselben)  scheint  Heraklit  der  Sprache 
angewiesen  und  demgemäss  u.  a.  aus  Zergliederung  und  Ety- 
mologie der  Worte  Belege  für  seine  Grundansicht  gesucht  zu 
haben  [18]. 

Eine  Erkenntnisslehre  in  dem  Sinne  einer  Folge  von  Er- 
kenntnissstufen und  Aufweisuug  ihres  Zusammenhangs  hat 
Heraklit,  so  viel  wir  sehen,  nicht  aufgestellt.  Ebenso  wenig 
ist  dies  bei  den  Pythagoreern  und  bei  seinem  eleatischen 
Gegner  P  a  r  m  e  n  i  d  e  s  der  Fall.  Jener  Grundsatz,  dass  Gleiches 
durch  Gleiches  erkannt  werde,  hat  diese  dem  Mathematischen 


1)  Fr.  92.     Zeller  586. 

2)  Fr.  93.  13.    Sext.  math.  VII,  126. 

3)  Fr.  15.    Lucret.  I,  690  f. 

4)  Schuster  2^7 f. 
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sich  annähernde  Formulirung  vielleicht  zuerst  bei  den  Pjtha- 
goreern  gefunden,  und  zwar  stützt  sich  bei  ihnen  der  Inhalt 
desselben  auf  die  Thatsache,  dass  Erkennbarkeit  der  Dinge 
auf  den  ihnen  innewohnenden  Zahlenverhältnissen  beruht.  Nur 
durch  die  Wirksamkeit  der  Zahl  sowohl  in  den  Dingen  wie 
in  der  Seele  sind  diese  beiden  Seiten  des  Seienden  gleichartig 
und  verwandt,  so  dass  das  Erkannte  von  dem  Erkennenden 
erfasst  und  umschlossen  werden  kann  nach  der  Natur  des 
Gnomon  (s.  o,  S.  69).  Ohne  die  Herrschaft  von  Zahl  und 
Mass  wäre  nur  chaotische  Unbestimmtheit  and  Unerkennbar- 
keit  in  der  Welt.  Die  Zahl  macht  in  der  Empfindung  die 
Dinge  erkennbar  durch  Gliederung;  ihre  Wirksamkeit  in  der 
Seele  (und  auf  Grund  dessen  besonders  der  mathematisch  ge- 
bildete Verstand)  ')  giebt  der  letztern  die  Möglichkeit,  mit 
den  Zahlverhältnissen  der  Dinge  ein  harmonisches  Verhältniss 
zu  bilden,  d.  h.  in  eine  Erkenntniss  zusammenzugehen,  so  dass 
(wenn  wir  versuchen,  der  einfachen  und  stammelnden  Aus- 
drucksweise etwa  eines  Philolaus  durch  moderne  Bezeichnungen 
ausdeutend  nachzuhelfen)  der  tiefere  gemeinsame  Grund  des 
in  der  Erkenntniss  bestehenden  Verhältnisses  von  Subject  und 
Object  die  Zahl  ist,  welche  sich  selbst  in  diesen  beiden  Mo- 
menten auseinanderlegt,  um  im  Erkennen  wieder  mit  sich 
zusammenzugehen,  und  zwar  speciell  die  Zehnzahl  (()fzM?)  d.  h. 
die  vollkommenste  Zahl,  zu  der  sich  zuletzt  alle  andern  immer 
ergänzen  müssen  ^). 

Bei  dem  eigenthümlichen  Charakter  der  eleatischen 
Philosophie,  der  auf  Abstraction  im  Gegensatze  zur  Anschauung 
geht,  hat  Parmenides  noch  weniger  Veranlassung,  den  Antheil 
zu  untersuchen,  den  etwa  die  Sinne  an  der  Erkenntniss  der 
Wahrheit  haben;  nur  daran  vielmehr  kann  ihm  liegen,  den 
Gegensatz  der  Vernunfterkeuntuiss  gegen  die  Erfahrung  in 
noch  entschiednerer  Weise  wie  Heraklit  zu  betonen  '^).  Beide 
Gebiete  sind  ihm  von  Haus  aus  getrennte  Arten  des  Denkens, 


1)  Sext.  Emp.  math.  VU,  92. 

2)  Ebd.     Boeckh.  Philol.  140  f. 

3)  Zeller  470,  Anra.  1. 
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so  sehr,  dass  er  nicht  einmal  den  Versuch  ma'chen  will,   den 
Uebergang  von  dieser  zu  jener  zu  finden,   sondern  den  Inhalt 
beider  Erkenntnissquellen  als  ein  Unvereinbares  jeden  für  sich 
zu  einer  besondern  Theorie  ausgestaltet,   die   nichts -mit  ein- 
ander gemein  haben.     Erkenntniss  im  wahren  Sinne  ist  ihm 
das  was  wir  die  Deduction  des  Seienden  nennen  würden  (eine 
Art  analytischer  Erkenntniss  a  priori) ,   nicht  die  Empirie  '). 
Dieser  Unterschied  beider  ist    aber  kein  psychologischer  son- 
dern zunächst  ein   rein  logischer  und   entspricht  daher  nicht 
durchaus  der  heraklitischen  Unterscheidung  von  Wahrnehmung 
und  vernünftigem  Denken.     Was  über  denselben  etwa  psycho- 
logisch festzustellen  wäre,  fällt  für  Parmenides  in  den  Bereich 
der  Meinung  und  steht  dem  Resultate  des  abstracten  Denkens 
gegenüber  auf  einer  Stufe  mit  seinen  physikalischen  Annahmen. 
Zunächst  vom  logischen  Standpunkt  aus  unterscheidet  derage- 
mäss  Parmenides  das  Denken  von  der  Wahrnehmung  und  setzt 
ersteres  identisch    mit    dem  Seienden  2) ,    allerdings  nicht  im 
Sinne    einer  s.   g.  Identitätsphilosophie,    wohl  aber    in    dem, 
dass  Denken  ohne  sein  Object,   wie  es  im  Worte  hervortritt, 
leer  ist  2)   oder  vielmehr  gar    nicht    vorhanden,    sodass  Sein, 
Begriff  des  Seins,  gedachtes  bezw.  gesprochenes  Sein  ein  und 
dasselbe  ist.     Vielleicht  war  der  Umstand,   dass  die  Identität 
von  Denken  und  Gedachtem  bei  concreten  Anschauungen  nicht 
so  hervortritt,  wie  bei  jenen  Abstractionen,  mit  die  Ursache, 
dass  Parmenides  ersteren  die  Fähigkeit,  im  eigentlichen  Sinne 
erkannt  zu  werden,  absprach. 

Von  seiner  Theorie  der  Natur  aus  kennt  dagegen  Par- 
menides in  psychologischer  Hinsicht  den  Unterschied  von 
Wahrnehmen  und  Denken  nicht.  Als  psychologischer  Process 
ist  das  Erkennen  hier  wie  bei  Heraklit  eine  Modification  des 
physikalischen  Grundverhältnisses  der  Aussenwelt  und  geht 
(ohne  dass  ein  Unterschied  zwischen  Sinnlichem  und  Abstractem 


1)  Fr.  ed.  Karsten  v.  52 f.  {xqTvca  6e  X6y(o). 

2)  V.  1)3  ebd. 

3)  V.  94:  ov  yilg  äfsv  rov  ioyrog,  iv  w  necfaxiafjiei'ov  iarlt^,  evQt'ioeig 
rd  V061V. 
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aufträte)  hervor  aus  dem  Verhältniss  der  beiden  physikalischen 
Grundstoffe,  die  wie  in  der  Aussenwelt,  so  auch  im  Menschen 
sich  zur  Geltung  bringen,  aus  dem  Verhältniss  nämlich  des 
Warmen  und  Kalten,  bezw.  Lichten  und  Dunklen.  Die  Er- 
kenntniss  ist  immer  ein  üeberwiegen  des  Einen  oder  des 
Andern  im  Menschen  und  zwar  seiner  Beschaffenheit  nach 
besser  und  reiner  beim  üeberwiegen  des  Warmen,  schlechter 
bei  dem  des  Gegentheils  ^).  Diese  Ansicht  in  Verbindung 
mit  der  andern,  dass  Gleiches  durch  Gleiches  erkannt  wird, 
scheint  Parmenides  im  Einzelnen  durchgeführt  zu  haben, 
wenigstens  spricht  er  auch  dem  Leichnam,  in  welchem  nur 
noch  Kälte  ist,  auf  Grund  derselben  noch  Empfindung  zu, 
nur  eben  nicht  die  der  Wärme  und  der  Sprache  sondern  die 
des  Kalten  und  Stillen,  und  da  überall  ein  Verhältniss  von 
Wärme  und  Kälte  anzunehmen  ist,  so  hielt  er  dafür,  dass 
alles  Seiende  einen  Grad  von  Erkenntniss  habe  ^). 

Eine  tiefer  gehende  Verwerthung  findet  der  Satz,  dass 
Gleiches  durch  Gleiches  erkannt  werde,  bei  Empedokles. 
Es  wird  bei  ihm  handgreiflicher  Ernst  gemacht  mit  der  Ansicht, 
dass  die  Bestandtheile  der  Welt  auch  die  des  erkennenden 
Subjects  sein  müssen.  Nur  dadurch  nämlich,  dass  jene  Be- 
standtheile auch  die  physische  Beschaffenheit  des  Subjects 
constituiren,  werden  sie  selbst  von  ihm  in  der  Wahrnehmung 
wie  im  Denken  erfassi  Es  mag  sein,  dass  zu  diesen  Vor- 
stellungen die  Beobachtung  geholfen  hat,  dass  einzelne  Sinne 
in  ihrer  äussern  Gestaltung  den  ihnen  specifisch  zugehörigen 
Gegenständen  ähnlich  sind,  wie  z.  B.  das  Auge  den  Licht- 
glanz nicht  nur  wahrnimmt  sondern  auch  selbst  an  sich  hat  ^). 
Dass  sie  jedoch  auch  auf  das  vom  Wahrnehmen  unterschiedene 
Erkennen  ausgedehnt  werden,  hat  wohl  den  tiefern  Grund, 
dass  man  das  Geistige  auf  dieser  Stufe  des  Denkens  eben  nur 
als  einen  Specialfall  innerhalb  der  Entwickelung  des  belebten 
Stoffes  aufzufassen  wusste,   zugleich    aber    das    Erkennen  sich 


1)  V.  146.    Zeller  487,  Anm.  1.    Theophr.  de  sens.  3 f. 

2)  Ebd. 

3)  Peipers,  Untersuchungen  über  das  System  Plato's  I,  29. 
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bereits  als  Problem  herausstellte,  welches  eine'  Auflösung  ver- 
langte. 

In  der  Abgrenzung  der  beiden  Erkenntnissgebiete  Wahr- 
nehmen und  Denken  gelangt  Empedokles  nun  auch  einen 
Schritt  weiter  als  seine  Vorgänger,  wenigstens  sofern  er  die 
Function  der  Sinnesorgane  als  Bedingung  des  Wahruehraens 
und  die  Beschaffenheit  des  Blutes  als  Grundlage  für  das  Den- 
ken eingehender  behandelte.  Beide  Arten  sind  ihm  physika- 
lische Processe;  die  Sinneswahrnehmung  erklärt  er  aus  dem 
Eintreten  von  Ausflüssen  der  Dinge  in  die  Poren  des  Auges 
(s.  0.  S.  108  f.) ;  der  Träger  des  Denkens  ist  ihm  aber  das  Blut, 
und  zwar  aus  dem  Grunde,  weil  in  ihm  sämmtliche  Elemente 
gemischt  seien  ^) ;  besonders  gilt  dies  von  dem  Blute  in  der 
Nähe  des  Herzens.  Folgerichtig  lehrt  er  weiter,  dass  mit 
Wandlungen  in  dem  organischen  Zustande  auch  das  Denken 
sich  andre  und  dass  überhaupt  die  Einsicht  im  Verhältniss 
zum  „Gegebenen"  {nuQiov)  stehe  (Fr.  v.  330f.),  wobei  es  freilich 
wegen  der  Unzulänglichkeit  der  Ueberlieferung  dahingestellt 
bleibt,  ob  er  damit  das  äusserlich  oder  das  innerlich  Gegebene 
gemeint  habe  ^).  Auch  das  ist  nicht  festzustellen,  ob  Empedokles 
von  jener  Ansicht  aus  schon  eine  Erklärung  des  Traums  und 
seiner  Veränderlichkeit  versuchte  oder  nicht  %  Denn  über 
den  physikalischen  Process  selbst,  durch  welchen  das  Denken 
im  Unterschiede  von  der  Wahrnehmung  bedingt  ist,  scheint 
er  sich  nicht  weiter  ausgesprochen  zu  haben.  Nur  das  findet 
sich  deutlich,  dass  wir  von  den  Stoffen  und  Kräften  Feuer 
(ausser  uns)  durch  Feuer  (in  uns) ,  in  gleichem  Sinne  Wasser 
durch  Wasser  u.  s.  w.,  ebenso  Liebe  durch  Liebe,  Streit  durch 
Streit  erkennen  und  dass  sogar  unsre  Gesichtszustände  gegen- 
über den  Dingen  durch  die  entsprechende  subjective  Gleich- 
artigkeit bezw.  Ungleichartigkeit  bedingt  sind  (Fr.  v.  333  f.). 
Sicher  ist  auch,  dass  er  die  Denkthätigkeit,  obwohl  sie  wegen 
ihrer  physikalischen   Bedingtheit  mit   der   Wahrnehmung  im 


1)  Fr.  V.  327  f.  (372).     Theophr.  d.  sens.  10. 

2)  Bonitz  zu  Ar.  Met.  IV,  5.  10Üf»b  25. 

3)  Vgl.  Hollenberg,  Erapedoclea  19. 


127 

Grunde  auf  gleichem  Boden  steht  ^),  ausdrücklich  von  dieser 
unterschieden  hat  ^).  Zu  den  Aussagen  der  Sinne,  deren  Glaub- 
würdigkeit er  keineswegs  verwirft,  jedoch  (vermuthlich  wegen 
ihrer  blossen  Keceptivität)  für  beschränkt  hält,  lässt  er  das 
Denken  als  eine  theils  zusammenfassende  und  ergänzende» 
theils  unterscheidende  Thätigkeit  hinzutreten  [18].  Letzteres 
vermag  nach  ihm  die  Wahrheit  zu  erfassen,  aber  nur  inner- 
halb bestimmter  Grenzen,  welche  menschlicher  Einsicht  ge- 
steckt sind  2). 

Auch  Demokrit  unterscheidet  wie  seine  Vorgänger  eine 
Art  von  Erkenntniss,  die  über  die  zunächst  gegebene  sinnliche 
hinausreicht ;  auch  er  führt,  wie  jene,  beide  Arten  im  Wesent- 
lichen auf  denselben  Grundvorgaug  zurück,  den  er  nach  Mass- 
gabe seines  metaphysischen  Princips  bestimmt.  Alle  Erkennt- 
niss ist  ihm  bedingt  durch  Wechselwirkung  zwischen  den 
Atomen  der  Aussendinge  und  denen  der  Seele,  sodass  auch 
hier  der  Satz,  dass  Gleiches  durch  Gleiches  erkannt  wird,  zur 
Geltung  kommt.  Die  psychologische  Analyse  des  Vorgangs 
scheint  er  indess  nur  im  Gebiete  der  Sinnesphysiologie  ein- 
gehender durchgeführt  zu  haben,  sodass  die  Unterscheidung 
der  beiden  Gebiete  eigentlich  nur  hinsichtlich  ihrer  Tragweite 
stattfindet.  Die  Empfindung  kommt  (s.  o.  S.  111)  zu  Stande 
|durch  das  Eintreten  der  (materiell  gedachten)  „Bilder"  der 
Dinge  in  die  Sinnesorgane  und  die  dadurch  in  diesen  wie 
weiterhin  in  der  Seele  hervorgerufenen  Zustandsänderungen. 
Da  nicht  das  was  die  Sinne  über  die  Dinge  aussagen,  das 
Wahre  ist,  sondern  (in  modernem  Ausdruck)  was  der  Verstand 
über  sie  denkt  (denn  die  Sinne  allein  würden  niemals  auf  die 
Erkenntniss  der  Atome  geführt  haben),  so  steht  der  sinnlichen 
Erkenntniss  als  der  „dunklen"  [oxorü])  die  „echte"  {yvrjairi} 
von  Seiten  des  Verstandes   gegenüber;   beide  Arten  sind  aber 


1)  Nur  in  dieser  Beziehung  war  daher  Aristoteles  (de  an.  III,  3. 
427  a  22)  berechtigt  zu  sagen,  dass  ihm  Wahrnehmen  und  Denken  iden- 
tisch sei.     Ebenso  Theophr.  d,  sens.  10. 

2)  Fr.  V.  2  f.  82  (36.  82). 

3)  Hollenberg  18. 
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nur   gradweise   unterschieden,   im  Wesentlichen  dadurch  dass 
die  letztere  s.  z.  s.  schärfer   sieht  als  jene;   denn  wozu  jeuer 
die  Kraft  versagt  ist,   nämlich   die  kleinsten  Tlieile  wahrzu- 
nehmen ,    das    erkeunen    wir    durch    Reflexion   [19].     Beide   ' 
unterscheiden    sich    somit   wie    subjective   und    objective  Er- 
kenntniss  {ro^ao-hif,).     Damit  hängt  weiter  bei  Demokrit  die 
Unterscheidung    desjenigen    zusammen,    was    man    später   als 
primäre  und  secuudäre  Qualitäten  der  Dinge  bezeichnete.     Als 
den  Atomen  selbst  zukommend  setzt  er  die  Eigenschaften  der 
Schwere ,  Härte  und  Dichtigkeit  ^).     Schwere  z.  B.  im  Unter- 
schied von  Leichtigkeit  ist  ein  Unterschied  in  der  objectiven 
Lagerung  der  Atome  und   in   ihrem  Verhältniss  zu  dem  zwi- 
schen  ihnen  befindlichen  Leeren.     Als  Eigenschaften  dagegen, 
die  nur  für  einen  Zustand  des  afficirten  Subjects  gelten  kön- 
nen, nennt  er  Geschmack,  Farbe  und  Temperaturempfindung. 
Auch  den  secundären  Qualitäten  aber  entspricht  eine  objective 
Beschaffenheit    in  Bezug    auf  Gestalt,    Lage    und  Anordnung 
der  Atome    in    den    einwirkenden   Dingen  ^).     In    der  Wahr- 
nehmung selbst  kommen  jedoch   nicht  diese  Verhältnisse  alsj 
solche  zur  Perception,  sondern  sie  äussern  ihre  Beschaffenheit  \ 
nur  in  der  Erzeugung  desjenigen  Zustandes  der  Seele,  welcher  i 
die  subjective   Qualität   der  Empfindung  ausmacht.     Letzterei 
hat  denn,    soweit    die    gleichartige  Beschaffenheit   der  wahr-f' 
nehmenden    Subjecte    gleichartige    Reactionen    auf   Eindrücke) 
bedingt,    auch    allgemeingültige    subjective    Wahrheit   [20]. 
(Dass  von  den  primären  Eigenschaften  wie  Schwere  und  Härteji 
dasselbe  gilt,  entzog  sich  der  Einsicht  Demokrit's  hauptsäch- 
lich wohl  aus  dem  Grunde,  weil  er  über  das  Wesen  des  Tast-. 
und  Muskelsinns  noch  zu  wenig  unterrichtet  war.) 

Der  primitive  Standpunkt  dieser  ganzen  Lehre  zeigt  sich 
nun  darin  dass  Demokrit  trotz  jener  feinsinnigen  Unterschei- 
dungen im  Inhalte  der  Erkenntniss  doch  noch  gar  nicht  den 
Versuch  macht,  zu  ermitteln,  in  welchen  psychologischen  Be- 
dingungen der  Unterschied  von  echier  und  dunkler  Erkenntniss 


1)  Zeller  705. 

2)  Beispiele  s.  o.  S.  113  f. 
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begründet  ist.  Jener  logische  Unterschied  findet  bei  ihm 
keine  psychologische  Erklärung  und  eine  wesentliche  Ver- 
schiedenheit zwischen  Wahrnehmen  und  Denken  tritt  daher 
bei  ihm  nicht  ausdrücklich  hervor  ^) ,  obschon  er  ihre  Iden- 
tität auch  in  psychologischem  Sinne  kaum  zugegeben  haben 
dürfte  [21].  Wohl  aber  hat  Demokrit,  der  schon  im  Zeit- 
alter der  Sophistik  philosophirte,  Veranlassung  gehabt,  auf  das 
Verhältniss  des  Irrthums  zur  Erkenntniss  im  eigentlichen 
Sinne  sich  auszusprechen.  Nach  dieser  Seite  hin  macht  er 
einen  Unterschied  des  Denkens,  den  er  auf  ein  normales  und 
innormales  Verhältniss  der  Seele  in  ihrer  Wechselwirkuno- 
mit  den  Aussendingen  zurückführt  ^).  Irrthum  und  Geistes- 
störung sind  „Andersdenken"  {uXlorfQoyety)  auf  unverhältniss- 
mässige  äussere  Heize,  z.  B.  bei  übergrosser  Hitze  oder  deren 
Gegentheil;  ein  Ausdruck,  in  welchem  zum  ersten  Male  die 
Auffassung  auch  des  Fehldenkens  als  eines  nothwendigen  Re- 
sultates, wie  es  sich  aus  dem  durch  äussere  Einwirkung  be- 
einflussten  psychischen  Mechanismus  ergiebt,  hervorleuchtet  ^). 

Bis  zu  diesem  Punkte  mögen  diejenigen  Ansichten  Demo- 
krit's  reichen,  wie  sie  sich  ihm  als  unmittelbare  Consequenzen 
der  von  Leucipp  begründeten  Atomistik  ergaben.  Er  selbst  hat 
nun  aber  seine  Theorie  nachweislich  nicht  ohne  eingehende 
Berücksichtigung  der  mittlerweile  aufgetretenen  Lehren  einer- 
seits des  Anaxagöras,  andrerseits  des  protagoreischen  Sensua- 
lismus *)  weitergebildet  und  der  Berührung  mit  diesen  ver- 
danken allem  Anschein  nach  einige  weitere  Ansichten  ihre 
Entstehung,  die  uns  Aristoteles  und  Sextus  überliefern.  Dem 
Anaxagöras  stimmte  er  ausdrücklich  ^)  darin  bei,  dass  man  in 
der  sinnlichen  Wahrnehmung  den  Ausgangspunkt  für  die  Er- 
kenntniss   der    dahinter    liegenden   Qualität    des   Seienden  zu 


1)  Vgl.  Ar.  de  gen.  et  corr.  I,  2.   315b  9;    de  an.    I,   2.    404a  28; 
III,  3.  427  a  21. 

2)  avjLifAejQwg    i/ovan?    ff;;    ^vx^g    fxsjd    rr,v    y.ivr,aiv.     Theophr.  de 
sens.  58. 

3)  Theophr.  ebd.     Ar.  Met.  IV,  5.  10ü9b  28;  de  an.  I,  2.  404  a  27. 

4)  Plut.  adv.  Colot.  4  {ysyoucpsyai  nüXXcc  xai  ni&ayd  noog  aviöy). 

5)  Sext.  Emp.  Math.  VII,  110. 

Siebeck,  Gesell,  der  Psychol.  9 
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suchen  habe.  Dagegen  verwahrt  er  sich  entschieden  gegen 
die  Consequenzen  der  Theorie  des  Protagoras.  Wenn  nämlich 
dieser  die  Thatsache  hervorhob,  dass  jeder  sinnliche  Eindruck 
mit  Nothwendigkeit  so  erfolge,  wie  er  von  der  Einwirkung 
des  Objects  auf  die  momentane  Beschaffenheit  des  Subjects 
sich  ergeben  müsse,  und  daraus  den  Schluss  zog,  dass  deshalb 
jede  hieraus  hervorgegangene  Vorstellung  Wahrheit  besitze 
und  es  eine  andre  als  diese  individuell  subjectivistische  Wahr- 
heit überhaupt  nicht  gebe,  so  hielt  schon  Demokrit  wie  später 
Plato  dieser  Ansicht  ihre  eigene  Consequenz  entgegen,  wonach 
auch  die  Vorstellung,  deren  Inhalt  darin  besteht,  dass  nicht 
jede  Vorstellung  wahr  sei,  eben  als  Vorstellung  Anspruch  auf 
Wahrheit  habe,  mithin  die  protagoreische  Ansicht:  .,jede 
Vorstellung  ist  wahr"  sich  selbst  aufhebe  ^).  Wenn  ferner 
Plutarch  ^)  berichtet,  dass  er  den  Satz  des  Protagoras  bestritten 
habe,  demzufolge  keinem  Dinge  eine  ausschliessliche  (objective) 
Qualität  zukomme  {/nt]  (.lüllov  toTov  tj  roToy  iivui),  so  sieht 
man  sehr  wohl,  wie  Demokrit  trotz  seiner  verwandten  Lehre 
von  den  secundären  Qualitäten  hierzu  kommen  konnte.  Dem 
Protagoras  stimmt  er  darin  zu,  dass  die  secundären  Qualitäten 
subjectiv  bedingt  sind  und  dass  folglich,  was  dem  Einen  warm 
erscheint,  für  den  Andern  kalt  sein  kann  u.  dgl.  ^).  Weil  er 
aber  den  sinnlichen  Eindruck  nicht  lediglich  aus  der  subjec- 
tiven  Beschaffenheit  des  Wahrnehmenden  ableitete ,  sondern 
auch  aus  der  objectiven  des  Wahrgenommenen,  so  musste  ihm 
daran  liegen,  letztere  als  an  sich  seiende  Eigenschaften  der 
Dinge  festzuhalten,  die  als  solche  nun  aber,  da  sie  nicht  In- 
halte sondern  Producenten  der  Wahrnehmung  sind,  nur  mittelst 
des  Verstandes  imJDenken  erfasst  werden.  Sie  können  somit 
nicht  /</'  (.lällovY^Tolov  ?}  toTov  sein;  diese  Annahme  hätte 
seiner  Atomenlehre'^die  Grundlage  entzogen. 

Ausser   diesen^Beziehungen   sind   wir  vielleicht  sogar  be- 
rechtigt, für  Demokrit's  hierher  gehörige  Ansichten  eine  Ein- 


1)  jj  neqiTQoni].     Sext.  ebd.  389 f. 

2)  Ebd. 

3)  Theophr.  d.  sens.  69. 
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Wirkung  der  Sokratik  (deren  Zeitgenosse  er  war)  wenigstens 
in  der  Notiz  zu  erkennen,  dass  er  als  Kriterium  der  Unter- 
suchung {CrjTtjaig)  die  l'yyoiu  betrachtete,  einen  Ausdruck,  den 
wir  nach  dem  was  Sextus  darüber  zur  Erläuterung  hinzufügt, 
vielleicht  schon  in  seinem  Sinne  mit  „  Begriff"  zu  übersetzen 
befugt  sind  [22].  Möglich  ist  übrigens  auch,  dass  Demokrit 
mit  diesem  Gedanken  schon  ein  Vorläufer  des  Sokrates  war. 

Neben  den  angeführten  positiven  Zügen  seiner  Erkenntniss- 
lehre sind  uns  endlich  noch  einige  skeptische  Aeusserungen 
Demokrit's  überliefert  ^),  von  denen  wir  nun  freilich  (was  bei 
dem  hohen  Alter,  das  er  erreichte,  von  besondrem  Interesse 
wäre),  nicht  wissen,  ob  sie  die  beständigen  Begleiter  jener 
Theorie  oder  nur  einer  bestimmten  Stufe  seiner  Gedanken- 
entwicklung eigenthümlich  waren.  Uebrigens  liegt,  falls  das 
Erstere  angenommen  wird,  in  ihrem  Wortlaut  nichts  was 
uns  nöthigte,  sie  auf  etwas  andres  zu  beziehen  als  auf  die 
„dunkle"  Erkenntniss  durch  Wahrnehmung  [23]. 

Der  Gegensatz,  in  welchem  Anaxagoras  durch  seine  Auf- 
fassung des  Geistigen  neben  der  Materie  zu  seinen  Vorgängern 
und  zu  Demokrit  stand,  scheint  die  Folge  gehabt  zu  haben, 
dass  dieser  Denker  abgesehen  von  seiner  Sinnesphysiologie 
eingehende  Untersuchungen  über  das  Wesen  der  Erkenntniss 
nicht  anstellte  '^).  Jene  betrachteten  das  Erkennen  als  einen 
physikalischen  Process  unter  vielen,  die  sie  aus  der  Beschaffen- 
heit ihres  angenommenen  Princips  abzuleiten  hatten ,  und 
unter  dem  Gewicht  dieser  Aufgabe  hatten  sie  ein  besondres 
Interesse  daran,  den  Process  des  Erkennens  physikalisch,  also 
zugleich  psychologisch  zu  begreifen.  Anders  wer  wie  Anaxa- 
goras den  Geist  ausserhalb  der  Materie  und  dieser  selbständig 
gegenüberstellte.  Er  musste  sich  hüten,  durch  eine  derartige 
Ableitung  der  hauptsächlichsten  geistigen  Thätigkeit  diese 
eigenthümliche  und  bedeutsame  Stellung  illusorisch  zu  machen. 
Die  geistige  Thätigkeit  durfte  sonach  auf  diesem  Standpunkte 
nicht  aus  Verhältnissen  der  physischen  Welt  begriffen  werden, 


1)  Sext.  ebd.  135. 

2)  Johnson,  Der  Sensualismus  des  Deraokritus  19. 
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rein  psychologische  Grundlagen  aber,  woraus  ,das  Wesen  der 
Erkenntniss  hätte  näher  bestimmt  werden  können,  waren  noch 
nicht  vorhanden.  Jener  seiner  Stellung  und  diesem  Mangel 
gemäss  besitzt  daher  bei  Anaxagoras  der  rovg  ursprünglich 
und  unableitbar  die  beiden  Fähigkeiten  des  Herrschens  (y.QureTy) 
und  des  Erkennens  (yiyvMoy.tiv) ,  zwei  Ausdrücke,  in  deren 
Vereinigung  wir  die  erste  bedeutsame  Spur  der  Einsicht  er- 
blicken, dass  der  Seele  die  beiden  entgegengesetzten  Thätigkeiten 
des  erkennenden  Aufnehmens  von  aussen  und  des  in  Handlung 
übergehenden  Eingreifens  nach  aussen  beide  gleich  grund- 
wesentlich sind.  Als  dritte  wesentliche  Bestimmung  treffen  wir 
bei  ihm  wie  bei  seinen  Vorgängern  die  Bevorzugung  der  geistigen 
vor  der  sinnlichen  Erkenntniss.  Die  Sinne,  heisst  es,  vermögen 
nur  das  richtig  zu  beurtheilen,  was  deutlich  an  der  Oberfläche 
liegt  ^) ;  für  feinere  unterschiede  hingegen  unterliegen  sie  der 
Controlle  des  Verstandes.  Sie  unterscheiden  weder  die  klein- 
sten Bestandtheile  der  Dinge  noch  den  allmäligen  üebergang 
einer  sinnlichen  Qualität  in  die  andere  ^).  Wohl  aber  sind 
ihre  Aussagen  die  ersten  Anhaltspunkte  für  die  Entdeckung 
des  eigentlichen  Wesens  der  Dinge  ^). 

Diogenes  von  Apollonia  steht  nun  zu  Anaxagoras  auch 
darin  in  Gegensatz,  dass  er  hinsichtlich  des  Erkenntniss- 
problems das  was  jener  unbestimmt  lässt,  durch  Wiederauf- 
nahme der  älteren  Anschauungen  zu  ergänzen  sucht.  Die 
Möglichkeit  der  Erkenntniss  ist  nach  ihm  mit  der  Allver- 
breitung der  Luft  ursprünglich  gegeben.  Das  Vergessen 
(besser:  das  Nichterkennen)  beruht  auf  einer  unzulänglichen 
Verbreitung  der  Luft  im  Organismus ;  sie  drängt  sich  in  diesem 
Falle  (wie  man  beim  vergeblichen  Besinnen  auf  etwas  beobach- 
ten kann)  in  der  Brust  zusammen  *)  (anstatt  sich  bis  zum 
Gehirn  auszubreiten);  auf  die  Beschaffenheit  der  Luft  aber 
kommt  es   an,   ob  Vernunft  vorhanden   ist  oder  nicht.     Ver- 


1)  Lucr.  I,  875  f. 

2)  Zell  er  828,  Anru.  1. 
;J)  Sext.  ebd.  140. 

4)  Theophr.  de  Bens.  45. 
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nünftigkeit  beruht  auf  warmer,  reiner  und  trockner  Luft;  der 
Mangel    an    Intelligenz    bei    den    Thieren    hat    seineu  Grund 
darin  dass    ihre  Lebensluft    dick    und    feucht  ist.     Auch  um 
Gründe  für  diese  Beschaffenheit   ist  Diogenes   nicht  verlegen : 
das  Thier  kann  die  Luft  nur  unmittelbar  über  dem  Erdboden 
einathmen,   wo  sie  eben  noch  jene  beiden  Eigenschaften  hat, 
auch   seine  Nahrung  ist   wesentlich   feucht  ^).     Der  Vortheil, 
den  in  dieser  Beziehung  unter  ihnen  die  Vögel  haben,    wird 
hier,    wie  er  meint,    durch    die  Derbheit  und  Gedrungenheit 
ihres  Fleisches  aufgewogen,  die  eine  angemessene  Verbreitung 
der  Luft    durch    den   Organismus    hindurch    verhindert.     Die 
Pflanzen  aber    „denken  nicht,    weil   sie  nicht  hohl  sind  und 
keine    Luft    in    sich    aufnehmen".     Das  Dichte   und  Feuchte 
der  Innern  Luft  bewirkt   auch  im  Rausch  und  im  Schlaf  so- 
wie  im  Kindesalter   den   gänzlichen  oder   theilweiseu  Mangel 
der  Vernünftigkeit  ^).     Das  Denken  selbst  besteht  für  Diogenes 
darin    dass  die  Lebensluft  mit  dem  Blute  den  ganzen  Körper 
durchdringt  ^).     Wie  sich  aber    bei    ihm  Denken  und  Wahr- 
nehmen unterschieden,  bleibt  im  Dunkeln.     Im  Wesentlichen 
beruht  ihm  auf  jener  Thatsache  auch  die  Empfindung.     Einen 
Unterschied  zwischen    beiden    muss    er   aber  allerdings  ange- 
nommen haben;    wenigstens    sagt    er    ausdrücklich,    dass   die 
Luft,  der  Träger   der  (bewussten)  Empfindung ,    diesen  Dienst 
versagt ,  sobald  wir   „  den  Geist  auf  anderes  richten "  *).     Als 
identisch  erscheinen   dagegen   beide  nicht  nur  wegen  der  Ge- 
meinsamkeit, mit  der  sie  auf  der  Innern  Luft  beruhen,  sondern 
auch  deswegen   weil   die   Reinheit   dieser  Luft  Bedingung  so- 
wohl für  richtiges  Denken    wie    für  exactes  Empfinden  ist  ^). 
Speciellere  Bestimmungen  scheint  Diogenes  nur  über  den  Vor- 
gang der  Empfindung  aufgestellt  zu  haben,  gewiss  hauptsäch- 
lich mit    aus    der  Ursache,    dass    es    seiner    materialistischen 


1)  Eitter  u.  Preller,  §  164,  Anm. 

2)  Theophr.  44. 

3)  Ritter  u.  Pr.,  §  165. 

4)  Theophr.  42. 

5)  Ebd.  42.  44. 
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Erklärungsweise  nicht  gelang,  einen  wesentlichen  Unterschied 
zwischen  Denken  und  Empfinden  aufzuweisen,  wenngleich  er 
einen  solchen  keineswegs  verkannte. 

Man  wird  aus  dem  Vorstehenden  leicht  ermessen,  dass 
abgesehen  von  Anaxagoras  wie  in  der  Sinnesphysiologie,  so 
auch  in  der  Lehre  vom  Denken  und  Erkennen  trotz  der  Ver- 
schiedenheiten im  Einzelnen  ein  gemeinsamer  Grundzug  durch 
die  Anschauungen  der  verschiedenen  Philosophen  hindurchgeht. 
Keiner  von  allen  verschliesst  sich  der  Einsicht,  dass  Denken 
im  eigentlichen  Sinne  etwas  von  der  Wahrnehmung  Verschie- 
denes und  Wahrheit  im  eigentlichen  Sinne  nur  auf  dem 
Gebiete  des  Denkens  zu  finden  sei.  Wo  es  sich  aber  darum 
handelt,  psycho-  (bezw.  physio-)logisch  das  Wesen  des  Denkens 
im  Verhältniss  zu  dem  der  Wahrnehmung  und  in  seiner 
Wechselwirkung  mit  den  Dingen  festzustellen,  suchen  sie  dies 
durch  Aufweisung  der  besondern  Art  von  Wechselwirkung  zu 
erreichen,  die  zwischen  der  physiologischen  Bedingung  des 
Denkens  (Feuer,  Blut,  Luft  u.  dgl.)  und  den  Dingen  der 
Aussenwelt  besteht.  Während  sie  daher  den  Unterschied  jener 
beiden  Erkenntnissweisen  stets  hervorzuheben  bestrebt  sind, 
binden  sie  doch  das  Denken  so  gut  wie  das  Wahrnehmen  an 
die  Function  körperlicher  Bestandtheile.  Die  Erkenntniss  da- 
gegen, welche  diese  beiden  Wahrheiten  erst  in  das  richtige 
Verhältniss  zu  einander  setzt,  dass  nämlich  die  Anschauung 
raumerfüllender  Materie  selbst  erst  Product  eines  in  der  Wahr- 
nehmung unbewusst  thätigen  Denkens  ist,  bleibt  ihnen  ge- 
meinsam verschlossen.  Deshalb  ist  bei  ihnen  die  Behauptung 
der  Superiorität  des  Denkens  vor  der  Wahrnehmung  lediglich 
ein  Postulat,  dem  die  psychologische  Ausführung  keineswegs 
gerecht  wird.  Das  denkende  Erkennen  wird  nach  ihrer  gleich- 
falls gemeinsamen  Voraussetzung  nicht  dadurch  dass  das 
Object  dem  Subject,  sondern  vielmehr  umgekehrt  dadurch 
möglich,  dass  das  Subject  dem  Objnct  wesensgleich  ist.  Dies 
ist  der  eigentliche  Sinn  des  Satzes:  das  Gleiche  erkennt  man  | 
durch  das  Gleiche,  und  als  Wesen  und  Grund  der  Welt  er- 
blicken wir  somit  in  dieser  Keihe  von  ersten  systematischen 
Versuchen  nicht  das  Geistige,  auch  nicht  eine  Art  Indifferenz 
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von  Geistigem  und  Materiellem,  sondern  im  Grunde  der 
Sache  allein  die  Materie,  die  es  nun  freilich  u.  a.  auch  fertig 
bringt,  wahrzunehmen  und  zu  denken.  Setzen  doch  auch  die 
Pythagoreer  noch  die  Zahl  vor  das  Zählende. 

Nur  Auaxagoras  macht  hier   eine  Ausnahme   und   es  fällt 
an  dieser  Stelle  ein  helles  Licht  auf  die  Bedeutsamkeit  seines 
Grundgedankens.     Der  Satz,  dass  das  Denken  auf  der  Wechsel- 
wirkung eines   materiellen  Denksubstrates    mit    dem    übrigen 
Materiellen  zu  Staude  kommt,   gilt   in   gewissem  Grade  auch 
für  ihn,   dessen  yovg,   wie  oben  gezeigt  ist,    noch    ein  halb- 
materielles Ding  ist.     Das  Bedeutende  und  Interessante  seiner 
Anschauung  liegt  aber  darin  dass  er,  ohne  jene  Wahrheit  aufzu- 
geben,   doch  die    ursprüngliche    Selbständigkeit  des  geistigen 
Factors  gegenüber  der  Materie  hervorzukehren  bestrebt  ist.    Das 
Denken  und  die  Vernunft  ist  ihm  schon  nicht  mehr  ein  Ergebniss 
der  materiellen  Entwickelung,  sondern  eine  der  Materie  nicht 
nur  gleichwerthig,  sondern  herrschend  gegenüberstehende  Potenz. 
Die  Einsicht,  dass  Denken  und  Erkennen  aus  dem  Zusammen- 
wirken   eines  apriorischen   und    aposteriorischen   Factors  ent- 
springt, tritt  bei  ihm  zuerst,  und  zwar  in  kosrnologisch-physi- 
kalischer  Verkleidung  hervor,  mit  der  ausdrücklichen  Bestim- 
mung jedoch,  dass  der  Anstoss  einerseits  zur  Weltentwicklung, 
andrerseits    zum   Denken   und  Erkennen  derselben ,    von    dem 
ersteren,   dem  Geistigen  ausgeht.     Darum   eben  kann  Auaxa- 
goras auch  nicht    mehr    zugeben,    dass    in    dem    alten  Sinne 
Gleiches   durch  Gleiches    erkannt    wird;    denn   der  Geist  soll 
nicht  mehr  der  Materie  gleich  sein,  sondern  den  Vorrang  vor 
ihr  besitzen    und    (mag  er  mit   ihr    auch    noch    eine  Anzahl 
wesentlicher   Eigenschaften  gemein   haben)    wenigstens   durch 
seine  Selbständigkeit  („Ungemischtheit")  zu  ihr  in  Gegensatz 
treten,    weshalb  eben    die   im  Erkennen    zusammenwirkenden 
Factoren,  das  Erkennende  und  das  Erkannte,  in  gegensätzlichem 
Verhältniss    stehen    müssen.     So    unbestimmt,    grundlos    und 
unvermittelt    daher    auch    bei   Anaxagoras    die    „Herrschaft" 
des  Geistes  über  die  Dinge   auftritt   und   so   unfruchtbar  sich 
seine  Aufstellung  nach  den  competenten  Zeugen  für   die  Ab- 
leitung   und  Erklärung    der   Erscheinungen  erwiesen   hat,  — 
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dem  Versuch,  das  Denken  als  einen  physikalischen  Process 
unter  andern  solchen  Processen  zu  begreifen,  ist  Anaxagoras 
zuerst  mit  deutlicher  und  entschiedner  Aufzeigung  des  ent- 
gegengesetzten Problems  gegenübergetreteu. 

Die  Auffassung  des  Erkennens  als  physikalischer  Process 
erklärt  uns  auch  die  eigenthümliche  Thatsache,  dass  die  vor- 
platonischen Philosophen  über  die  Möglichkeit  des  Irrthums 
nichts  Ausreichendes  zu  sagen  wissen.  Ihn  zu  leugnen  hat 
vor  der  Sophistik  niemand  unternommen.  Als  sein  Bereich 
wird  hauptsächlich  die  sinnliche  Wahrnehmung  angesehen; 
da  man  aber  auch  das  Denken  wesentlich  aus  der  Einwirkungr 
eines  Physisch  -  Sinnlichen  entstehen  lässt,  so  sieht  niemand, 
worauf  es  beruht,  wenn  in  dem  einen  Falle  Wahrheit,  in  dem 
andern  Irrthum  stattfindet,  und  wie  der  Geist  überhaupt  dazu 
kommt,  manche  seiner  Erkenntnisse  als  unwahre  zu  ver- 
werfen. 

Dass  hier  ein  Problem  vorlag,  ist  freilich  auch  nicht  un- 
bemerkt geblieben;  am  tiefsten  sah  in  dieser  Hinsicht  Heraklit: 
Falsch  denken  ist  ihm  so  viel  wie  individuell  denken,  dem 
allwaltenden  Weltprocess  und  damit  der  Erkenntniss  des  All- 
gemeinen sich  entziehen.  Auf  die  Frage  aber,  wie  bei  der 
Ausnahmslosigkeit  dieses  (physikalisch  gedachten)  Processes 
jenes  Entziehen  auch  nur  vorübergehend  möglich  sein  soll, 
hat  er  allem  Anschein  nach  keine  Antwort.  Demokrit  ferner 
mit  seiner  Erklärung  des  Irrthums  als  „Andersdenken"  fasste 
die  Thatsache,  dass  der  normalen  äussern  Einwirkung  auf  die 
Seele  auch  normales,  der  innormalen  dagegen  unrichtiges 
Denken  entspricht,  wohl  in's  Auge;  da  er  aber,  soviel  wir 
sehen,  kein  Kriterium  angiebt,  wonach  normale  und  in- 
normale geistige  Beschaffenheit  sich  unterscheiden,  so  hat 
seine  Auffassung  jedenfalls  zu  ihrem  Theile  derjenigen  Rich- 
tung der  Erkenutnisslehre  Vorsclmb  geleistet ,  welche  die 
bis  dahin  fast  wider  Wissen  und  Willen  festgehaltene  Ver- 
nachlässigung des  Unterschieds  zwischen  Wahrheit  und  Irr- 
thum zum  ausdrücklichen  Princip  erhob  und  damit  von  der 
bisherigen  Unmöglichkeit,  diesen  Unterschied  zu  erweisen 
fortging   zu    der  Behauptung    von    der   Unmöglichkeit    seiner 
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Existenz,  —   der   Richtung  der    erkenntniss- theoretischen 
Sophistik. 


Viertes  Kapitel. 

Vereinzelte    Beobachtungen    empirisch  -  psychologischer    "Vor- 
gänge.    Behandlung  der  psychophysischen  Fragen. 


Bei  dem  gegenwärtigen  Stande  der  psychologischen  For- 
schiiüg,  in  welchem  der  Zusammenhang  zwischen  den  geistigen 
Zuständen  und  den  Vorgängen  in  Gehirn  und  Nerven  noch 
erst  in  einigen  mehr  oder  weniger  unbestimmten  Grundlinien 
sich  hervorhebt,  hat  die  Forschung  sich  gewöhnt,  das  Gebiet 
rein  psychologischer  Beobachtung  und  Erklärung  von  den  s.  g. 
psychophysischen  Untersuchungen  getrennt  zu  halten,  ohne 
dass  doch  das  Streben,  beide  Gebiete  wissenschaftlich  in  immer 
engere  ß9ziehungen  zu  bringen,  deswegen  aufhören  dürfte, 
das  Ziel  der  hierher  gehörigen  Arbeiten  zu  bleiben.  Hätten 
wir  die  in  dieser  Beziehung  vorliegende  Aufgabe  schon  ge- 
löst, so  wäre  eine  derartige  Trennung  der  Phänomene  und 
ihre  Zutheilung  zu  der  einen  oder  andern  Seite  kaum  mehr 
berechtigt^);  wir  vermöchten  dann  eben  jedem  geistigen  Vor- 
gang sein  physiologisches  Correlat  in  der  Weise  zuzuerkennen, 
dass  letzteres  als  ein  bestimmter  Zustand  innerhalb  des  Nerven- 
systems sich  von  andern  bestimmten  Zuständen  desselben  hin- 
sichtlich seiner  Eigenthümlichkeit  in  analoger  Weise  unter- 
schiede, wie  der  entsprechende  psychische  Vorgang  von  andern 
psychischen  Phänomenen.  In  dem  Entwicklungsgang  der 
psychologischen  Erkenntniss  werden  wir  aber  eine  solche  Durch- 
dringung beider  Gebiete  auch  in  demjenigen  Stadium  desselben 
zu  finden  erwarten  dürfen,  wo  die  eigenartige  Verschiedenheit, 
in  welcher    physiologische   und    psychologische   Vorgänge  sich 


1)  Von  der  „transcendentalen"  Frage  nach  dem  Wesen  des  Bewusst- 
seins,  welche  durch  die  Erreichung  jenes  Zieles  keineswegs  gegenstandslos 
werden  würde,  haben  wir  hier  abzusehen. 
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dem  erkennenden  Bewusstsein  darstellen,  der  wissenschaftlichen 
Beobachtung  noch  nicht  in  dem  erforderlichen  Grade  deutlich 
geworden  ist.  In  diesem  Falle  nämlich  wird  das  Bedürfniss 
einer  (wenn  auch  vielleicht  nur  provisorisch  giltigen)  dualistisch 
getrennten  Betrachtungsweise  der  betreifenden  Phänomene  und 
im  Zusammenhange  damit  das  einer  analogen  principiellen 
Auffassung  des  Verhältnisses  von  Leib  und  Seele  zum  Zwecke 
eingehender  Analj^se  und  Beobachtung  des  Physischen  wie  des 
Psychischen  sich  noch  nicht  zur  Geltung  und  Wirksamkeit 
gebracht  haben.  Hierauf  jedenfalls  beruht  die  Thatsache, 
dass  wir  in  der  griechischen  Philosophie  bis  auf  Anaxagoras 
das  Bedürfniss  einer  Unterscheidung  psychophysischer  von 
specifisch  psychologischen  Vorgängen  kaum  bemerken.  Die 
naturwüchsige  und  allgemein  menschliche  Anschauung,  wonach 
die  Seele  im  Grunde  nur  ein  feinerer  Bestandtheil  des  Körpers 
ist ,  bleibt ,  hier  durchgehends  auch  für  die  Erklärung  ihrer 
Functionen  massgebend.  Letztere  erscheinen  überall  als  Er- 
gebnisse und  Kesultanten  innerer  körperlicher  Verhältnisse 
von  der  Art,  wie  sie  durch  die  allgemeinen  Bedingungen  des 
physikalischen  Zusammenhangs  hervorgerufen  werden ,  und 
dieser  naive  Monismus,  welcher  sich  der  in  ihm  ruhenden 
Probleme  und  Schwierigkeiten  noch  nicht  entfernt  bewusst 
wird,  ist  in  der  psychologischen  Einzelerklärung  für  jede  der 
beiden  verschiedenen  Richtungen,  die  wir  oben  in  Hinsicht 
der  principiellen  Weltanschauung  zu  unterscheiden  hatten, 
gleich  unentbehrlich.  Für  die  hylozoistische  und  naturalistische 
Auffassung  lag  es  im  Princip  selbst,  auch  das  Menschliche 
und  die  Seele  als  eine  unter  den  vielen  Besouderungen  des 
materiell  gedachten  Weltgrundes,  mithin  als  ein  Stück  Natur 
anzusehen.  Da  sie  die  Aufgaben,  welche  die  Thatsache  des 
Lebens  an  die  anthropologische  Forschung  stellt,  und  über 
haupt  diesen  Begriff  als  wissenscliaftliches  Problem  noch  nicht 
kennen,  so  sind  die  Schwierigkeiten,  in  welche  alle  den  Zu- 
sammenhang von  Leib  und  Seele  betreffenden  Fragen  hinein 
führen,  für  sie  in  und  mit  der  Fassung  ihres  obersten  Princips 
als  der  Einheit  entweder  von  Materie  und  Beseelung  oder  von 
Stoß'  und  Kraft,  wenn  nicht  gelöst,  so  doch  unpräcisirbar  ge 
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macht   und  gleichsam   am  Auftreten  gehindert.     Die  Eleaten 
und  Pythagoreer    dagegen    suchen    zwar    auf   die  Frage  nach 
dem  Wesen  des  Seienden  mit  der  Aufstellung  eines  Begrifflich- 
Allgemeinen  zu  antworten,  und  sind  somit  weit  entfernt,  den 
Weltgrund  nach  Analogie  eines  Materiellen  zu  denken,   aber 
auch  sie  haben  den  Begriff  des  Geistigen  noch  nicht  in  seiner 
wesentlichen  Eigenthümlichkeit  und   in    seinem  Gegensatz  zu 
dem  der  Natur  und  des  Körpers   unterscheiden  können.     Den 
Pythagoreern  war  das  menschliche  Wesen  wie  die  Welt  über- 
haupt   in    seinem    letzten  Grunde    weder  Körper   noch  Geist, 
sondern  Zahl ,    und    in    der  Aufweisung    von    wirklichen  und 
scheinbaren  Zahlenharmonien   schienen   die   verschiedenartigen 
und    gegensätzlichen    Erscheinungen    desselben    sich    in    den 
Rahmen    einer    gleichartigen   Grundbeschaffenheit    von    selbst 
einzufügen;    daraus  wohl  haben  wir   es  zu  erklären,    dass  sie 
zwischen  dem  Leiblichen  und  dem  Seelischen  vorwiegend  den 
unleugbaren  Zusammenhang,    weniger    aber  ihre  augenschein- 
liche üngleichartigkeit  beachteten.     Die  Eleaten  aber,  welche 
das  Denken  mit  dem  Sein  in  eins  setzten  und  es  dadurch  im 
Grunde  aus  der  Welt  der  Körperlichkeit  und  des  Scheines  in 
den  Bereich    des   wahrhaft  Wirklichen  erhoben,    fanden   sich 
durch  die  Zusammenhangslosigkeit ,    welche   für    sie  zwischen 
Dialektik   und  Naturerklärung    bestand ,    veranlasst ,    in    der 
letztern  die  naturalistisch  -  mechanische   Erkläruugsweise   ohne 
Rückhalt    durchzuführen    und     desswegen     in    dem    Gebiete 
der    „trügerischen  Meinung"    das  Denken    aus    der  richtigen 
Mischung  entgegengesetzter  körperlicher  Qualitäten  zu  erklären. 
Nirgends  vor  dem  Heraustreten  des  Dualismus  bei  Anaxagoras 
zeigt  sich    daher    in    der    griechischen  Psychologie  eine  Spur 
von  Widerwillen  gegen    anscheinend    materialistische   Auffas- 
sungen;   man    kennt   diesen  Begriff  überhaupt  noch  so  wenig 
wie  den   entgegengesetzten   des  Spiritualismus.     Daher  stehen 
die  seelischen  Vorgänge,   wo  es  auf  ihre  Analyse  und  causale 
Ableitung  ankommt,  hier  überall  auf  gleicher  Linie  mit  den 
körperlichen,    und   die  psychische  Mechanik    wird    hier  noch 
vollständig  ersetzt  durch  eine  physikalische.     Eine  Zeit,  welche 
für  die  unterscheidende  Eigenthümlichkeit  desjenigen  was  wir 
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Bewusstseiu  nennen,   noch  kein  Auge,  und  welche  auch  dem 
Begriff  des  Mechanischen    und    den    mit    ihm    in   Beziehung 
stehenden   der  Kraft,    des  Stoffes,  der  Bewegung  und  andern 
noch  so  wenig  in's  Gesicht  zu   sehen    gelernt   hatte,    konnte 
in  der  Frage,    wie    ein  Mechanismus    phj^sischer  Bewegungs- 
formen mit  einem  von  ihm  generisch  Verschiedenem,  nämlich 
dem   Geistigen,    in   direktem  Causalzusammenhang   zu   stehen 
vermöge,    noch  nicht  das  Problem  finden,    das   später  daraus 
geworden  ist.     In   der   Vorstellung  der  Körperlichkeit  laufen 
hier  selbst  noch  bei  Demokrit  die  mechanische  und  die  dyna- 
mische Auffassung  durcheinander.     Dazu  tritt  ferner  der  Um- 
stand, dass  man  die  hier  in  Betracht  kommenden  Verhältnisse 
wegen  der  geringen  Kenntuiss,  die  man  von  dem  Innern  des 
menschlichen  Leibes  besass,  für  einfacher  und  leichter  zu  er- 
klären  ansah , '  als    sie   in   Wirklichkeit  sind.     Sehen  wir  ab 
von  rein   anatomischen  und   physiologischen  Angaben,    so  er^ 
ledigte   sich   das   Problem  der  Zeugung  für  Alkmäou  allem 
Anschein    nach    im  Anschluss    an   seine  Auffassung    von    der 
Bedeutung  des  Gehirns  im  Wesentlichen  durch  die  Behauptung, 
der  Saame  sei  ein  Theil  des  Gehirns  (Plac.  phil.  V,  3).    E  m  p  e  - 
dokles  lässt  die  Keimtheile  des  künftigen  Fötus  theils  in  dem 
männlichen  theils  in  dem  „weiblichen"  d.  h.  angeblich  von  dem 
mütterlichen  Organismus  kommenden  Saamen  enthalten  sein  und 
erklärt  den  Geschlechtstrieb  aus  einer  Art  von  Streben   nacli 
Vereinigung,  welches  von  den  so  getrennten  Theilen  ausgeht  ^). 
Von  Demokrit's  bezüglicher  Ansicht  wissen  wir  nur  soviel 
dass   nach   ihm    der  Saame   aus   den  wirksamsten  und  haupt- 
sächlichsten Bestandtheilen   des  Organismus,   unter  denen  die 
aus  Feueratomeu  bestehende  Seele  mit  eingerechnet  ist,   her- 
vorgeht.    Das  Geschlecht  des  Kindes  bestimmt  sich  nach  dem 
Uebergewicht,  welches  entweder  der  väterliche  oder  der  mütter- 
liche Organismus  je  nach  der  Wirksamkeit  des  von  seiner  Seite 
producirten  Saamens  ausübt^).     Nach   den   Eleaten   beruht 
das  Geschlecht  und  die  allgemeine  Beschaffenheit  des  Embryo 


1)  Galen.  IV,  616  K. 

2)  Plac.  phil.  V,  3.  4.     Zell  er  726.  t| 
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auf  der  Verschiedenheit  d.  h.  auf  der  grösseren  oder  geringeren 
Vortrefflichkeit  und  Gleichmässigkeit  der  Mischung  entgegen- 
gesetzter körperlicher  Bestandtheile  bei  der  Zeugung  ^).  Den 
Schlaf  scheint  Alkmäon  aus  der  Annahme  einer  Zurückstauung 
des  Blutes  in  einem  Theile  der  Adern  erklärt  zu  haben;  auf 
dem  Extrem  dieses  Zustandes  beruht  nach  seiner  Ansicht  der 
Tod.  Nach  Empedokles  ist  der  Schlaf  im  Wesentlichen  eine 
Verminderung  der  im  Blute  befindlichen  Wärme;  in  der  voll- 
ständigen Abkühlung  desselben  besteht  der  Tod.  Für  Diogenes 
ist  der  Schlaf  ein  Zurückdräugen  der  in  den  Adern  befind- 
lichen Luft  nach  der  Brust  und  dem  Unterleib  durch  das 
Blut;  bei  gänzlichem  Entweichen  derselben  aus  den  Adern 
tritt  der  Tod  ein  (Plac.  phil.  V,  24). 

Wo  die  Unterschiede  des  Seelischen  und  des  Physischen 
innerhalb  des  Organismus  noch  nicht  ausreichend  hervor- 
treten, da  kann  es  ferner  nicht  befremden,  dass  man  keine 
besondre  Schwierigkeit  darin  findet,  die  Pflanzen  in  dieser 
-Beziehung  auf  eine  Linie  mit  den  Thieren  zu  rücken.  Diese 
Auffassung  der  Pflanzen  als  beseelte  lebende  Wesen  mit  Em- 
pfindung und  sogar  mit  Denkthätigkeit  trefl'en  wir  bei  Empe- 
dokles, Demokrit  und  Anaxagoras  ^).  Die  abweichende  Stellung 
des  Letzteren  gegenüber  dem  alten  Monismus  kennzeichnet 
sich  auf  diesem  Gebiete  durch  den  Umstand,  dass  bei  ihm 
die  Spur  einer  genaueren  Erwägung  darüber,  ob  ein  innerer 
Vorgang  ph3^sisch  oder  psychisch  sei,  hervortritt,  eine  That- 
•sache,  in  der  nach  einer  Nachricht  (Plac.  phil.  V,  25)  er  aller- 
dings in  Leucippus  einen  Vorgänger  gehabt  zu  haben  scheint. 
-Den  Schlaf  nämlich  bezeichnete  er  als  ein  Nachlassen  der  körper- 
lichen Kraft  und  deswegen  ausdrücklich  als  körperlichen,  nicht 
als  seelischen  Vorgang,  den  Tod  aber  (die  Trennung  von  Leib 
und  Seele)  als  auf  beide  bezüglich  (ebd.).  Dass  seit  dieser  Zeit 
überhaupt  die  Aufmerksamkeit  für  diese  Unterscheidung  ge- 
schärft war,  sieht  man  aus  der  Notiz,  wonach  Diogenes  den 
•Ursprünglich  unbeseelten  Fötus  unter  dem  Einfluss  der  ,.inne- 


1)  Krische  a.  a.  0.  112. 

2)  Zeller  G42. 
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ren  Wärme",  durch  welche  bei  ihm  uumittelbar  nach  der 
Geburt  das  Eindringen  der  Luft  in  den  Organismus  und 
hiermit  die  Beseelung  bedingt  ist  ^) ,  zur  Belebung  kommen 
lässt. 

Dass  auch  die  Erscheinungen  des  Traumes  schon  frühzeitig 
die  denkende  Betrachtung  interessirt  haben  werden,  ist  bei 
der  auffallenden  Eigenthümlichkeit  derselben  zu  erwarten. 
Auf  eine  ausführlichere  und  einigermassen  psychologische  Be- 
handlung dieses  Gegenstandes  treffen  wir  jedoch  erst  bei 
Demokrit.  Vor  ihm  hat  allem  Anschein  nach  das  überwie- 
gende Bestreben,  aus  den  Träumen  Anhaltspunkte  für  Weis- 
sagungen zu  gewinnen  die  objectiv  wissenschaftliche  Betrach- 
tung derselben  gehindert,  und  noch  bei  Demokrit  selbst  ist 
diese  Seite  der  Sache  wesentlich  bevorzugt.  So  kommt  es, 
dass  die  Ansichten  der  Pythagoreer  über  diesen  Gegenstand 
für  uns  noch  keinen  Werth  besitzen.  Die  Träume  sind  nach 
ihnen  Einwirkungen  von  Seiten  der  Seelen,  von  denen  die 
Luft  erfüllt  ist  und  können  als  solche  unter  Umständen  Mit- 
theilungen wirklicher  oder  auch  zukünftiger  Dinge  enthalten  ^). 
Was  hingegen  Demokrit  über  die  Träume  lehrt,  steht  voll- 
ständig im  Zusammenhang  seines  Systems.  Die  auf  der 
Eigenthümlichkeit  der  Atome  beruhenden  Ausflüsse  und  Bilder 
der  Dinge,  auf  welche  er,  wie  wir  sahen,  den  Process  der 
Wahrnehmung  zurückführt,  vermitteln  auch  das  Auftreten  der 
Traumbilder.  Im  Anschluss  an  jene  Lehre  behauptet  er  zu- 
nächst, dass  Gemüthszustände  einer  Person  durch  materielle 
üebertragungen  einen  direkten  Einfluss  auf  eine  andere  ge- 
winnen können.  Die  Atomcomplexe  nämlich,  welche  als  Ab- 
bilder derselben  von  ihr  ausgehen,  sollen  nicht  blos  die  äussere 
Form,  sondern  auch  die  Eigenschaften  der  Dinge,  von  denen 
sie  kommen,  noch  in  gewissem  Grade  beibehalten;  sie  sind 
gewissermassen  das  Ding  selbst  in  verkleinertem  Massstabe, 
und  bewahren  somit  auch  in  entsprechendem  Verhältniss  die 
aus  der  Combination  ihrer  Atome  eich  ergebenden  körperlichen 


1)  Plac.  phil.  V,  15;  s.  Panzerbieter,  Diogenes  Apoll.  125f. 

2)  Büchsenschütz,  Traum  und  Traumdeutung  im  Alterthum  10 f. 
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und  seelischen  Wirkungen  derselben,  welche  dann  durch  den 
Vorgang  der  Wahrnehmung,  d.  h.  bei  ihrem  Eindringen  in 
die  Erkenntniss- Organe  des  Andern  sich  in  dessen  Innerem 
7AW  Wirkung  bringen  ^).  (Die  ganze  Lehre  klingt  fast  wie 
der  Versuch  einer  wissenschaftlichen  Eechtfertigung  des  Volks- 
glaubens vom  „bösen  Blick".)  Diese  Bilder  können  von  allen 
möglichen  Gegenständen  entspringen,  am  meisten  jedoch  von 
den  beweglichsten  und  wärmsten  d.  h.  von  den  lebenden 
Wesen.  Da  sie  nun  auch  die  seelischen  „Bewegungen"  der- 
selben in  gewissem  Grade  behalten  und  mitbringen,  so  ge- 
schieht es  oft,  dass  die  Traumbilder  wie  beseelte  Wesen  reden, 
und  überhaupt  die  Meinungen  und  Willensrichtungeu  ihrer 
Originale  dem  Schlafenden  übermitteln,  vorausgesetzt  nämlich^ 
dass  der  letztere  sie  in  ihrer  ursprünglichen  Gliederung  und 
Gestalt  in  sich  aufgenommen  hat,  was  z.  B.  bei  stark  be- 
wegter Luft,  welche  die  Atome  während  ihres  Ueberganges 
vom  Object  zum  Subject  der  Traumwahrnehmung  in  Ver- 
wirrung bringt,  nicht  der  Fall  sein  kann  ^). 

Wie  die  medicinische  Psychologie  diesen  Gegenstand  be- 
handelte, sehen  wir  aus  dem  vierten  Buche  der  oben  (S.  95) 
erwähnten  Schrift  über  die  Diät.  Dem  Verfasser  derselben 
kommt  es  freilieb  mehr  auf  Ausdeutung  bestimmter  Traum- 
inhalte in  Bezug  auf  den  Gesundheitszustand  des  Körpers  an, 
als  auf  eine  psychologische  Theorie.  Indem  er  diejenigen 
Träume,  welche  etwa  auf  göttlicher  Eingebung  beruhen  sollen, 
den  darauf  eingelernten  Traumdeutern  überlässt,  um  sich  an 
diejenigen  zu  halten,  die  aus  natürlichen  Einflüssen  entstehen, 
erklärt  er  die  Traumthätigkeit  selbst  für  ein  concentrirteres 
Wirken  und  Beobachten  von  Seiten  der  Seele  in  dem  schla- 
fenden Körper.  Solange  der  Letztere  wacht ,  gehört  ihre 
Thäfcigkeit  nicht  sich  selbst  an,  denn  sie  ist  durch  die  ver- 
schiedenen Empfindungen  und  Bewegungen  zertheilt  und  nach 
Aussen  gerichtet.  Während  des  Schlafes  aber  richtet  sie  ihre 
ungetheilte  Aufmerksamkeit    und  Fürsorge    auf    „ihre   eigene 


1)  Plut.  quaest.  conv.  V,  7,  6. 

2)  Ebd.  VIII,  10,  2.     Cic.  de  div.  II,  58. 
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Bebausung",  und  vollbringt  nun  selbst  auch  alles  dasjenige 
was  im  Wachen  nur  vermittelst  körperlicher  Functionen  zu 
Stande  kam;  sie  selbst  sieht  und  hört  jetzt  unmittelbar,  be- 
wegt sich,  berührt,  hat  Gemüthsbewegungen  u.  s.  w.  Die 
Beschaffenheit  der  körperlichen  Zustände  ist  dabei  von  Einfluss 
auf  den  Inhalt  ihrer  Vorstellungen;  die  Seele  erkennt  im 
Schlafe  die  Zustände  des  Leibes  '),  und  die  Traumbilder 
sind  deren  symbolische  Abspiegelung,  eine  Anschauung, 
welche  unter  den  neuesten  Erklärungen  des  Traumes  ^)  be- 
kanntlich wieder  eine  Stelle  gefunden  hat.  Unser  mediciuischer 
Autor  stellt  dieselbe  direkt  in  den  Dienst  seines  hygienischen 
Systems.  Diejenigen  Träume  z.  B. ,  welche  nur  Handlungen 
und  Gedanken  vom  vergangenen  Tage  wiederholen,  sind  ein 
Zeichen  von  Gesundheit,  weil  sie  die  Fortdauer  der  normalen 
Leibesbeschaffenheit  andeuten.  Träumt  man  aber  von  abseits 
liegenden  Dingen,  etwa  von  Schlacht,  Sieg  u.  dgL,  so  weist 
dies  hin  auf  Störungen  im  körperlichen  Befinden.  Sieht  man 
im  Traum  Sonne,  Mond  oder  Sterne,  und  zwar  normal,  so  ist 
man  gesund;  bemerkt  man  dabei  aber  ungewöhnliche  Er- 
scheinungen, so  beruht  dies  auf  mehr  oder  weniger  erheblichen 
Störungen  in  demjenigen  Bereiche  des  organischen  Mikrokos- 
mos, welcher  im  grossen  Ganzen  der  Welt  die  Sphäre  der 
Sonne  oder  des  Mondes  oder  der  übrigen  Gestirne  entspricht. 
Aber  auch  irdische  Gegenstände  haben  ihre  sanitäre  Bedeutung. 
Quellen  und  Brunnen  deuten  auf  Aftectionen  im  uropoetischen 
System;  Flüsse  auf  die  Circulatiou  des  Blutes  und  zwar,  je 
nachdem  sie  viel  oder  wenig  Wasser  liaben,  auf  üeberfluss 
oder  Mangel  desselben,  Ueberschwemmungen  auf  die  Nähe 
von  Krankheiten,  die  aus  übermässiger  Feuchtigkeit  des  Kör- 
pers entstehen.  Sich  selbst  im  normalen  Zustand  oder  in 
guter  Kleidung  erblicken  ist  ein  Beweis  von  Gesundheit;  das 
Gegentheil  findet  statt,  wenn  ein  Theil  des  eigenen  Körpers 
zu  gross  oder  zu  klein  erscheint  u.  s.  w.  ^). 

1)  S.  auch  III,  71  (719  K.):  oxout  ydg  nvct  jida^fi,  t6  aiou«,  Tointra 
ogrj  >J  »/'"/')  yovTiTOiuirrjg  rr^g  oi^iog. 

2)  Seit  Scherner,  Das  Lebrn  des  Traums  (Berl.  1861). 

3)  IV,  Kap.  88  tf.  (II,  3  f.  K.) 
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Ein  besondres  Interesse  gewährt  es  ferner,  in  dem  Zu- 
sammenhange der  psychophysischen  Probleme  die  ersten  An- 
fänge der  späteren  Lehre  von  den  Temperamenten  schritt- 
weise zu  verfolgen.  Mischungs- Verhältnisse  der  vorausgesetzten 
Orundstofle  bilden  in  der  Philosophie  der  Griechen  von  Anfang 
an  ein  wesentliches  Moment  auch  für  Erklärung  körperlicher 
und  seelischer  Erscheinungen,  und  zwar  ist.  dabei  von  vorn 
herein  die  Anschauung  massgebend,  dass  die  letzteren  auf  dem 
Verhältnisse  der  Mischung  körperlicher  Bestandtheile  beruhen. 
So  erklärt,  wie  wir  sehen,  Parmenides  auch  das  Denken  phy- 
siologisch durch  Annahme  einer  normalen  Mischung  innerhalb 
des  Körpers.  Bei  Alkmäon  finden  wir  weiter  die  Gesundheit 
des  Organismus  beruhend  auf  dem  Gleichgewicht  in  dem 
Verhältniss  der  Elementarqualitäten.  Empedokles ,  der  die 
Mischungs-Hypothese  im  Einzelnen  weiter  ausführte,  hält  das 
Blut  für  den  Sitz  der  vollkommensten  Mischung  der  Elemente 
und  gelaugt  von  da  aus  schon  zu  Bestimmungen,  zu  denen  die 
später  auftretende  Lehre  von  den  Temperamenten  die  directe 
Fortbildung  ist.  Der  Grad  von  Vollkommenheit  in  Bezug  auf 
verständiges  Denken  und  Schärfe  der  sinnlichen  Wahrnehmung 
ist  nach  Empedokles'  Ansicht  abhängig  von  dem  Grade  der 
Gleichraässigkeit,  mit  welchem  die  Theile  der  Elemente  im  Blute 
in  qualitativer  und  quantitativer  Beziehung  gemischt  sind.  Eine 
dünne  und  lockere  Lagerung  derselben  bedingt  ein  langsames 
und  schwerfälliges  Wesen ;  wo  sie  dagegen  in  feinen  Theilchen 
dicht  aneinander  liegen,  bewirkt  das  rasche  und  heftig  strö- 
mende Blut  Neigung  zu  raschen  und  häufigen  EntSchliessungen 
ohne  rechte  Ausdauer.  Weiter  kommt  in  Betracht,  wie  diese 
Mischung  sich  in  den  Gliedern  des  Leibes  gestaltet ;  je  nach- 
dem sie  z.  B.  in  den  Händen  oder  in  der  Zunge  besonders 
begünstigt  ist,  bedingt  sie  Kunstfertigkeit  oder  Eednertalent 
u.  dgl.  ^).  Verwandte  Ansichten  liefert  auch  hier  die  Samm- 
lung der  hippokratischen  Schriften.  In  der  Abhandlung  nfgl 
ifvaiov  wird  als  Beweis  für  den  Satz,  dass  mit  der  Veränderung 
des  Blutes  auch  eine  solche  des  Verstandes  vor  sich  gehe,  der 


1)  Theophr.  d.  sens.  11. 

Sieb  eck,  Gesch.  d.  Psychol.  10 
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Zustand  des  Schlafes  angeführt,  der  auf  Abkühlung  des  Blutes 
beruhe,  sowie  der  des  Rausches,  bei  welchem  das  Blut  zu 
rasch  sich  vermehre  ^).  Weniger  im  Sinne  der  späteren  Lehre 
sind  die  hier  einschlagenden  Meinungen  des  Diogenes  von 
Apollouia.  Die  Unverständigkeit  des  Menschen  im  Kindes- 
alter beruht  nach  ihm  darauf  dass  in  dieser  Lebenszeit  Ueber- 
mass  von  Feuchtigkeit  dem  intelligenten  Princip  (der  Luft) 
das  Durchsetzen  des  ganzen  Körpers  erschwert;  in  Folge  dessen 
werde  die  Luft  hauptsächlich  in  der  Gegend  der  Brust  aus- 
geschieden und  ihre  Bewegung  in  einem  unverhältnissmässig 
kleinen  Körpertheile  bedinge  weiter  die  kindliche  Heftigkeit, 
Empfindlichkeit  und  Unstetigkeit  ^). 

Der  sporadische  Charakter,  welchen  die  vorstehenden  Mit- 
theilungen von  Erkenntnissen  aus  dem  Grenzgebiet  zwischen 
dem  Seelischen  und  Leiblichen  an  sich  tragen,  und  der  jeden- 
falls nicht  blos  auf  der  Lückenhaftigkeit  der  üeberlieferung, 
sondern  hauptsächlich  auch  auf  ünvollständigkeit  der  ursprüng- 
lichen Beobachtung  beruht,  tritt  in  erhöhtem  Masse  in  dem 
Gebiete  derjenigen  Innern  Vorgänge  auf,  welche  ihrer  Natur 
nach  für  den  Beobachter  in  erster  Linie  als  Inhalte  des  eigenen 
Bewusstseins  existiren,  bei  den  Vorgängen  nämlich  des  Vor- 
stellens,  Fühlens  und  Begehrens.  Ein  erfolgreiches  Interesse 
für  Beobachtung  dieses  Gebietes  ist  zuerst  bei  Sokrates  und 
Plato  vorhanden;  vor  ihnen  ist  etwa  nur  Deraokrit,  der 
Zeitgenosse  des  sophistischen  Subjectivismus  und  Entdecker 
des  Unterschieds  der  primären  und  secundären  Qualitäten^ 
nach  dieser  Seite  hin  einigermassen  von  Belang.  Da  man 
vor  jener  Zeit  in  der  Hauptsache  sich  für  die  Erkenntniss 
des  eigenen  Innern  nur  in  so  weit  interessirte ,  als  sie  für 
die  des  umgebenden  Aeussern  von  besonderer  "Wichtig- 
keit war,  so  treffen  wir  vor  derselben  nur  sehr  wenig  mit 
bewusster  Absicht  angestellte  psychologische  Beobachtungen 
und  gerade  die  tiefsten  Probleme  des  geistigen  Lebens  wie 
Bewusstsein,  Selbstbewusstsein,  Persönlichkeit,  Wille,  Freiheit, 


1)  I,  583  K.     Vgl.  de  morb.  I,  209  K. 

2)  Theophr.  ebd.  45. 
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Gewissen  u.  A.  bleiben  auch  noch  lange  im  tiefsten  Schatten; 
von  dem  Beobachteten  selbst  aber  fliesst  vieles  noch  unge- 
schieden ineinander  wie  Empfinden  und  Wahrnehmen,  Fühlen 
und  Begehren;  auch  der  durchgreifende  Unterschied  zwischen 
Denken  und  Wahrnehmen  kommt  trotz  seines  hohen  Alters 
nicht  über  die  allgemeinsten  Züge  seiner  Charakterisirung 
hinaus. 

Bei  alledem  ist  jedoch  anzuerkennen,  dass  der  Versuch  eines 
ersten  Umrisses  zu  einer  systematischen  Behandlung  der  Psycho- 
logie auch  der  alten  Zeit  nicht  ganz  fehlt.  Er  liegt  vor  Augen 
in  den  seit  den  Pythagoreern  immer  wieder  aufgenommenen 
Versuchen,  s.  g.  Theile  der  Seele  zu  bestimmen.  In  dem 
Ausdrucke  selbst  bringt  sich  die  alte  monistische  Auffassung 
des  leiblich-seelischen  Lebens  wieder  in  bezeichnender  Weise 
zur  Geltung.  Die  in  der  Seele  liegenden  Fähigkeiten  zu  ver- 
schiedenartigen Functionen  wie  Vorstellen ,  Fühlen  u.  dgh 
werden  hier  noch  nicht  als  besondre  Vermögen  eines  vom 
Leibe  ausdrücklich  unterschiedenen  Wesens  aufgefasst,  sondern 
als  besondre  Arten  von  Leistungen  des  Menschen  als  Ganzen, 
die  in  bestimmten  Theilen  desselben  ihren  organischen  Grund 
haben.  In  diesem  Sinne  stellten  schon  die  Pythagoreer  das 
Denken  als  ein  besondres  Object  der  Innern  Wahrnehmung 
allem  demjenigen  gegenüber,  was  nicht  den  Charakter  der 
unmittelbaren  Reflexion  an  sich  trägt ,  dem  Empfinden j 
Fühlen  und  Begehren  ^).  Beide  Theile  scheinen  sie  nach  der 
Analogie  von  Ruhe  und  Bewegung  unterschieden  ^) ,  sonach 
im  Denken  die  Harmonie  und  Beständigkeit,  in  dem  „unver- 
nünftigen" Theile  aber  die  Aufregung  des  Begehrens  und  der 
Leidenschaft  besonders  in's  Auge  gefasst  zu  haben.  Nach 
andern  Berichten  unterschieden  die  Pythagoreer  auch  yovg^ 
(pqtveg  und  d-vi-iog  (etwa  Vernunft,  Geist  und  Muth),  jedoch 
sehen  wir    aus  dem    was  nach  späteren  Quellen  hierüber  be- 


1)  Plac.  phil.  IV,  4.  7  (AoyjxoV,  a'koyov).    Gal.  de  plac.    Hipp,  et 
Plat.  V,  425  K. 

2)  Cic.  Tusc.  IV,  5. 

10* 
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richtet  wird  ^),  soviel,  class  auch  hier  der  d-vfiog  den  beiden 
ersten  als  näher  zusammengehörigen  gegenübersteht,  sofern 
jene  ihren  „Sitz"  im  Gehirn,  dieser  ihn  im  Herzen  haben 
soll.  Die  unmittelbare  Verflechtung  des  Seelischen  und  Or- 
ganischen, auf  welcher  diese  ganze  Theorie  beruht,  zeigt  sich 
namentlich  auch  in  der  Stufenfolge  organischer  Functionen, 
wie  sie  der  Pythagoreer  Philolaus  aufstellte :  der  Kopf  ist  der 
Sitz  des  Verstandes,  das  Herz  der  der  „Seele"  (Lebenskraft) 
und  Empfindung,  der  Nabel  dient  der  „Anwurzelung  und  Auf- 
keimung", die  Geschlechtstheile  der  Zeugung  2).  Damit  soll 
zugleich  eine  Stufenfolge  von  Lebensprincipien  für  die  ver- 
schiedenen Hauptgattungen  von  Wesen  gegeben  sein,  nämlich 
für  den  Menschen,  das  Thier,  die  Pflanze  und  endlich  für  das 
allgemeine  Leben.  Schon  unter  dem  Einflüsse  des  platonischen 
Denkens  steht  jedenfalls  die  pythagoreische  Eintheilung  des 
Erkenntnissgebiets  in  Vernunft,  Wissenschaft,  Meinung  imd 
Empfindung  ■  (j'oi;? ,  iniGTr^u],  do'^u  und  uiod^t^aig)  und  deren 
Parallelisiriing  mit  den  vier  ersten  Zahlen  ^).  Eine  Fortbildung 
der  pythagoreischen  Annahmen  finden  wir  bei  Demokrit.  Er 
unterscheidet  innerhalb  des  „vernunftlosen"  Seelentheiles  den 
„Zorn"  {oQyr),  also  doch  wohl  Gefühl  und  Aftect  von  der 
(sinnlichen)  Begierde  {lnid^vf.du)  *) ,  sodass  hier  die  später  von 
Plato  eingehender  begründete  Dreitheilung  schon  deutlich 
heraustritt. 

Ln  unmittelbaren  Zusammenhange  mit  diesen  Fragen 
stehen  ferner,  wie  schon  aus  der  angeführten  Ansicht  des 
Philolaus  hervorgeht,  von  Anfang  an  die  Versuche,  den  „Sitz 
der  Seele"  zu  bestimmen. 

Da  die  letztere  ursprünglich  als  ein  im  Innern  des  Leibes 
befindliches  feineres  Agens  angesehen   wird,    so  lag  es  nahe, 


1)  Diog.  L.  VIII,  30.  Zu  der  ganzen  Lehre  vgl.  Ritter,  Gesch. 
d.  pyth.  Phil.  221  f. 

2)  Ke(fnXu  fiiy  v6o),  xuQäiu  cTe  tpvxccc  y.cd  aio&rjaiog,  ofirfaXog  &e  qi- 
CwVto?  xai  tlvacpvaiog  rw  ngoiroj,  atSoTov  dh  OTieQfiKTog  xnraßoMg  te 
xai  ysvvciaiog.     s.  Boeckh,  Philolaos  159 f. 

3)  Themist.  ad  Ar.  de  an.  1,21,  15  f.   Siniplic.  zu  dems.  (ed.  1587)  14. 

4)  Zeller  730. 
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diejenigen  Körpertheile,  welche  erfahrungsmässig  bei  seelischen 
Erregungen  am  meisten  mitbetheiligt  sind,  vorzugsweise  als 
Träger  des  seelischen  Princips  aufzufassen.  Frühzeitig  unter- 
scheidet man  in  dieser  Beziehung  das  Bestreben,  die  Seele 
einerseits  durch  den  ganzen  Körper  hindurch  wirksam  zu 
denken  und  ihr  andrerseits  ein  specielles  Centrum  in  dem- 
selben als  Ausgangspunkt  dieser  Wirksaiükeit  anzuweisen. 
Von  dem  Gedanken  der  Allverbreitung  aus  verlegen  so  Empe- 
dokles  und  Kritias  den  Sitz  der  Seele  in's  Blut  und  diese 
Anschauung  wirkt  jedenfalls  auch  bei  denjenigen  die  sich 
ihre  Hauptthätigkeit  in  der  Brust  und  speciell  im  Herzen 
und  dessen  nächster  Umgebung  localisirt  denken;  so  Parme- 
nides ,  Diogenes ,  ein  Theil  der  Mediciner  ^).  Die  Annahme 
des  Herzens  als  seelisches  Centrum  beruhte  übrigens  vielfach 
noch  ausserdem  auf  der  Ansicht,  dass  dort  das  Princip  der 
vegetativen  Lebensenergie  zu  suchen  sei  ^).  Wo  der  Gedanke 
einer  Mehrheit  von  seelischen  Functionen  auftritt,  bestimmt 
sich  die  Aufgabe  näher  dahin,  die  einzelnen  Seelentheile  an 
bestimmte  Organe  des  Leibes  gebunden  zu  denken  und  durch 
Beobachtung  körperlicher  Affectionen,  welche  gewisse  seelische 
Zustände  begleiten,  diese  Organe  zu  bestimmen.  Demgemäss 
verlegen  die  Pythagoreer  den  denkenden  Theil  der  Seele  in 
den  Kopf,  den  „Muth"  in  das  Herz,  sodass  ihnen  allerdings, 
wie  einige  sich  ausdrückten,  das  Princip  der  Seele  vom  Herzen 
bis  zum  Gehirn  reichte  (Diog.  VHI,  30).  Ebenso  verlegte  Demo- 
krit  das  Denken  in  das  Gehirn,  den  Zorn  in  das  Herz,  die  Begierde 
in  die  Leber  '^).  Die  materialistische  und  die  ihr  entgegen- 
gesetzte Weltanschauung  kommen  sonach  in  dieser  Periode, 
wie  in  manchem  andern,  so  auch  in  der  Art  der  Bestimmung 
des  Verhältnisses  von  Leib  und  Seele  nahezu  überein.  Der 
Unterschied  zwischen  beiden  liegt  eben  hier  durchaus  noch 
nicht  in  demjenigen  was  beide  Theile  über  das  Verhältniss 
von  Seele  und  Körper  bestimmen,  sondern  in  der  Vorstellung 


1)  Plac.  phil.  IV,  5.     „Hippocr."  de  corde  I,  490  K. 

2)  Galen,  a.  a.  0.  II,  279. 

3)  Zeller  730. 
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des  Weltgmndes,  aus  dem  sie  das  Seelische  wie  das  Körper- 
liclie  erst  ableiten. 

Was  das  Gebiet  des  theoretischen  Vorstelleus  betrifft, 
so  interessirt   uns   bei    Demokrit   eine  Bestimmung  des  Aus- 
drucks (favranlu  im  Sinne  von  Empfindungs- Vorstellung  (Wahr- 
nehmungs-Inhalt)  und  im  unterschiede  von  dem  phj'siologischen 
Vorgange  des  Empfindens  selbst  (Theophr.  G3).     Die  jeweilige 
Eigenthümlichkeit  der  (fjuwaala  hängt  nach  Demokrit  ab  von 
der  Beschaffenheit  der  von   den  Dingen  kommenden  Ausflüsse 
{unoQQoal).     So  ist  die  Wahrnehmung  des  Schwarzen  bedingt 
durch  die  Rauheit  und  Ungleichmässigkeit  der  Atome  des  be- 
treffenden Gegenstandes  und  weiter  durch  die  zugleich  langsame 
und    unstete    Bewegung    der   von    ihm   ausfliessendeu  Bilder, 
wozu  noch  der  Einfluss  in  Betracht  kommt,  welchen  die  zwi- 
schen dem  Gegenstande  und  dem  Auge  befindliche  Luft  auf  die 
Uebertragung  ausübt  (ebd.  74).     Der  modernen  Bedeutung  von 
Phantasie  näher  liegend   erscheint   es,   wenn  Empedokles  für 
das  äussere  Aussehen  des  Kindes  auf  die  Vorstellungsthätigkeit 
der  Mutter  vor  der  Geburt  Gewicht  legte  und  vielleicht  schon 
den  Einfluss  hervorhob,  welchen  der  Anblick  von  Statuen  und 
Bildern   nach   dieser  Seite  haben   könnte  (Plac.  phil.  V,  11). 
Von  anderweitigen  Erscheinungen  aus  dem  Gebiete  des  Vorstel- 
lungslebens haben  das  G  e  d  ä  c  h  t  n  i  s  s  und  sein  Gegeutheil  schon 
frühzeitig  psychologische  Erklärungsversuche  veranlasst.     Nach 
Parmenides  beruhte  auf  den  Mischungsverhältnissen   der  den 
Organismus  gestaltenden  Gegensätze  des  Kalten  und  Warmen 
nicht  nur  Wahrnehmen  und  Denken,  sondern  auch  Erinnerung  und 
Vergessen,  und  wir  dürfen  nach  Theophrast's  Andeutung  (ebd.  4) " 
hierüber  wohl  annehmen,  dass  nach  seiner  Meinung  jede  Vor- 
stellung einem  bestimmten  Mischuugsverhältniss  jener  Quali- 
täten entsprechen  und   mit  der  Auflösung  jenes  Verhältnisses 
selbst  entschwinden,    mithin   vergessen   werden  sollte.     Auch 
für  Diogenes  ist    das  Vergessen  ein  Problem;    gemäss  seiner 
Grundansicht  von  dem  Verhältniss  der  Luft  zum  Denken  sucht 
er  die  Ursache   dafür  in   der  Hemmung  einer  gleichmässigen 
Vertheilung  der   Luft  durch   den   ganzen  Körper  und  erblickt 
eine  Bestätifrung  dieser  Ansicht   in   dem   erleichternden  Auf- 
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athmen  bei  der  gelingenden  Besinnung  auf  etwas  Ver- 
gessenes (ebd.  45). 

In  das  Bereich  des  Gemüthslebens  gehörig  ist  die 
ansprechende  Schilderung  des  idealen  Seelenzustandes,  welchen 
Demokrit  als  evd-v/.uu  oder  titoxo)  und  „mit  noch  vielen 
andern  Namen"  (Diog.  IX,  45)  zum  Ziel  für  das  Streben  des 
Weisen  macht :  das  ruhige  und  gleichschwebeude  Verhalten  der 
Seele  ohne  Erregung  durch  Affecte  und  Leidenschaften,  welches 
als  solches  vom  positiven  Lustgefühl  noch  zu  unterscheiden  ist. 
Ueber  das  Gemüthsleben  scheinen  gerade  die  Schriften  dieses 
Philosophen  eine  grosse  Anzahl  treffender  Bemerkungen  enthalten 
zu  haben;  einiges  der  Art  vermögen  wir  noch  aphoristisch  zu- 
sammenzulesen: Mit  der  Befriedigung  des  Begehrens  erlischt 
auch  die  Lust;  alle  Menschen  haben  von  Natur  die  Neigung  zu 
offensiven  Handlungen,  daher  die  Nothwendigkeit  von  Gesetzen ; 
tapfer  ist  der  welcher  stärker  ist  als  die  Lust;  gut  ist  nicht 
das  blosse  Unterlassen  des  Unrechtthuns ,  sondern  die  Unter- 
drückung des  darauf  gerichteten  Begehrens ;  mit  Verstand  kann 
man  den  Kummer  bezwingen;  ohne  Begeisterung  kein  Dich- 
ter u.  a.  ^). 

In  Betreff  der  Gefühle  gehört  dem  Anaxagoras  die  Be- 
merkung, dass  jede  Sinnesempfindung  mit  einem  gewissen 
Unlustgefühle  verbunden  sei,  was  bei  besonders  starken  Sinnes- 
eindrücken deutlicher  hervortrete.  Er  begründete  dies  durch 
die  Ansicht,  dass  im  Empfinden,  wie  überall,  Ungleiches  auf 
Ungleiches  wirke  (Theophr.  29).  Nach  Diogenes  aber  entsteht 
Wohigefühl,  wenn  sich  viel  Luft  im  normalen  Zustand  (x«r« 
ffvoiv)  mit  dem  Blute  mischt,  es  auf  diese  Weise  leichter 
macht  und  sich  so  durch  den  Körper  verbreitet;  Unlust  dagegen, 
wenn  beim  Ausbleiben  der  rechten  Mischung  das  Blut  sich  setzt 
und  verdickt.  Muth,  Gesundheit  und  ihre  Gegentheile  erklärte 
er  auf  ähnliche  Weise.  Die  feinste  Unterscheidung  köi'per- 
licher  Lustgefühle  hat  nach  ihm  die  Zunge  wegen  ihrer  Zart- 
heit und  des  Reichthums  au  Adern  (ebd.  43).     Aus  der  Dia- 


1)  Carus,  Gesch.  d.  Psych.  211  f.     Stob.  Flor.  I,  193.    Cic.  d.  div. 
I,  37. 
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lektik  des  Eleateu  Melissus  endlich  ist  für 'das  Gebiet  des 
Gefühles  noch  die  Bemerkung  zu  entnehmen,  dass  nach  ihm 
Lust  und  Unlust  nur  Zustände  endlicher  Wesen  sind,  die  dem 
All  als  solchem  kraft  seiner  Ewigkeit  und  Uugewordenheit 
nicht  eignen  können  ^). 

Die  frühste  Erwähnung  von  Zuständen  des  Begehrens 
bei  den  griechischen  Philosophen  haben  wir  wohl  da  wo 
Heraklit  die  entgegengesetzten  Zustände  der  Vielheitlichkeit 
und  Einheitliclikeit,  welche  die  Welt  periodisch  zu  durchlaufen 
hat,  u.  a.  auch  als  Verlangen  (xQrio/icoavyt] ,  h/nog)  und  Sät- 
tigung (y.oQog)  bezeichnet  ^).  Die  älteste  eingehendere  Theorie 
des  Begehrens  und  des  mit  seiner  Befriedigung  verbundenen 
Lustgefühls  scheint  bei  Empedokles  vorzuliegen :  alle  beseelten 
Wesen  (auch  die  Pflanzen)  begehren,  sobald  der  Mischung, 
aus  der  sie  bestehen,  bestimmte  Bestandtheile  fehlen,  die  zur 
Ergänzung  nöthig  sind.  Das  Object  des  Begehrens  ist  als- 
dann dasjenige  dessen  Erlangung  die  normalen  Verhältnisse 
der  Mischung  herzustellen  geeignet  ist  ^).  Darum  liebt  und 
sucht  sich  wechselseitig  von  Natur  alles  dessen  Wesen  auf 
solche  Ergänzung  angewiesen  ist;  wo  das  Gegentheil  der  Fall 
ist,  herrscht  Abneigung  *).  Mit  der  Herstellung  der  normalen 
Mischung,  also  mit  der  Befriedigung  des  Begehrens  entsteht 
Lustgefühl;  Schmerz  dagegen,  wo  Unpassendes  sich  mischt  ^). 

Was  endlich  das  Verhältniss  von  Leib  und  Seele 
im  Allgemeinen  betrifft,  so  scheint  unter  den  vorsokratischen 
Denkern  auch  hierzu  Demokrit's  hervorragende  Begabung  für 
Beobachtung  des  Thatsächlichen  sich  bewährt  zu  haben.  Wir 
entnehmen  dies  aus  einigen  Aeusserungen  desselben,  in  denen 
die  Betonung  der  wesentlichen  und  massgebenden  Beeinflussung 
des  Leibes  durch  die  Beschaflenheit  der  Seele  hervortritt. 
Auf  die  Bildung  der  Seele,   sagt  er,   ist   mehr  Kücksicht  zu 


1)  Simplic.  in  Ar.  pliys.  I.  f.  24. 

2)  Schuster,  Heraklit  187 f. 

3)  Karsten,  Empedocl.  4ü0. 

4)  V.  18Gf.  St.     Tbeophr.  16. 

5)  Ebd.  Stob.  flor.  IV,  2Sry. 
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nehmen  als  auf  die  des  Körpers,  denn  Vollkommenheit  jener 
bringt  die  Untüchtigkeit  ihrer  Behausung  zurecht  {oy.rveog 
^uo/&riQiuy  o^^or),  Stärke  des  Leibes  aber  ohne  üeberlegung 
(P.oy£(7,t<o?)  macht  die  Seele  um  nichts  besser  ^).  Die  Seele 
verdirbt  aber  auch  unter  Umständen  den  Leib  und  ist  gegen 
ihn  im  Unrecht  bei  Schwelgerei,  Nachlässigkeit,  Trunken- 
heit u.  dgl.  -). 


1)  Fr.  127  Mull. 

2)  Plut.  mor.  V,  695  f.  Wytt. 


Zweiter  Abschnitt. 

Die  Begründung  der  Psychologie  als  philosophischer 
Disciplin  durch  Sokrates  und  Plato  im  Sinne  des 

Dualismus. 


Erstes  Kapitel. 

Die  Sophistik  und  Sokratik. 


I.  Die  gegenwärtige  Zeit  bildet  iu  der  Geschichte  der 
Psychologie  eine  Epoche,  insofern  als  diese  Wissenschaft  im 
Begriffe  ist,  wie  schon  andre  vor  ihr,  sich  aus  dem  Rahmen 
der  allgemeinen  Philosophie  herauszulösen  und  eine  selbständige 
Stellung  einzunehmen,  ohne  natürlich  (was  auch  von  den  andern 
Specialwissenschaften  gilt)  das  Verhältniss  des  Zusammenhangs 
und  der  gegenseitigen  Einwirkung  mit  jener  aufzugeben.  In 
der  ganzen  Reihe  der  Eutwickelung  aber,  welche  heute  hinter 
ihr  liegt,  ist  kein  Zeitpunkt  bedeutungsvoller  als  derjenige,  in 
welchem  sie  bei  Plato  noch  innerhalb  jenes  Rahmens  sich  zu 
einer  besondern  Disciplin  auszugestalten  beginnt,  um  als  Grund- 
lage für  die  Erkenntnisstheorie  und  weiter  für  den  metaphysi- 
schen Beweis  der  Ideenlehre  zu  dienen.  Den  bedeutsamen 
Uebergang  nun  von  der  sporadischen  Art  und  Weise,  in  der  bei 
den   frühern   giiechischen  Denkern  gelegentlich  psychologische 
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EinsicHten  uud  Bemerkungen  hervortreten,  zu  jener  funda- 
mentalen Stellung  bei  Plato  bildet  die  Hervorkehruug  des 
Princips  der  Subjectivität  bei  den  Sophisten  und  bei  Sokrates. 

Letztere  beiden  stehen  insofern  auf  gemeinsamem  Boden, 
als  sie  das  Eecht  und  die  Bedeutung  des  subjectiven  Factors 
der  Erkenntniss  gegenüber  dem  Versenken  des  Gedankens 
in  das  Object  zur  Geltung  bringen  und  im  Zusammen- 
hange damit  das  theoretische  Interesse  in  den  Dienst  des 
praktischen  stellen.  Sie  zuerst  bringen  in  der  Eutwickelung 
•des  Denkens  zur  nachhaltigen  Geltung  die  Wahrheit,  dass 
der  Zusammenhang  der  Dinge  nicht  erforscht  wird  ledig- 
lich durch  Beobachtung  der  Ausseuwelt,  des  Objectes,  sondern 
lUnter  Berücksichtigung  der  Art  und  Weise,  wie  die  erkannte 
Qualität  des  letzteren  bedingt  ist  durch  die  Beschaffenheit 
des  erkennenden  Subjects  ^).  Auf  dieser  Stellung  aber  be- 
rulit  auch  die  Bedeutung  beider  für  die  Fortbildung  der 
Psychologie.  So  lange  man  vor  ihnen  die  Begreiflichkeit  der 
Erfahrung  lediglich  als  eines  Objectiveu  suchte  und  die  Seele 
selbst  als  einen  Theil  des  Objectes,  ein  Stück  Welt,  aus  ob- 
jectiv  gesetzten  Weltpriucipien  ableitete  und  erklärte,  entzog 
sich  der  Erkenntniss  in  ihrer  ganzen  Tragweite  die  Thatsache, 
dass  zu  jeder  gesuchten  Begreiflichkeit  der  Erfahrung  ausser 
der  objectiven  Erscheinung  auch  das  Subject  gehört,  welches 
begreift.  Dass  die  Subjectivität  des  Erkennenden  (nach  ihrer 
allgemeinen  wie  nach  der  individuellen  Seite)  dasjenige  ist, 
was  dem  objectiveu  Kesultat  des  Erkannten  seine  Färbung 
verleiht,  ja,  dass  ihre  Eigenthümlichkeit  dessen  Inhalt  gerade- 
zu bedingt,  und  dass  somit  ein  Problem  darin  liege,  zu 
fragen,  was  denn  dieser  Thatsache  gegenüber  die  Objectivität 
der  Erkenntniss  noch  für  einen  Sinn  habe,  —  diese  u.  a. 
Erwägungen  sind  dem  denkenden  Bewusstsein  vor  der  bezeich- 
neten Periode  noch  nicht  gegenständlich  geworden,  wenngleich 
die  Frage  nach  dem  Erkeuntnisswerth  der  verschiedenen  Er- 
kenntnissweisen,   der    sinnlichen   nämlich    und   des  Denkens, 


1)  Zell  er  854  f.     Sieb  eck,    Untersuchungrn    zur    Philosophie    der 
•Griechen  2if. 
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sowie  gelegentliche  skeptische  Aeiisseruugen  über  die  Trag- 
weite menschlichen  Erkennens  auch  in  jener  früheren  Ent- 
wickelung  nicht  fehlen.  Wir  treffen  die  letzteren  schon 
bei  Heraklit,  bei  Xenophanes,  Empedokles,  vielleicht  auch 
bei  Demokrit.  Aber  die  Unterscheidung  einer  höhern  (meta- 
physischen) von  der  sinnlichen  Erkenntniss  beruhte  auf  der 
Thatsache,  dass  in  der  gegebenen  Wahrnehmung  die  unver- 
meidlichen Antriebe  zum  Denken  über  die  Wahrnehmung 
liegen,  wodurch  die  Resultate  der  letzteren  raodificirt  wer- 
den, eine  Thatsache,  die  sich  zur  Geltung  brachte,  ohne 
dass  man  sie  in  ihrem  letzten  Grunde  begriö".  Denn  wäre 
dies  der  Fall  gewesen,  so  hätte  schon  damals  zur  Klarheit 
kommen  müssen,  dass  jene  tiefer  liegende  Erkenntniss  der 
Dinge  eben  die  Selbständigkeit  des  subjectiven  Erkenntniss- 
factors  verbürgte.  Jene  skeptischen  Aeusserungen  ferner  be- 
ruhen gleichfalls  nicht  auf  einer  bewussten  Untersuchung  und 
Einsicht  in  das  Wesen  menschlicher  Erkenntniss,  sondern 
lediglich  auf  der  handgreiflichen  Erfahrung,  dass  das  Denken 
nicht  allen  Problemen,  welche  ihm  von  Seiten  der  objectiven 
Welt  gestellt  wurden,  gewachsen  war. 

Anders  lag  die  Sache,  seitdem  durch  Auaxagoras  die 
Selbständigkeit  und  Ursprünglichkeit  des  Geistigen  neben  der 
Materie  als  deutliches  Problem  hervorgetreten  war.  Damit 
nämlich  hatte  die  alte  objective  Weltansicht  sich  zu  einem 
Dualismus  zugespitzt,  bei  welchem  sie  nicht  verharren  konnte. 
Das  Geistige  und  Erkennende  tritt  bei  Anaxagoras  in  Gegen- 
satz zum  Stoffe,  freilich  noch  selbst  in  der  Stellung  einer 
objectiven  Weltpotenz  und  darum  noch  ohne  den  Hinweis 
auf  den  Sinn  und  die  Bedeutung  der  Subjectivität  des  Er- 
kennenden. Der  Geist  ist  ursprünglich  und  objectiv  da,  wie 
der  Stoff,  und  bildet  in  mir,  dem  Erkennenden,  die  Seele, 
mit  der  ich  sowohl  ihn  wie  die  Welt  erfasse  und  erkenne. 
Dass  er  aber  als  dieses  Object  mAJ^ner  Erkenntniss  selbst  hin- 
sichtlich der  an  ihm  erkannten  Qualität  ein  Product  meiner 
(menschlichen)  Subjectivität  ist,  dass  somit  die  Behauptung, 
es  sei  Geist  und  Stoff,  sowie  alles  was  über  deren  Verhältniss 
zur  Anerkennung  kommt,    von    dem  Subject  der  Erkenntniss 
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producirt  wird  und  dass  demzufolge  die  Frage,  ob  ich  in  diesem 
Erkeuntnissinhalte  eine  sachlich  entsprechende  Wiedergabe  der 
physischen  und  metaphysischen  Verhältnisse  besitze,  eine  offene 
ist,  —  zur  Hervorkehrung  solcher  Erwägungen  bedurfte  es  noch 
eines  weiteren  Schrittes,  des  Irrewerdens  nämlich  an  der  Zuver- 
lässigkeit aller  derjenigen  Begriffe,  welche  den  Anspruch  er- 
heben, die  Welt  als  ein  objectiv  Erkennbares  auszudrücken, 
den  Begriff  des  Geistes  mit  eingeschlossen.  Diesen  Ueber- 
gang  vollzog  zunächst  die  Sophistik.  Das  subjective  Moment 
ausschliesslich  in's  Auge  fassend  und  alles  Objective  in  indi- 
viduellen subjectiven  Schein  auflösend  versucht  sie  den  Nach- 
weis der  vollständigen  Unhaltbarkeit  jeder  objectiven  Behaup- 
tung und  der  Unmöglichkeit  einer  allgemeiugiltigen  Er- 
kenntniss. 

Der  Sophist  Protagoras  aus  Abdera  (c.  450)  war  der 
Erste,  welcher  diese  Auffassung  des  Verhältnisses  im  Anschluss 
an  die  bisherige  speculative  Entwickelung  des  Denkens  zu  be- 
gründen unternahm  und  dies  mit  einer  Entschiedenheit,  welche 
die  schon  hervorgetretenen  etwaigen  Anläufe  zu  einer  sub- 
jectivistischen  Skepsis,  wie  die  eines  Xeniades^),  in  den 
Schatten  stellt.  Aus  Plato's  Darstellung  seiner  Lehre  im 
Theätet  sehen  wir,  dass  sich  dieselbe  an  bestimmte  Conse- 
quenzen  aus  Heraklit's  Philosophie  anschloss,  ohne  dass  wir 
jedoch  mit  Bestimmtheit  zu  erkennen  vermöchten,  inwieweit 
ihr  Urheber  sich  mit  Bewusstsein  auf  diese  stützte.  Der 
„ewige  Fluss"  Heraklit's  mit  seinem  immanenten  Gesetz  des 
Werdens  ist  bei  Protagoras  aufgelöst  in  das  Spiel  einer 
Menge  zusammentreffender  Bewegungen.  Das  All  ist  Be- 
wegung und  ausser  dieser  ist  nichts;  darum  giebt  es  kein 
Seiendes,  überhaupt  keine  Dinge  in  dem  Sinne  objectiver 
Eealitäten,  sondern  nur  verschiedene  Arten  von  Veränderungen 
innerhalb  der  (ohne  Substrat  gedachten)  Bewegung,  Es  giebt 
sonach  auch  keine  bestimmten  und  objectiven  Qualitäten; 
was  man  gross  nennt,  ist  zugleich  klein,  was  leicht,  schwer; 
ein  und  dieselbe  Farbe  hält  der  Eine  im  Sonnenlichte  für 
. r 

1)  Zell  er  879.  904. 
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purpiir,  der  andere  für  orange,  im  Schatten  erscheint  sie 
beiden  schwarz  u.  dgl.  Was  als  Ding  mit  Eigenschaften  er- 
scheint, ist  in  Wahrheit  das  Resultat  von  Uebergängen  im 
Processe  der  allgemeinen  Bewegung.  Alles  Erscheinende  näm- 
lich ist  das  Resultat  der  Gegenwirkung  und  „Reibung-'  jener 
entgegengesetzten  Arten  von  Bewegung,  der  activen  und  der 
passiven,  aus  denen  auch  der  Process  der  Empfindung  und 
(was  dasselbe  sagen  soll)  der  Erkenutniss  sich  gestaltet.  Er 
besteht  aus  dem  Zusammentreffen  dieser  beiden  Arten,  von 
denen  die  eine  auf  das  empfindende  Organ  einwirkt  und  in 
dessen  eigenthümlicher  Bewegung  sich  fortsetzt,  somit  als  Zu- 
standsänderung  in  demselben  sich  geltend  macht  (Plat.  Theaet. 
153  A  f.).  So  ist  Farbe  nichts  an  sich  ausserhalb  des  Auges, 
sondern  wie  jede  sinnliche  Qualität  ein  aus  der  Wechsel- 
wirkung zwischen  Subject  und  Object  sich  ergebender  Zustand, 
ein  Resultat  der  zwischen  ihnen  gegebenen  Gegenbewegung, 
welches  von  dem  Punkte  des  Zusammenstossens  dieser  beiden 
Kräfte  nach  den  beiden  Seiten  seines  Ursprungs  modificirend 
zurückwirkt  (ebd.  153 D f.),  sie  entsteht  aus  dem  Zusammen- 
treffen der  Bewegung,  weiche  im  Blick  des  Auges  liegt,  mit 
derjenigen  welche  diesem  von  aussen  her  entgegenkommt. 
An  der  Resultante  aus  diesen  beiden  Componenten  der  Em- 
pfindung lassen  sich  dann  zwei  verschiedene  Seiten  unter- 
scheiden, die  Qualität  des  Empfundenen  und  der  Act  des 
Empfindens,  jene  nach  der  „  objectiven ",  diese  nach  der  „sub- 
jectiven"  Seite  hin  liegend  und  stets  gleichzeitig,  nämlich  in 
dem  Moment  jenes  Zusammentreffens,  entstehend  (ebd.  156  A  f.). 
Aber  die  Eigenthümlichkeit  der  Empfindung  lässt  sich  von 
der  ihrer  bedingenden  Ursachen  nach  schärfer  abgrenzen.  Es 
giebt  schnelle  und  langsame  Bewegungen.  Letztere  sind  die 
welche  im  Wesentlichen  an  demselben  Orte  vorgehen  und  sich 
nur  gegen  das  was  ihnen  nahe  kommt,  geltend  machen  (ebd.  CD), 
d.  h.  (so  müssen  wir  die  platonische  Ausführung  jedenfalls  er- 
gänzen), es  sind  die  im  Räume  gegebenen  sichtbaren  und 
greifbaren  Dinge  selbst.  (Nicht  bloss  der  Blick  des  Auges, 
sondern  das  Auge  an  und  für  sich  ist  nach  Protagoras  nichts 
weiter    als     Bewegung.)      Aus    dieser     Wechselwirkung    des 
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„Dinges",  d.  h.  einer  solchen  langsamen  und  ohne  wirkliche 
Ortsveräuderung  vor  sich  gehenden  Bewegung  mit  dem  was 
sich  derselben  gleichfalls  (als  Bewegung)  genähert  hat,  ent- 
stehen bestimmte  Resultate,  die  als  solche  nun  „schnellere" 
Bewegungen  darstellen  [24].  Denn  ihre  Eigenthümlichkeit 
ist  im  Unterschiede  von  jenen  wesentlich  räumliche  Ortsver- 
änderung i).  Wenn  nun  dem  „Auge"  sich  ein  „Gegenstand" 
genähert  hat,  so  entsteht  aus  dem  Zusammenstoss  dieser  beiden 
Bewegungen  zwischen  ihnen  jene  neue  (schnellere),  welche  auf 
Seiten  des  Auges  als  die  Empfindung  des  Sehens,  auf  Seiten 
des  Objects  aber  als  dessen  Farbe  sich  herausstellt,  d.  h.,  das 
Auge  kommt  in  und  durch  den  Moment  des  Zusammentreffens 
von  activer  und  passiver  Bewegung  erst  zur  Wirklichkeit  des 
Sehens,  und  das  Object  umkleidet  sich  ebenso  auf  Grund  dessen 
für  das  Auge  mit  Farbe  ^). 

Unter  die  Ergebnisse  solcher  Gegenbewegungen  fallen  dem 
Protagoras  nun  nicht  blos  die  specifischen  Sinnesempfindungen, 
sondern  auch  Lust  und  Unlust,  Begierden  und  Befürchtungen, 
sowie  die  Menge  derjenigen  Erregungen,  für  die  es  keine 
Namen  giebt,  ja ,  der  ganze  Inhalt  des  psychischen  Lebens  % 
insbesondere  auch  das  Wissen  und  Erkennen.  Wie  die  Dinge 
jedem  (individuell)  erscheinen,  so  sind  sie  ihm  und  ein 
anderes  (objectives)  Sein  der  Dinge  kann  als  allgemeine  Wahr- 
heit nicht  behauptet  werden.  Der  Mensch  ist  das  Mass  der 
Dinge,  der  seienden,  wie  sie  sind ;  der  Nichtseienden,  wie  sie 
nicht  sind"^).  Wahrheit  ist,  was  einem  jeden  scheint. 
Allgemeine   Wahrheit  ist    höchstens   das    was    zuweilen   den 


1)  (pegSTcci  yuQ  xcä  iv  (fOQu  avxwv  r]  xCyrjaig  ntcpvxsv  156  D. 
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meisten  im  Staate   gut  scheint,    die  Ansicht  'der   Majorität, 
die  auf  Grund  dessen  zum  Gesetz  wird. 

Diese  letzte   Folgerung  ruht,    wie   man   sieht,   auf  zwei 
Grundanschauuugen,  deren  Kritik,    selbst   wenn  noch   nichts 
Psychologisches  bis  dahin  gedacht  worden  wäre,   die   psj^cho- 
logische  Untersuchung  geradezu  hätte   herausfordern   müssen; 
einmal  nämlich  auf  der  Ansicht,  dass  die  in  äusseren  Umstän- 
den und  Einwirkungen  liegende  thatsächliche  Nothwendig- 
keit  einer  momentanen  und  individuellen  Empfindung    oder 
Meinung  gleichbedeutend  sei  mit  der  Wahrheit  derselben  und 
dass  es  sonach  eine  allgemeine  Wahrheit  als  Mass   der  indi- 
viduellen   Meinung    nicht    gebe;    zweitens   auf   der    Voraus- 
setzung, dass  der  Inhalt  der  Empfindung  und  Wahrnehmung 
unbedingt  und  allein  massgebend  sei  für  das  Vorstellen,   Ur- 
theilen   und  Denken  und   dass    der  unmittelbaren  sinnlichen 
Erfahrung  gegenüber  es  keine  Selbständigkeit  des  begrifflichen 
Denkens  gebe.     Plato  traf  daher  das  Rechte,   wenn   er  seine 
Kritik    des  Protagoras  wesentlich  in    die   Beantwortung   der 
Frage  legte,  ob  Wissen  (Erkennen)   und  Wahrnehmen  iden- 
tisch seien  oder  nicht.     Die  Frage  nach  dem  Verhältniss  von 
Wissen  und   Wahrnehmen  führte  naturgemäss  auf  die  nach 
ihrem   Wesen,  somit   zur  eingehenderen   Forschung  nach  der 
psychologischen  Eigenthümlichkeit  der  verschiedenen  Arten  des 
Vorstellens  und   weiter    zu    genaueren   Aufschlüssen  über  das 
Eigenthümliche  des  geistigen  Lebens  überhaupt.    Plato  besonders 
führte  diese  Untersuchungen  zu  Gunsten  der  Einsicht,  dass  der 
Erkenntuissprocess   aus  sich  selbst   heraus  unvermeidlich  auf 
objective   Normen   der  Erkenntniss  führe,   deren  Inhalt  dann 
massgebend    sein  müsse    für   die    Erkenntniss   der   Welt    als 
Objectiven,   nicht   mehr   aber  bloss   zum  Zwecke   der  Nach- 
weisung, wie  u.  a.  auch  das  Erkennen  als  ein  Stück  objec- 
tiver  Weltprocess  zu  Stande  komme.     Es  handelt  sich  jetzt 
vielmehr  um   die   Frage,  wie  man  sich   den  Zusammenhang 
der  Dinge  auf  Grund  und  unter  Voraussetzung  der  allgemeinen 
psychologisclien    Eigenthümlichkeit  des   erkennenden   Subjects 
zu   denken  habe,   um  von   da  aus  die  Welt   selbst  in  ihrem 
Wesen  und  Zusammenliange   als  bedingt  zu  betrachten  durch 
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ein  Reich  vou  Wesenheiten,  zu  deren  Verständniss  uns  der 
Schlüssel  lediglich  gegeben  ist  in  der  Beschaffenheit  allge- 
meiner Begriffe. 

Nicht  weniger  wirksam  für  die  Erweckung  des  specifisch 
psychologischen  Interesses  müssen  neben  der  sensualistischen 
Theorie  des  Protagoras  die  dialektischen  Beweisführungen  des 
Sophisten  Gorgias  gewesen  sein.  Sie  verfolgen  dasselbe  Ziel 
wie  jene,  nämlich  die  Aufhebung  aller  objectiven  Gewissheit, 
und  ihre  Bedeutung  liegt  ausschliesslich  in  dem  Umstände, 
dass  sie  die  logischen  VoraussetzAmgeu  der  bisherigen  Specu- 
lation  blosslegteu  und  zu  zersetzen  suchten  und  zugleich  auf  die 
dichte  Finsterniss  hinzuweisen  geeignet  waren,  in  welcher 
das  frühere  Denken  nach  der  psychologischen  Seite  sich  be- 
wegt hatte.  Wenn  Gorgias  gegen  den  Begriff  des  Seienden 
argumentirt,  weil  dasselbe  ohne  Widerspruch  weder  als  ewig 
noch  als  geworden,  noch  als  beides  zugleich  gefasst  werden 
könne  %  so  reichte  seine  Dialektik  trotz  ihrer  Unreife  wenig- 
stens hin,  um  auf  den  Mangel  an  Bearbeitung  der  Grund- 
begriffe aufmerksam  zu  machen,  deren  das  bisherige  Denken 
sich  bedient  hatte.  Wenn  er  ferner  zu  erhärten  sucht, 
dass  das  Seiende,  auch  wenn  es  wäre,  dennoch  nicht  erkenn- 
bar sein  würde,  —  denn  Gedachtes  sei  nicht  Seiendes,  weil 
sonst  auch  blosse  Phantasmen  u.  dgl.  Realitäten  sein  würden  — 
so  wies  dies  allerdings  darauf  hin,  dass  die  Frage  von  der 
Uebereinstimmung  des  Denkens  mit  dem  Seienden  noch  eine 
offene  war.  Wenn  er  endlich  auch  für  den  Fall  der  Erkenn- 
barkeit des  Seienden  behauptete,  dass  das  Erkannte  dann 
wenigstens  nicht  mittheilbar  sei  —  denn  das  Sichtbare  lasse 
sich  nur  durch  das  Gesicht,  das  Hörbare  nur  durch  das  Ohr 
u.  s.  w.  wahrnehmen,  die  Sprache  aber  und  ihr  Inhalt  sei 
etwas  ganz  anderes  als  die  Qualität  des  Empfundenen  —  so 
Uess  sich  das  jedenfalls  nur  dadurch  widerlegen,  dass  man 
sich  anschickte,  das  nachzuholen,  was  bisher  gefehlt  hatte, 
nämlich   die  eingehendere  Erkundung  der  logischen  und   na- 
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mentlich    der   psychologischen    Möglichkeit   von    Wissen 
und  Erkennen. 

Die  grosse  Menge  endlich  der  weniger  hervorragenden  So- 
phisten mit  ihrer  Bildnogskrämerei  und  ihren  sprachlichen, 
rhetorischen  und  eristisch  -  moralisirenden  Interessen ,  hat 
durch  die  oberflächliche  Polyhistormanier,  mit  der  sie  auch 
Gegenstände  behandelten,  die  einer  tiefer  gehenden  philoso- 
phischen Erörterung  bedurften,  der  Philosophie  im  Allgemeinen 
wenig  genützt;  der  Blick  für  psychologische  Beobachtung 
aber  ist  auch  von  dieser  Seite  her  nicht  unerheblich  geschärft 
worden.  Ein  gemeinsamer  Zug  ihrer  Eeflexion  ist  die  oppo- 
sitionelle Kritik  des  Hergebrachten,  der  (wenigstens  theore- 
tische) Bruch  mit  Sitte  und  Tradition  in  Keligion,  Erziehung 
und  socialen  Verhältnissen,  und  die  Wirksamkeit,  welche  ihre 
Ansichten  bei  Freunden  wie  Gegnern  in  breiten  Schichten 
des  Volks  fanden,  musste  für  tiefer  angelegte  Gemüther  eine 
Triebfeder  werden  zur  Frage  nach  der  anthropologischen  Be- 
dingtheit des  Hergebrachten  oder  des  Neuen;  damit  aber 
rückten  die  wirkenden  Kräfte  der  menschlichen  Natur  und 
damit  auch  der  Seele  von  selbst  in  den  Vordergrund  der 
Interessen.  Weiss  doch  ein  Plato  selbst  von  den  elendesten 
ihrer  eristisch-logischen  Kunststücke  ^)  aus  den  geistigen  Blick 
des  Zuhörers  hinzulenken  auf  die  tieferen  Fragen  nach  dem 
Wesen  und  Werden  der  Erkenntniss.  Aus  Plato  sehen  wir  aber 
auch,  dass  Protagoras  den  übrigen  auch  bei  der  Erörterung 
ethischer  und  socialer  Probleme  mit  psychologischen  Ke- 
flexionen  voranging  ^).  Was  er  ihn  in  dem  gleichnamigen 
Dialog  in  der  Form  eines  Mythus,  gewiss  nicht  ohne  Bezug- 
nahme auf  den  Inhalt  protagoreischer  Schriften  aus  diesem 
Gebiete  vortragen  lässt,  ist  zwar  aphoristisch  und  zeugt  von 
keiner  sehr  eingehenden  Beobachtung  der  seelischen  Zustände 
wie  der  socialen  Verhältnisse,  zeigt  sich  aber  immerhin  eigen- 
thümlich  und  geistreich  genug,  um  auch  dort  zu  weitern 
anthropologischen  Erwägungen  anzuregen.   Dasselbe  gilt  von  den 


1)  Vgl.  Schanz,  Beiträge  z.  vorsokratischen  Philosophie  87 f. 

2)  Plat.  Protag.  323  f. 
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Theorien  derjenigen  welche  den  sophistischen  Subjectivismus 
in  staatspolitische  Theorien  umzusetzen  suchten,  wie  der  von 
Plato  im  Gorgias  aufgeführte  Politiker  Kallikles,  der  es  aus- 
spricht, „was  viele  denken":  Freiheit  ist  die  absolute  Schranken- 
losigkeit  des  seiner  Kraft  sich  bewussten  und  dieselbe  ge- 
niessenden Subjects,  und  die  Aufgabe  jedes  Einzelnen  besteht 
sonach  darin,  seinen  Begierden  möglichst  ungehemmten  Lauf 
zu  lassen  und  Mittel  zu  ihrer  Befriedigung  zu  finden.  Dieses 
Kecht  der  Natur  ist  durch  staatliche  Ordnung  und  weiter 
durch  Erziehung  in  sein  Gegentheil  verkehrt  worden:  die 
Schwachen  haben  zu  ihrem  Schutze  durch  ihre  grössere  An- 
zahl Gesetze  und  Ordnungen  gegen  das  Kecht  des  Stärkeren 
aufgerichtet  und  so  seiner  ursprünglich  allein  berechtigten 
Natur  Schranken  gezogen.  Das  Glück  besteht  in  der  unge- 
hemmtesten Entfaltung  und  Befriedigung  seiner  Begierden  ^). 
Die  Auseinandersetzung  mit  dieser  offenbar  viel  verbreiteten 
Ansicht  führt  bei  Plato  ^)  zu  Erörterungen  über  das  Wesen 
der  Lust,  die  hier  vielleicht  zum  ersten  Male  in  dieser  ein- 
dringenden Schärfe  angestellt  wurden.  In  ähnlicher  Weise 
sind  die  Formulirungen  und  Zuspitzungen,  welche  die  prak- 
tischen und  moralischen  Ansichten  des  damaligen  Gemein- 
Bewusstseins  von  Seiten  der  Sophisten  erfuhren,  von  vielen 
Seiten  her  die  Weckrufer  psychologischer  Erwägungen  ge- 
worden. 

IL  Haben  die  Sophisten  auf  dem  Boden  der  Subjectivität 
das  psychologische  Denken  mehr  in  indirekter  Weise  gefördert, 
so  liegt  die  Bedeutung  des  Sokrates  gerade  darin  dass  er 
von  demselben  Boden  aus,  und  wie  sie  von  der  kosmologischen 
Speculation  sich  abwendend,  von  vornherein  mit  Bewusstsein 
aus  der  Tiefe  menschlichen  Wesens  neue  Bausteine  für  eine 
objective,  namentlich  ethisch  fruchtbare  Erkenntniss  des 
Menschen  zu  gewinnen  suchte.  Gleich  den  Sophisten  ver- 
"ffirft  er  ein  Wissen  ohne  Beziehung  auf  das  Handeln,  hält 
aber  im  Gegensatz  zu  ihnen  den  Glauben  an  die  Möglichkeit 


1)  Plat.  Gorg.  483  E.  491Efif. 

2)  Ebd.  492  C  ff. 

11' 


164 

sicherer  und  fruchtbarer  allgemeiner  Erkenntniss  fest,   in  der 
Ueberzeugung ,   dass  für   den   Menschen  allerdings   bestimmte 
Normen  seines  Thuns  und  Lassens  bestehen,  deren  Erkenntniss 
sonach  erreichbar  sein  müsse.     Das  Mittel  dazu  sieht  er  we- 
sentlich in  der  Selbsterkenntniss ,   deren  Resultate  ihm   nicht 
blos   individuelle   Gültigkeit  hatten;    und    zwar  von    da  aus 
hauptsächlich  in  der  richtigen  Bestimmung  des  Verhältnisses 
zwischen  Erkennen  und  Wollen.    Es  liegt  auf  der  Hand,  dass 
die  hiermit  gegebenen  Gegenstände   des  Denkens,   welche  die 
bisherige  Forschung  selbst  bei   Demokrit  nur   vorübergehend 
gestreift  hatte,   in  eine  ganz  neue  Welt  von  Problemen   ein- 
führten, zur  Forschung  über  Begriffe,   wie  fromm   und  gott- 
los, schön  und  hässlich,  recht  und  unrecht,   über   das  Wesen 
der    Besonnenheit    und    Thorheit,    Tapferkeit    und    Feigheit, 
Familie    und  Staat  u.  dgl. ,    alles  Aufgaben,    für    welche  die 
psychologische     Beobachtung    als    unentbehrliches    und    von 
Sokrates  mit  Bewusstsein  herangezogenes  methodisches  Hülfs- 
mittel    hervortritt.      Darum    hat    das    sokratische    „Erkenne 
dich  selbst"    nicht  bloss  ethische,    sondern    zugleich  ps)^cho- 
logische    Bedeutung.     Gegenüber    der    sophistischen  Theorie, 
dass  alle  Wahrheit  in  dem  individuellen  Inhalt  der  einzelnen 
Empfindung  beschlossen  sei,  zeigt  er  zuerst  mit  Entschieden- 
heit  auf   die    Gemeinsamkeit    der    Erkenntnissform   und    die 
Möglichkeit  einer  Begründung  allgemeinen  Wissens,   wie   sie 
in  der  Thatsache  der  Begriffsbildung  gegeben  ist.     Der  erste 
Anstoss   zu   einer   wirklichen   psychologischen   Unterscheidung 
des  Denkens  von  der  Empfindung  ist  von  Sokrates  ausgegangen. 

Die  Intensität,  mit  der  sich  in  dieser  Persönlichkeit  das 
Interesse  der  Beobachtung  von  der  äusseren  Natur  hinweg 
auf  die  eigene  subjective  Innerlichkeit  richtete,  tritt  vielleicht 
nirgends  deutlicher  hervor,  als  in  dem  Umstände,  dass  auch 
der  Glaube  an  göttliche  Vorzeichen,  an  welchem  Sokrates 
festhielt,  sich  bei  ihm  zu  einem  subjectiv  innerlichen  Vor- 
gange ausgestaltete  und  für  ihn  selbst  wenigstens  die  Be- 
achtung äusserlicher  Zeichen  überflüssig  machte.  Sein  Vor- 
zeichen war  das  „Dämonium"'  (ro  daiuoviov),  eine  von  Jugend 
auf   ihm   vernehmliche   innere   Stimme,   die   bei   bestimmten 
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Beo-ehriino^eu  und  Vorhaben  abmahnend  auftritt,  nie  antreibend 
oder  höchstens  durch  ihr  Schweigen  dem  Gewollten  zustimmend. 
Wir  haben  sie  allen  Berichten  nach  ^)  zu  betrachten  als  eine 
plötzlich  eintretende  Modification  seines  Gefühlszustandes,  die 
er  selbst  in  Worten  nicht  zu  beschreiben  versuchte,  eine 
Wirkung  jedenfalls  von  unbewussten  oder  halbbewussten  Vor- 
stellungen aus  der  praktischen  Sphäre  geistiger  Bethätigung, 
■welche,  gegenüber  den  positiv  antreibenden  Vorstellungen  nur 
in  ihrem  Resultate  sich  zum  Bewusstsein  brachte,  als  ein 
Druck  auf  dessen  momentanen  Inhalt,  der  dem  eben  aufge- 
regten Impuls  zum  Handeln  sich  entgegenstellte.  Der  innere 
Vorgang  war  daher  kaum  etwas  ihm  ausschliesslich  Eigen- 
thümliches,  nur  dass  sich  der  Grad  der  Stärke  und  Schärfe 
nicht  bestimmen  lässt,  mit  welcher  im  Gefühl  des  athenischen 
Weisen  sich  die  Wirkung  jener  unbewussten  Spannkräfte  des 
Vorstellungslebens  auf  die  bewussten  zum  Ausdruck  brachte. 
Dass  in  dem  „dämonischen"  Zeichen  sich  die  Wirkung  des 
sittlichen  Taktes  oder  des  Gewissens  in  ihm  geltend  gemacht 
habe,  ist  insofern  wahr,  als  die  Stimme  seinen  Aussprüchen 
nach  ihn  beim  Erstreben  des  ayad^ov  festhielt;  unter  dieses 
aber  fiel  für  seine  ethische  Anschauung  auch  das  Nützliche, 
überhaupt  der  gute  äussere  Erfolg  der  Handlung,  das  Gut 
ebensowohl  als  das  Gute  und  nur  sofern  nach  seiner  innersten 
üeberzeugung  wahre  Güter  am  letzten  Ende  lediglich  dm'ch 
das  wahre  Gute  zu  erringen  waren,  ist  das  Auftreten  der 
inneren  Stimme  mit  grösserer  Ausschliesslichkeit  innerhalb 
der  rein  sittlichen  Sphäre  des  Handelns  anzusetzen. 

Ueber  das  Wesen  der  Seele  und  ihr  Verhältniss  zur  Natur 
hat  Sokrates  allem  Anschein  nach  ebensowenig  reflectirt,  wie 
über  metaphysische  und  kosmologische  Fragen  überhaupt.  Wohl 
aber  hat  der  Ernst,  mit  welchem  er  die  ethischen  Probleme 
in's  Auge  fasste  und  aus  der  Eigenartigkeit  menschlicher  Natur 
heraus  zu  ergründen  strebte,  der  spätem  platonischen  und  aristo- 
telischen Theorie  über  Wesen  und  Zusammenhang  der  seelischen 
Vorgänge    nicht    nur    die    Grundlinien    einer    systematisclien 


1)  Die  Belegstellen  bei  Zeller  11-,  04,  Aniu.  6 f. 
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Gliederung  vorgezeichnet,  sondern  auch  innei'halb  derselben 
ein  bedeutsames  Stück  dieses  Forschungsgebietes,  die  Lehre 
vom  Begehren  und  Wollen,  ihn  selbst  im  Einzelnen  auszu- 
führen veranlasst  ^). 

Alles  Begehren  und  Handeln  geht  nach  Sokrates  hervor 
aus  dem  iu  der  menschlichen  Natur  liegenden  Triebe  nach 
Glückseligkeit.  Letztere  selbst  besteht  ihm  aber  nicht  in 
blosser  Befriedigung  der  Begierden,  sondern  in  Ruhe  des  Ge- 
müths  und  ungetrübtem  dauerndem  Wohlbefinden  auf  Grund 
sittlichen  Handelns.  Gut  ist  alles,  was  diesem  Streben  dient, 
was  glücklich  macht,  daher  hier  das  Gute  in  rein  ethischer 
Bedeutung  und  das  Gut  im  Sinne  des  Zuträglichen  noch  nicht 
begrifflich  unterschieden  werden;  auch  das  sittliche  Handeln 
ist  beides,  weil  es  zum  Zwecke  der  Glückseligkeit  (Eudämonie) 
dient.  Das  grösste  und  höchste  unter  den  Gütern  ist  das 
Wissen,  weil  nur  richtiger  auf  Einsicht  beruhender  Gebrauch 
derselben  sie  zu  wirklichen  Gütern,  d.  h.  zu  Förderuugs- 
mitteln  in  der  Eudämonie  machen  kann. 

Das  Begehren  ist  sonach  gleich  dem  Wollen  des  Guten, 
das  Wollen  aber  des  Guten  ist  unausbleiblich  mit  der  Vor- 
stellung desselben  gesetzt,  d.  h.  mit  dem  Wissen  um  dasselbe. 
Das  Begehren  geht  hervor  aus  dem  Bedürfniss,  d.  h.  aus  der 
Empfindung  des  Mangels,  Glückseligkeit  im  vollsten  Sinne 
ist  daher  Bedürfnisslosigkeit  und  ein  Gut  alles  dasjenige  was 
dem  Bedürfniss  abhilft. 

Was  man  begehrt  und  wie  man  es  begehrt,  hängt  nun 
aber  ab  von  der  Art,  wie  man  vorstellt.  Aus  sich  selbst 
heraus  kennt  das  Begehren  das  Gute  nicht,  sondern  ist  nur 
der  unausbleibliche  Trieb,  sich  dem  was  als  gut  oder  Gut 
erscheint,  zuzuwenden;  letzteres  aber  ist  allein  bedingt  durch 
das  Vorstellen  und  Wissen ;  mit  der  Einsicht  in  das  Gute  ist 
auch  der  Trieb  nach  demselben  gegeben.  Alles  Concreto  ferner 
vom  Begehren  selbst,  die  begehrten  Gegenstände  wie  die  Mittel 
zu  ihrer  Erlangung  im  einzelnen  Falle  bestimmt  das  Wissen ; 


1)  Zu   dem  Folgenden  vgl.   Wildauer,   Die   Psychnl.    d.  Willens  b. 
Sokrates,  Piaton  und  Aristoteles,  1.  Theil  (Innsbruck  1877). 
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auch  in  welchen  Neigungen  uns  sich  das  Begehren  bethätigt, 
beruht  hierauf.  Das  Wissen  entscheidet  daher  namentlich 
die  Wahl  zwischen  mehreren  möglichen  Begehrungen  {uQoai- 
^ftoS-ai),  weil  es  bestimmt,  welche  unter  ihnen  die  des  Guten 
ist ;  unrichtiges  Wählen  beruht  demnach  auf  Irrthum.  Darum 
ist  namentlich  die  axQaoia  (Mangel  an  Selbstbeherrschung)  im 
Grunde  nichts  andres  als  Unwissenheit  über  das  wahre  Gute, 
in  ihrem  Einfluss  auf  das  Begehren  gedacht.  Die  Frage,  ob 
nach  alledem  Sokrates  Vorstellen  und  Begehren  identificirt 
und  letzteres  nur  als  einen  Modus  des  ersten  betrachtet  oder 
ob  er  sie  principiell  getrennt  habe,  lässt  sich  ebensowenig 
bejahen  wie  verneinen,  einfach  deswegen,  weil  für  sein  mehr 
ethisch  als  psychologisch  gerichtetes  Augenmerk  noch  keine 
Veranlassung  vorlag,  die  Frage  in  dieser  Schärfe  zu  sehen 
und  sich  darüber  auszusprechen,  wie  er  z.  B.  auch  noch  keine 
wissenschaftliche  Klassification  der  Begehrungen  vorzunehmen 
Veranlassung  hatte  ^).  Doch  lag  ihm  die  letztere  Ansicht 
entschieden  näher.  Es  zeigt  sich  dies  darin  dass  er  auf  die 
Möglichkeit,  ein  einmal  entstandenes  Begehren  durch  ein 
besseres  Wissen  zu  modificiren,  wenig  Rücksicht  nimmt  und 
dass  er  namentlich  den  Unterschied  des  Wissens  vom  Wähnen 
und  Meinen  2),  der  für  ihn  feststand,  in  keine  erheblichere 
Beziehung  zu  der  Lehre  vom  Begehren  brachte. 

Von  hier  aus  sieht  man  nun  weiter,  wie  Sokrates  dazu 
kam,  Tugend  dem  Wissen  gleichzusetzen.  Wenn  die  Tugend 
diejenige  Handlungsweise  ist,  welche  zur  Erreichung  des  sitt- 
lichen Zieles  führt,  dieses  Ziel  aber  die  Eudämonie  ist,  wenn 
ferner  alle  concreten  Ausgestaltungen  des  Begehrens  und  Han- 
delns nur  gegeben  und  bedingt  sein  können  durch  Wissen,  so 
folgt  daraus,  dass  ausser  dem  allgemeinen  und  fundamentalen 
Streben  nach  Glückseligkeit  nichts  im  menschlichen  Handeln 
sein  kann,  was  nicht  wesentlich  ein  Wissen  wäre  und  eine 
Determination  jenes  Strebeus  durch  Einsicht.  Da  nun  das 
allgemeine  Streben   selbst  einen  Werth   erst   bekommt  durch 


1)  a.  a.  0.  23  f.  28,  Anm.  2.  29  f. 

2)  Xen.  Mem.  III,  9,  6. 
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die  Objecte,  auf  welche  es  sich  speciell  richtet,'  mithin  Tugend 
erst  dann  zu  heissen  verdient,  wenn  es  wirklich  zur  Eudäraonie 
führende  Gegenstände  will,  so  ist  (immer  das  Vorhandensein 
jenes  Grundwillens  vorausgesetzt)  Tugend  diejenige  Bestimmt- 
heit des  Menschen  durch  Wissen,  welche  zum  Erstreben 
gerade  solcher  Objecte  und  keiner  andern  Veranlassung  giebt. 
Tugend  ist  also  für  Sokrates  eine  bestimmte  Art  von  Deter- 
mination des  Wollens  durch  das  Wissen ,  und  besteht 
wesentlich  und  ausschliesslich  im  rechten  Wissen  (Kennen 
der  richtigen  Objecte),  denn  damit  ist  nach  Sokrates  An- 
nahme das  Eintreten  jener  Determination,  mit  der  Ueber- 
zeugung  vom  Wissen  des  Guten  ist  das  Bewusstsein  des 
Könnens  und  damit  weiter  das  betreffende  Wollen  unausweich- 
lich gegeben^).  Um  richtig  (gut)  handeln  zu  können,  muss 
man  richtig  vorstellen  (wissen);  die  Tugend  also  als  das  Kön- 
nen d.  h.  die  Fähigkeit,  das  Ziel  der  Eudämonie  zu  erreichen, 
liegt  lediglich  in  dem  richtigen  Wissen.  Die  Möglichkeit 
entgegengesetzter  Handlungsweisen  ist  mit  dem  vollständigen 
Wissen  freilich  auch  vorhanden ;  so  kann  der  Heilkundige  ab- 
sichtlich auch  von  der  Ausübung  seiner  Kunde  einmal  Abstand 
nehmen.  Allein  die  zureichende  Vollständigkeit  des  Wissens 
um  die  zur  Eudämonie  führenden  Verhältnisse  schliesst  in 
sich  zugleich  auch  das  Wissen  um  die  Normen,  nach  denen 
von  den  gegebenen  Möglichkeiten  für  den  vorliegenden  Fall 
die  eine  oder  die  andere  zur  Verwirklichung  gebracht  wird  % 
Auf  Grund  dieses  Sachverhaltes  „weiss"  der  Tugendhafte  nicht 
nur  das  Gute  zu  thun,  sondern  auch  das  Schlechte  zu  unter- 
lassen, Weisheit  {oo(fia)  und  Besonnenheit  {atocpQoavyt])  gehen 
Hand  in  Hand.  Wo  der  Fall  vorzuliegen  scheint,  dass  jemand 
das  Gute  weiss  und  doch  nicht  thut,  ist  anzunehmen,  dass 
dasselbe  zwar  unter  den  in  Betracht  kommenden  Möglichkeiten 
des  Handelns  mit  vor  Augen  lag,  dass  aber  der  Wählende 
noch  nicht  so  weit  in  die  Erkenntniss  desselben  eingedrungen 
war,   um  es  in  seinem  vollen  WeVthe  den  andern  gegenüber 


1)  Mem.  IV,  G,  G.  11. 

2)  Wildaiier  41  f.  58f. 
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zu  schätzen.  Auch  hier  also  ist  im  Grunde  die  Ursache  des 
„schlechten"  Handelns  der  Irrthuui,  Dies  wird  namentlich 
da  der  Fall  sein,  wo  die  Sinnlichkeit  den  momentanen 
"Werth  der  Lust  gegenüber  dem  später  daraus  erwachsenden 
Schaden  und  gegenüber  dem  reinen  Werthe  des  zur  Wahl 
stehenden  wirklichen  Guten  zu  überschätzen  veranlasst  '). 

Der  massgebende  Einfluss  ethischer  Erwägungen  ist ,  wie 
man  sieht,  in  den  psychologischen  Unterscheidungen  des 
Sokrates  aller  Orten  zu  erkennen;  ist  er  doch  in  demselben 
Masse  noch  auf  seinen  grössten  Schüler  übergegangen.  Von 
hier  aus  erklärt  sich  die  zweifache  Eigenthümlichkeit  seiner 
psychologischen  Ansichten.  Zunächst  wird  das  Wissen  im  eigent- 
lichen Sinne  als  praktisch  gefasst,  und  das  rein  Theoretische 
als  unzulänglich  beiseite  gestellt,  ausser  soweit  es  durch  In- 
duction  und  Definition  der  Feststellung  ethischer  Begriffe  nach- 
zuhelfen vermag.  Andrerseits  aber  hat  nun  auch  das  sittliche 
Wollen  seinen  Schwerpunkt  im  Wissen;  Wissen  und  Wollen 
kommen  sich  hier  in  ihren  Begriffsbestimmungen  auf  halbem 
Wege  entgegen;  es  giebt  kein  Wissen,  das  nicht  als  solches 
Bezug  auf  das  Wollen,  und  kein  Wollen,  das  nicht  sein  Motiv 
und  die  Richtung  seines  Begehrens  wesentlich  im  Wissen 
hätte.  Deshalb  eben  hält  es  Sokrates  für  unmöglich,  die  Er- 
kenntniss  des  Guten  zu  haben  und  es  nicht  zugleich  zu 
wollen,  oder  das  Schlechte  zu  kennen  und  es  doch  etwa  zu 
begehren. 

Von  hier  aus  gelaugt  er  nun  auch  zu  einer  bestimmten 
Anschauung  von  dem  Wesen  sittlicher  Freiheit,  die  überhaupt 
bei  ihm  als  psychologisch-ethisches  Problem  zuerst  deutlicher 
heraustritt,  wenn  auch  noch  ohne  jede  schulmässige  Termino- 
logie. Frei  ist,  wer  seinem  Willen  gemäss  handelt,  unfrei, 
"Wer  das  Gegentheil  davon  erleidet;  der  Wille  des  Menschen 
aber  ist  Glückseligkeit,  und  wer  sie  nicht  erreicht,  ist  durch 
falsches  Wissen  wider  seinen  eigenen  Willen  bestimmt  wor- 
den. Nur  das  Wissen  macht  daher  den  Menschen  frei,  denn 
es  bestimmt  sein  Wollen  so  wie  es  dem  von  ihm  naturgemäss 


1)  Ebd.  71  f.  80.     Xen.  Mem.  III,  9,  4.     Plat.  Prot.  352  f. 
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angestrebten  Ziele  (der  Eudäraonie)  angemessen  ist.  Nur  in 
demjenigen  Handeln  ist  der  Mensch  frei,  welches  mit  und  auf 
Grund  des  richtigen  Wissens  (vom  Guten)  von  statten  geht. 
Das  Wissen  zeigt  nicht  nur,  was  gut  ist,  sondern  giebt  auch 
die  Mittel  und  damit  auch  das  Bewusstsein  des  Könnens;  es 
giebt  positiv  einen  Inhalt  für  das  freie  Bethätigen  im  Handeln, 
sowie  negativ  die  Entfernung  der  unfrei  machenden  unzweck- 
mässigen Begehrungen;  es  weist  somit  den  Willen  auf  den 
Weg  zu  demjenigen  was  im  Grunde  allein  seinen  Inhalt  aus- 
macht, nämlich  Glückseligkeit.  Das  Schlechte  erstrebt  der 
Mensch  immer  nur  auf  Grund  von  getrübter  Erkenntniss, 
mithin  unfrei.  Kein  Mensch  ist  freiwillig  böse  ^).  Der  psy- 
chologische Grund  der  Unfreiheit  liegt  vielmehr  immer  in 
einem  Mangel  au  Einsicht  oder  einer  Trübung  ^)  derselben 
durch  überwiegende  Sinnlichkeit,  und  darin  eben  besteht  auch 
nach  Sokrates  das  Gegentheil  der  Selbstbeherrschung ,  die 
Akrasie, 

Freiheit  ist  sonach  bei  Sokrates  nicht  ein  undeterminirtes, 
sondern  ein  durch  richtiges  Wissen  dauernd  determinirtes 
Wollen,  nur  dass  bei  diesem  Zustand  der  Persönlichkeit  das 
Wollen  selbst  fast  aufgesogen  erscheint  von  der  Vollkommen- 
heit des  Wissens;  denn  das  Wollen  vollzieht  nach  dieser  An- 
schauung nothwendig  und  lediglich  das  was  das  vollkommene 
Wissen  ihm  als  erforderlich  zur  Eudämonie  hinstellt.  Aber 
das  Erreichen  dieses  Zieles  ist  ja  der  ursprüngliche  Wille  jedes 
Menschen,  und  da  frei  derjenige  ist,  welcher  seinem  Willen 
gemäss  handelt,  so  wird  der  Mensch  auf  Grund  vollkommenen 
Wissens  mit  Nothwendigkeit  frei,  andrerseits  gelaugt 
aber  nach  derselben  Anschauung  auch  nur  der  zur  Freiheit, 
der  ein  richtiges  Wissen  erwirbt. 

Die  vorstehende  Entwickelung  der  psychologischen  Grund- 
gedanken des  Sokrates  giebt  uns  nun  auch  eine  klare  und 
einfache  Entscheidung  über  die  vielbesprochene  Frage,  ob  wir 
in  Sokrates  den  ersten  Entdecker  der  Thatsache  des  Gewissens 


1)  Xen.  ebd.  III,  9,  4.    Brandis,  Handbuch  IIa  38,  Anm.  t. 

2)  Xen.  ebd.  I,  2,  30;  IV,  5,  7. 
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zu  sehen  haben.  Dass  sein  „  Dämonium "  nicht  als  Beleg  für 
jene  „Entdeckung"  zu  verwerthen  ist,  ergiebt  sich  abgesehen 
von  dem  oben  Gesagten  auch  daraus  dass  diese  Stimme  für  ihn 
rein  subjectiv- individuelle  Bedeutung  hat,  für  welche  er  ein 
Vorhandensein  bei  andern  von  vorn  herein  nicht  voraussetzte, 
sowie  weiter  ausdem  Umstände,  dass  er  auch  für  sich  selbst  un- 
geachtet und  neben  derselben  als  eigentliche  Norm  des  Handelns 
die  vernünftige  moralische  üeberlegung  und  Entscheidung  an- 
erkannte. Sofern  aber  das  Gewissen  nicht  bloss  als  ein  „in- 
stinctives"  Eechthandeln  oder  als  eine  retlexionslose  Gebunden- 
heit an  überlieferte  Moralvorschriften,  sondern  als  ein  Erwerben, 
Besitzen  und  vernunftmässiges  Wissen  um  bestimmte  sittliche 
Ideen  sowie  als  das  Bewusstsein  ihrer  allgemeinen  und  abso- 
luten Geltung  anzusehen  ist,  sofern  also  dasselbe  seinem  Be- 
griffe nach  ein  bestimmtes  Verhältniss  von  Wissen  und  Wollen 
sowie  ein  Bewusstsein  von  diesem  Verhältniss  in  sich  ein- 
schliesst  und  mithin  ohne  ein  intellectuelles  Moment  nicht 
gedacht  werden  kann,  insofern  ist  Sokrates  allerdings  der  erste, 
welcher  auf  dessen  Nothwendigkeit  und  zugleich  auf  die  Art 
seiner  Möglichkeit  hingewiesen  hat.  Sein  Satz,  dass  die  Tugend 
lehrbar  sei,  ist  nur  ein  einseitig  intellectueller  Ausdruck  für 
die  Forderung,  dass  jeder  vernünftige  Mensch  ein  Gewissen 
haben  könne  und  solle.  Das  andre  wesentliche  Moment  in 
diesem  Begriffe,  die  Thatsache  des  persönlichen  Mitwissens 
und  das  Gefühl  der  Verantwortlichkeit  kommt  freilich  vor 
dem  eudämonistischen  Charakter  seiner  Ethik  nicht  zur  Be- 
achtung und  jedenfalls  aus  diesem  Grunde  hat  sich  ihm  auch 
die  Erkenntniss  verschlossen,  dass  hier  die  Nothwendigkeit 
einer  neuen  Begriffsprägung  vorlag. 

Die  Lehre  von  der  Freiheit  ist  die  einzige  Stelle ,  an 
welcher  bei  Sokrates  die  Eigenthümlichkeit  der  inneren  Zu- 
stände als  Resultat  einer  psychologischen  Entwickelung 
aufgefasst  erscheint,  wie  er  denn  auch  hierzu  die  erforderlichen 
Einflüsse  von  Erziehung  und  Gewöhnung  nicht  übersieht  ^). 
Dass  das   unmittelbare  Vorwiegen  des  ethischen  Zweckes  bei 


1)  Xen.  ebd.  I,  2,  21.  23;  II,  1. 
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seinen  anthropologischen  Anfstellungen  ihm    im    allgemeinen 
diese  Art  der  Betrachtungsweise  fast  ganz   ferngehalten  hat, 
ist   der    hauptsächlichste  Mangel    seiner    psychologischen  An- 
sichten, weit  mehr  als  das  Unvollständige  und  Gelegentliche, 
Fragmentarische     derselben.      Auf    eine     zusammenhängende 
Theorie,  in  welcher  die   sinnliche  Empfindung   in  ihrem  Ver- 
hältniss  zum  Erkennen,  Fühlen  und  Wollen  und  letztere  wie- 
der unter  sich  in   ein  Yerhältniss  gegenseitiger  Beeinflussung 
in    dem    Rahmen    einer    psychischen    Entwickelung    gebracht 
wurden,  kam  es  ihm  offenbar  durchaus  noch  nicht  an.     Einige 
Andeutungen   hierzu    von  Seiten    der   gewöhnlich  psychischen 
Erfahrung  z.  B.  die  Bedeutung  von  Hand  und  Sprache  ^)  hat 
er  wohl   beachtet,    aber   nicht    nach    ihrer  ganzen  Tragweite 
gewürdigt.     Mit    dem  Elementarischen    und    dem  Mangel   an 
speculativer   Vertiefung ,    welcher    seine    ethischen   Ansichten 
kennzeichnet,    geht    daher    das   Einseitige   und   Kahle  seiner 
psychologischen  Theorien  Hand  in  Hand.     Genauere  Analysen 
der    Innern   Zustände    sowie    ihrer    gegenseitigen  Verhältnisse 
fehlen.     Auch  seine  Ansicht  von  der  Lehrbarkeit  der  Tugend 
giebt  nur  ein   verblasstes  Bild    von    der  Wahrheit,    dass  die 
sittliche  Freiheit  in  dem  Menschen  auf  Grund  eines  Innern  Bil- 
dungsprocesses  als  Ziel  und  Resultat  einer  in  normaler  Weise 
beeinflussten  Entwickelung  sich  gestaltet.     So  konnte  Sokrates 
durch  den  Ernst  seiner  ethischen  Ueberzeugung  wohl  an  einigen 
bedeutungsvollen    Punkten    psychologischer  Forschung   kräftig 
anregen;   das  Hauptverdienst  aber  seiner  hier   einschlagenden 
Gedanken  liegt  weniger  in  ihrem  Inhalt  selbst,  als  in  dessen 
Fortbildungsfähigkeit,  welcher  denn  auch  Plato  und  noch  mehr 
Aristoteles  in  gebührendem  Masse  gerecht  geworden  sind. 

Dass  übrigens  auch  ausserhalb  des  theoretischen  Rahmens 
dem  geschärften  psychologischen  Blicke  des  Sokrates  manche 
gute  Beobachtungen  sich  ergeben  haben,  wird  man  von  vom 
herein  voraussetzen  können.  Manches  der  Art  ist  uns  von 
Xenophon  aufbewahrt.  In  Betreff  der  Stellung  des  Menschen 
in  der   Natur  und   seiner  Vorzüge   vor  den   Thieren   setzt  er 


1)  Carus,  Gesch.  d.  Psych.  241. 
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die  eigenthümlicheu  Kräfte  des  ersteren  in  die  geistigen 
Eigenschaften  der  GottesverehruDg,  des  vernünftigen  Handelns 
sowie  der  Geschicklichkeit  im  Arbeiten  und  Vermeidung  von 
Gefahren,  und  in  das  Vermögen  der  Erinnerung.  Daneben 
spricht  er  auch  aus,  dass  Leib  und  Seele  organisch  auf  ein- 
ander angewiesen  sind  ^).  Für  das  Seelische  selbst  aber  nennt 
er  als  wesentliche  Kennzeichen  die  Theilnahme  am  Göttlichen, 
die  Herrschaft  über  den  Körper  und  die  Unsichtbarkeit.  In 
diesen  Eigenschaften  liegt  ihm  jedenfalls  auch  die  hohe  Wahr- 
scheinlichkeit ihrer  Unsterblichkeit  und  weiteren  Vervoll- 
kommnung ^). 

Für  die  Ausbildung  des  Menschen  kommen  ihm  zunächst 
die  natürlichen  Anlagen  in  Betracht,  auf  deren  Verschiedenheit 
die  Nothwendigkeit  der  Nachhilfe  durch  üebung  und  Unter- 
richt beruht  ^).  Für  das  Gebiet  der  theoretischen  Erkenntniss 
müssen  wir  ihm  ferner  schon  die  Unterscheidung  des  blossen 
Meinens  von  dem  begrifflichen  Wissen  zuschreiben  ^),  wenn 
auch  die  schärfere  Ausprägung  des  Gegensatzes  von  do:;u  und 
{maTr,/ni]  wohl  erst  dem  Plato  angehört.  Die  charakteristischen 
allgemeinen  Grundzüge  des  Gemüthslebens  scheint  Sokrates 
für  ursprünglich  in  der  menschlichen  Natur  liegend  (angeboren) 
gehalten  zu  haben ;  so  wenigstens  erwähnt  er  des  Triebes  zur 
Liebe  und  Freundschaft,  sowie  der  Furcht  und  der  Schaam  % 
Dabei  war  er  der  Ansicht,  dass  die  Grundbestimmungen  des 
Charakters  pathognomisch  in  den  Zügen  des  Gesichtes  ihren 
Ausdruck  finden  % 

HL  Von  deDJenigen  Schülern  des  Sokrates,  welche  die  von 
ihm  erhaltenen  Anregungen  mit  anderweitigen  speculativen  oder 
sophistischen  Elementen  versetzten,  ohne  sie  wie  Plato  zu 
einem  selbständigen  und  durchgeführten  System  zu  verarbeiten, 
kommt  an  dieser  Stelle  nur  Ar i stipp  in  Betracht,  der  Gründer 


1)  Xen.  Mem.  I,  4,  14. 

2)  Ebd.  III,  4,  14.     Cyrop.  VIII,  7,  17  f. 

3)  Mem.  III,  9,  If.;  IV,  1,  If. 

4)  Wildauer  20. 

5)  Mem.  II,  16,  21;  III,  7,  5. 

6)  Ebd.  III,  10,  b. 
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der  cyrenaischeu  Schule,  uud  zwar  zunächst  als  Beweis  für 
die  Kesultate,  welche  das  gemeinsame  Einwirken  von  Sokratik 
und  Sophistik  auf  fruchtbarem  Boden  hervorbrachte.  Von  den 
Sophisten  hat  Aristipp  iricht  nur  die  Ueberzeugung  von  der 
Subjectivität  der  Empfindung,  sondern  jedenfalls  auch  den 
Impuls  und  die  Befähigung,  derzufolge  er  die  in  seiner  Natur 
liegende  Neigung  zu  möglichst  ungetrübtem  sinnlichen  Lebens- 
genuss  durch  Eeflexion  über  dessen  Wesen  und  Berechtigung 
zur  Grundlage  einer  Lebensauffassung  zu  machen  versuchte. 
Echt  sokratisch  dagegen  ist  sein  Talent  zur  Analyse  innerer 
Zustände;  gemeinsam  mit  beiden  Parteien  die  Abwendung 
von  der  theoretischen  Speculation.  Der  subjective  Charakter 
der  Empfindung  ist  ihm  in  dem  Masse  unzweifelhaft,  dass  er 
behauptet,  wahre  Aussagen  lassen  sich  über  dieselbe  nur  als 
Innern  Zustand .  machen ,  nicht  aber  sofern  sie  als  objective 
Aussage  über  die  Beschaffenheit  des  Dinges  gelten  soll,  da 
wir  letztere  aus  der  Subjectivität  unsres  Zustandes  heraus 
überhaupt  nicht  zu  erreichen  vermögen.  Die  Seele  vermag 
mit  Bestimmtheit  nichts  weiter  zu  erkennen  als  ihre  eigenen 
Zustände  ^).  Für  die  Forschung  nach  dem  Wesen  der  Er- 
kenntniss  ist  dieser  Subjectivismus  nicht  weiter  fruchtbar 
gewesen;  wohl  aber  wurde  Aristipp  von  hier  aus  auf  eine 
analytische  Betrachtung  der  Empfindungen  geführt,  in  Folge 
deren  wir  bei  ihm  die  erste  ausgeführte  Theorie  der  Lust 
antreffen.  Was  er  über  das  Wesen  der  Seele  dachte,  wissen 
wir  nicht;  nur  soviel  sieht  mau,  dass  er  (vielleicht  im  An- 
schluss  an  die  heraklitische  Theorie  von  der  absoluten  Be- 
wegung) (Plat.  Phileb.  43  A)  den  Organismus  als  in  bestän- 
diger Bewegung  befindlich  betrachtete.  Demgemäss  besteht 
ihm  Lust  und  Unlust  im  Allgemeinen  darin  dass  die  Bewegung 
stark  genug  ist,  um  (im  Bewusstsein)  merklich  zu  werden  '■^). 
Lust  und  Unlust  sind  die  zwei  entgegengesetzten  Aflfectionen 
der  Seele  und  zwar  besteht  jene  in  einer  sanften,  diese  in 
einer   heftigen  Bewegung    derselben.     Das  Begehren  der  Lust 


1)  Zell  er  IP,  250f. 

2)  Zeller  254f. 
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liegt  in  der  menschlichen  Natur  und  ist  von  Kindheit  an 
wirksam,  iustinctiv  {unQouiQfTwg  Diog.  II,  88),  als  etwas 
wobei  unser  Streben  von  selbst  seinen  natürlichen  Ruhepunkt 
findet.  Ebenso  naturgemäss  ist  uns  der  Widerwille  gegen 
Unlust.  Die  Unfähigkeit  zu  jenem  Streben  beruht,  wo  sie 
vorkommt,  auf  Verkehrtheit  der  individuellen  Natur  {diu- 
aTQocprj  ebd.  89).  Sind  nun  Lust  und  Unlust  positive  Be- 
wegungen, so  ist  nach  der  Ansicht  der  Cyrenaiker  die  Meinung 
abzuweisen,  dass  Abwesenheit  der  Lust  schon  Unlust  und  Ab- 
^  Wesenheit  dieser  an  sich  schon  Lust  sei,  vielmehr  ist  in  diesem 
Falle  dieselbe  Empfindungslosigkeit  vorhanden  wie  im  Schlafe. 
Alles,  was  nicht  für  eine  Bewegung  in  dem  angegebeneu 
Sinne  gelten  kann,  ist  von  dem  Begriffe  der  Lust  (und  damit 
von  den  Gegenständen  menschlichen  Strebens  überhaupt)  aus- 
zuschliessen ;  so  namentlich  die  Erinnerung  an  Vergangenes, 
weil  die  Zeit  die  früher  vorhandene  Bewegung  der  Seele  aus- 
löscht ;  ähnliches  gilt  von  der  Sorge  um  die  Zukunft  (ebd.).  Mit 
dem  Eintritt  jener  Bewegung  ist  aber  auch  positiv  das  Lust- 
gefühl vorhanden  und  es  kann  daher  immer  nur  wahres  und 
wirkliches,  niemals  aber  falsches  oder  vermeintliches  Lust- 
gefühl vorhanden  sein  ^).  Die  Annehmlichkeit  der  Lust  als 
einer  sanften  Bewegung  der  Seele  hat  Aristipp  möglicher 
Weise  darauf  zurückgeführt,  dass  diese  Art  der  Bewegung  der 
Natur  der  Seele  angemessen  und  entsprechend  sei  ^).  Die 
Ableitung  der  Lust  aus  der  Bewegung  scheint  weiter  der 
Grund  gewesen  zu  sein  für  die  Behauptung,  dass  alle  Lust 
im  Wesentlichen  gleich  sei  und  die  Verschiedenheit  von  Lust- 
gefühlen nur  in  den  Umständen  liege,  unter  denen  sie  ein- 
tritt ^).  Trotzdem  unterscheiden  die  Cyreuaiker  zwischen 
seelischer  und  körperlicher  Lust  (bezw.  Unlust)  und  halten 
die  letztere  für   wirksamer  und  nachhaltiger  als  jene,    daher 


1)  Plat.  Phileb.  36  C. 

2)  Diog.  II,  90:  oIxelot e qov  de  t6  rifsa&ta  vnshifißciyoy.  Plut. 
qu.  symp.  V,  1.  2:  rexfj,)}Qi,6v  iari,  /ueya  xolg  KvQtjvaixoTs  .  .  .  tüT  ^^j»' 
iiuvoiav  vno  rwy  fxijurj/^ciruy  uysad-ca  xtcrci  ro  oIxblov. 

3)  Diog.  88.     Plat.  Pinleb.  12 DE.  38 A. 
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ihr  besondre  Sorgfalt  zu  widmen  sei  ^).  Auch  sei  seelische 
Lust  vielfach,  wenngleich  nicht  immer,  durch  die  des  Körpers 
bedingt;  andrerseits  werden  aber  auch  körperliche  Empfin- 
dungen ,  wie  Sehen  und  Hören ,  erst  durch  Hinzutritt  einer 
seelischen  Thätigkeit  zu  Lustempfindungen.  Zum  Beweis  da- 
für wurde  angeführt,  dass  manches,  dessen  Empfindung  in  der 
Wirklichkeit  unangenehm  ist,  wie  der  Anblick  eines  Phthisikers, 
doch  Vergnügen  bereiten  kann,  sobald  es  als  absichtlich  täu- 
schende Nachahmung,  etwa  im  Bilde,  auftritt  ^). 

Dauernde  Befriedigung  vermag  indess  auch  nach  Aristipp 
die  Lust  allein  nicht  zu  gewähren,  wenngleich  nur  in  ilir  als 
augenblicklichem  Zustand  das  eigentliche  Glück,  und  Glück- 
seligkeit nur  im  möglichst  ununterbrochenen  Besitzen  solcher 
Lustgefühle  besteht  3).  Sie  zu  erlangen  bedarf  es  aber  noch 
der  Einsicht,  ohne  welche  die  rechte  Werthschätzung  des 
Genusses  sowie  die  Berechnung  der  angenehmen  oder  unan- 
genehmen Folgen  desselben  nicht  möglich  ist.  Durch  sie 
allein  vermag  sich  der  Mensch  auch  zu  erheben  über  Gemüths- 
bewegungen,  welche  wie  Neid,  Verliebtheit  und  abergläubische 
Besorgniss  auf  Einbildungen  beruhen,  während  von  Erregungen, 
die  in  der  Natur  selbst  begründet  sind,  wie  Trauer  und  Furcht, 
niemand  frei  wird  ^). 


Zweites  KapiteL 
Plat  0. 


In  der  Schrift  von  den  Gesetzen,  seinem  letzten  Werke, 
nennt  Plato  die  Seele  dasjenige  Besitzthum  des  Menschen, 
welches  von  Natur  dazu  bestimmt  ist,  das  Böse  zu  fliehen, 
dagegen  aber   dem  höchsten  Gute  nach   zu  spüren  und  es  zu 


1)  Diog.  90. 

2)  Plut.  ebd.  i\ 

3)  Diog.  88.  * 

4)  Ebd.  91. 
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ergreifen  ^).  Dieser  Ausspruch  bezeichnet  die  Eigenthümlich- 
keit  der  platonischen  Psychologie  so  wie  sich  dieselbe  nicht 
nur  im  Allgemeinen,  sondern  bis  in  alle  Einzelheiten  herab 
darstellt,  als  durchgehend  bedingt  nämlich  von  dem  prak- 
tischen Interesse  und  auch  in  ihren  scheinbar  rein  theore- 
tischen Erwägungen  aus  einer  bestimmten  ethischen  Grund- 
ansicht herausgewachsen.  Kommt  doch  in  der  platonischen 
Philosophie  überhaupt,  unter  dem  Einflüsse  der  sokratischen 
Lebensauffassung  derjenigen  Tendenz  des  Denkens,  welche  den 
Geist  als  Princip  der  Welt  vor  die  Materie  stellt,  zum  ersten 
Male  in  aller  Schärfe  und  systematischer  Durchführung  auch  die 
damit  verbundene  Consequenz  zum  Bewusstsein,  dass  der  letzte 
Grund  für  die  erfahrungsmässige  Eigenthümlichkeit  des  Seins 
und  Geschehens  im  Ethischen  zu  suchen  sei.  Auch  die  ge- 
sammte  Physik  und  Psychologie  Plato's  trägt  daher  von  vorn 
herein  entschieden  teleologischen  Charakter  und  das  Begreifen 
des  Einzelnen  in  seiner  sittlichen  Nothwendigkeit  ist  ihm 
aller  Orten  der  mechanisch -causalen  Ableitung  und  Begrün- 
dung nicht  nur  ebenbürtig,  sondern  sie  allein  gilt  ihm  im 
Grunde  für  die  echte  und  wahre  Erklärung  der  gegebenen 
Verhältnisse. 

Vor  allem  ist  die  Ideenlehre,  in  welcher  die  harmonische 
Geschlossenheit  des  platonischen  Systems  nach  oben  hin  den 
entsprechenden  Abschluss  findet,  im  Wesentlichen  das  Kesultat 
jenes  tiefsten  Gesichtspunktes.  Sie  geht  hervor  als  letzte  und 
reifste  Frucht  des  Sucheus  nach  einer  dialektischen  Formel, 
welche  den  einheitlichen  Grund  der  Welt  als  einen  ethischen 
zugleich  mit  der  Nothwendigkeit  seines  Auseinandergehens 
in  eine  Vielheit  von  Seienden  und  Erscheinenden  darstellt. 
Dass  ein  solcher  Grund  gesetzt  werden  müsse,  der  die  Fülle 
des  Gegebenen  sowohl,  wie  des  aus  diesem  im  richtigen  Gange 
des  Denkens  Erschlossenen  aus  einer  derartigen  Nothwendig- 
keit seines  Wesens  heraus  bedinge   und   trage,   dies   war   für 


1)  Plat.  Legg.  V,  728  C :  V^f/'j?  oi'y  uvS^Qüinio  xzi^ua  oix  tarir 
svcpvearsQov  slg  t6  (pvysTv  fxkv  xo  xnxov,  l/ysvaca  tfe  y.al  sXtTv  t6  ncir- 
xoiv  uQiarov. 

Sieb  eck,  Gesch.  d.  Psychol.  «  12 
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Plato  eine  Ueberzeugung ,  die  er  freilich  von 'der  Gedanken- 
arbeit seiner  Vorgänger  als  eine  ungelöste  Aufgabe  überkam. 
Das  Gegebene  zeigte  eine  unbestimmte  Vielheitlichkeit,  das 
Seiende  dagegen  verlangte  seinem  Begriffe  nach  im  Denken 
als  ein  in  irgend  einer  Weise  Einheitliches  bestimmt  zu 
werden,  und  wer  weder  mit  den  Joniern  den  Begriff"  des 
Seins  auf  den  des  absoluten  Werdens  zurückführen,  noch  mit 
den  Eleaten  auf  eine  Ableitung  der  Vielheit  aus  der  Einheit 
des  Seins  verzichten,  noch  mit  Empedokles,  Demokrit  und 
Anaxagoras  es  bei  der  Vielheit  der  Principien  als  einem 
Letzten  wollte  bewenden  lassen,  dem  konnte  nur  der  von  den 
Pythagoreern  eingeschlagene  Weg  das  wahre  Ziel  der  Specu- 
lation  zu  verheissen  scheinen.  Denn  dort  war  ja  (in  den  Zahlen) 
eine  Vielheit  von  Principien  aufgewiesen,  die  innerhalb  ihrer 
Eeihe  selbst  in  jedem  Gliede  auf  die  Einheit  hinwies,  aus 
der  sie  herausgewachsen  war.  Es  kam  im  Wesentlichen 
darauf  an,  eine  analoge  abstracte  Vielheit  zu  linden,  nur 
eben  eine  solche  die  sich  mit  besserem  Erfolg  für  die  Ab- 
leitung und  Ausdeutung  der  Erscheinungswelt  im  Sinne  jenes 
tiefsten  Gesichtspunktes  verwenden  liess.  Als  eine  solche 
radicale  Reform  der  pythagoreischen  Lehre  ist  nun  das  pla- 
tonische System  in  der  That  aufzufassen  und  wir  werden  von 
dieser  Ansicht  aus  namentlich  auch  das  Wesentliche  seiner 
Lehren  über  die  Grundbeschaffenheit  der  Seele  zu  begreifen 
haben. 

In  rein  theoretischer  Beziehung  gestaltete  sich  für  Plato 
die  allgemeine  Aufgabe  in  formaler  Hinsicht  so  dass  ein 
Einheitliches  aufgewiesen  werden  musste  von  solcher  Be- 
schaffenheit, dass  aus  derselben  der  Grund  für  das  Hervor- 
gehen der  Vielheit  sich  von  selbst  mit  ergab.  Denn  wie  den 
Pythagoreern  so  war  auch  für  Plato  die  Welt  in  allen  ihren 
Daseins-  und  Erscheinungsformen  eine  „Mischung"  aus  Ein- 
heitlichkeit und  Vielheitlichkeit.  Es  handelt  sich  um  die 
Fragen,  was  als  Grund  der  Einheit  und  was  als  solcher  der 
Vielheit  zu  setzen  sei,  ferner,  in  welchen  Verhältnissen  sich 
diese  beiden  Principien  in  den  verschiedenen  Ausgestaltungen 
des  Weltinhaltes  zu  einander  befinden ;  wie  ihre  Ineinsbilduug 
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(„Mischung")  bei  ihrem  gegensätzlichen  Charakter  möglich 
sei  und  endlich,  in  welcher  Summe,  bezw.  in  welchem  System 
dialektischer  wie  erfahrungsmässiger  Erkenntnisse  sich  das 
Grundverhalten  der  beiden  Principien  zu  einander  ausprägen 
lasse.  Das  Problem  in  der  abstract  dialektischen  Fassung  zu 
halten  und  durchzuführen,  war  nicht  Plato's  Absicht,  wenigstens 
nicht  in  seinen  Schriften;  in  dieser  Hinsicht  begnügt  er  sich, 
die  Möglichkeit  dieser  Behandlungsweise ,  namentlich  in  dem 
Dialoge  Parmenides,  gezeigt  zu  haben.  Wie  jede  andere  Me- 
taphysik hat  auch  die  platonische  sich  veranlasst  gesehen,  für 
den  abstracteu  Gedanken,  der  ihr  zu  Grunde  liegt,  aus  dem 
Gebiete  der  concreten  Erfahrung  diejenigen  Seiten  hervorzu- 
heben, welche  geeignet  waren,  dem  als  metaphysischer  Hinter- 
grund der  Erfahrung  Gedachten  ihre  wesentliche  Eigenthüm- 
lichkeit  als  Bestimmung  seines  Inhalts  zu  leihen. 

Bekanntlich  ist  es  eine  Seite  der  inneren  Erfahrung, 
nämlich  das  Vorhandensein  der  Allgemeiubegriffe,  welche 
Plato  für  den  bezeichneten  Zweck  zu  verwerthen  wusste,  we- 
sentlich aus  dem  Grunde,  weil  sie  der  nach  bestimmten  und 
bleibenden  Resultaten  suchenden  Erkenntniss  den  Anschein 
einer  constanten  Beschaffenheit  bieten  und  sich  dadurch  von 
dem  beständigen  Flusse  der  sinnlichen  Qualitäten  unverkenn- 
bar unterscheiden.  Mochte  das  einzelne,  sinnlich  wahrnehm- 
bare Schöne  oder  das  erfahrungsmässig  gegebene  Gerechte  oder 
Nützliche,  mochte  das  einzelne  Thier,  der  einzelne  Mensch 
nur  ein  Theil  einer  gleichnamigen  Vielheit  gleichartiger 
Wesen  oder  Beschaffenheiten  sein,  und  mochte  alles  dergleichen 
in  Bezug  auf  seine  Qualitäten  im  Wechsel  der  Zeit  oder  im  Ver- 
gleich mit  andern  und  andern  Einzeldingeu  immer  Veränder- 
liches darbieten,  —  der  allgemeine  Begriff  des  Schönen  u.  s.  w. 
zeigt  der  Erkenntniss  eine  bestimmte  und  gleichbleibende 
Summe  von  Merkmalen,  die  auch  hinsichtlich  ihres  Verhält- 
nisses zu  andern  Begriffen  einer  eingehenden  Analyse  Stand 
hielt.  Hier  also  eröffnete  sich  ein  Feld  höherer  Erkenntniss. 
Wie  nun  neben  der  Wahrnehmung  als  subjectiver  Vorstellung 
ihr  objectives  Correlat  steht,  nämlich  der  wahrgenommene 
Gegenstand    selbst,    so   stand    nach   Plato's    Denkweise   auch 

12* 
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neben  der  Vorstellung  des  Begriffs  ihr  Object  als  von  ihm 
noch  zu  unterscheidende  Realität,  die  Idee.  Mit  jedem  All- 
gemeinbegriff wird  sonach  ein  Seiendes  gedacht  und  die 
Summe  der  Begriffe  bezeichnet  zugleich  eine  in  bestimmten 
Beziehungen  stehende  Vielheit  von  übersinnlichen  Wesenheiten, 
Ideen;  jede  von  ihnen  ist  sowohl  der  einheitliche  Typus  als 
der  bedingende  Grund  derjenigen  Klasse  von  sinnlichen  Gegen- 
ständen oder  von  Verhältnissen  des  concreten  Lebens,  welche 
unter  ihren  gleichnamigen  Gattungsbegriff  zusammengefasst 
werden.  Da  nun  die  Erkenntniss  der  Ideen  selbst  dadurch 
gewonnen  war,  dass  sich  in  dem  Gattungsbegriff  aus  der  im 
Bereiche  des  Werdens  (der  Erscheinungen)  gewonnenen  Viel- 
heit ein  Einheitliches  abstrahiren  lässt,  so  wurde  zunächst 
der  Gegensatz  von  Werden  und  Sein  das  innerhalb  der  Er- 
fahrung gesuchte  Correlat  für  den  abstracten  Gegensatz  von 
Vielheit  und  Einheit.  Die  in  der  Vielheit  des  Werdenden 
und  Vergehenden  befassten  Dinge  der  sinnenfälligen  Er- 
scheinung hatten  ihr  Sein  nur  durch  „Theilnahme"  an 
dem  Sein  der  Ideen,  jede  Klasse  von  gleichartigen  Dingen 
war  durch  die  vermittelst  ihres  Gattungsbegriffs  zu  denkende 
Idee  erst  gewirkt. 

Mit  dieser  Auffassung  war  jedoch  das  ursprüngliche  Pro- 
blem keineswegs  schon  vollständig  gelöst.  Denn  auch  das 
Gebiet  der  Ideen  war  eine  Vielheit  und  zwar  nicht  eine  be- 
ziehungslos nebeneinander  stehende  Anzahl  von  Realitäten, 
sondern  in  bestimmten  Verhältnissen  zu  einander  befindlich. 
Aufgabe  der  Dialektik  war  es,  dieses  Gebiet  durch  Erforschung 
und  Erörterung  der  logischen  Verhältnisse  in  und  zwischen 
den  Allgemeinbegriffen  in  seiner  speciellen  Beschaffenheit 
zu  ergründen  und  so  ein  ausgebreitetes  Gebiet  wirklicher 
(bleibender)  Erkenntniss,  das  logisch -dialektische  nämlich, 
zu  gewinnen  ^).  Diese  Gedankenwelt  ist  nun  zugleich  um 
eben  so  viel  schöner  und  erhabener  ,  als  sie  sich  von 
der    Sinnenwelt    durch     ihre     AbsiTactheit    und     die    Con- 


1)  Beispiele,  wie  überhaupt  die  Formuliiung  der  Aufgabe,  bietet  na- 
mentlich der  Dialog  Sophista. 


t 
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stanz  ihrer  Objecto  unterscheidet.  Sie  ist  das  in  ureigener 
Herrlichkeit  bestehende  Urbild  des  Sinnenfälligen,  welches 
letztere  in  Vergleich  mit  ihr  auch  in  seinen  grossartigsten 
Erscheinungen  nur  nichtigen  Schein  bietet.  Plato  fasst  sie 
weiter  zugleich  als  ein  von  geistigem  Wesen  Durchdrungenes, 
nämlich  von  der  sie  (im  logischen  Sinne)  umschliessenden 
höchsten  Einheit,  der  Idee  des  Guten  als  dem  Grunde  alles 
Seins,  dem  göttlichen  Wesen,  aus  dessen  zugleich  metaphy- 
sischer und  ethischer  Nothwendigkeit  heraus  die  Welt  so  ge- 
worden ist  wie  sie  ist,  die  bestmögliche  aller  denkbaren  Ge- 
staltungen, Von  ihr  aus  ist  zunächst  die  Gliederung  und 
der  innere  Zusammenhang  der  Ideenwelt  selbst  mit  Noth- 
wendigkeit in  seiner  der  logisch -dialektischen  Forschung  zu- 
gänglichen Eigenthümlichkeit  gegeben,  die  Ideen  haben  ihrer- 
seits erst  an  der  höchsten  Idee,  der  des  Guten  oder  der  ab- 
soluten Einheit,  deren  logische  Glieder  und  Theilrealitäten  sie 
sind,  ihre  Bedingtheit.  Wie  eine  Gattung  von  Sinnendingen 
an  der  gleichnamigen  einzelnen  Idee,  so  hat  die  Vielheit  der 
Ideen  an  der  Idee  des  Guten  die  sie  bedingende  und  zu- 
sammenhaltende Einheit. 

Eine  mittlere  Stellung  zwischen  den  Ideen  und  den  Gegen- 
ständen der  Sinnlichkeit  nehmen  die  mathematischen  Objecto 
ein,  die  Figuren  und  Zahlen;  sie  sind  von  den  Sinnendingen 
entnommene  Bilder  und  im  Vergleich  mit  ihnen  (nicht  aber 
im  Vergleich  mit  den  Ideen)  begrifflich  deutlich  und  all- 
gemein; den  Ideen  hingegen  sind  sie  an  eigentlicher  Realität 
nicht  gleich  zu  achten,  da  ihre  Principien  (Axiome  und  De- 
finitionen) ohne  logische  Deduction  aufgenommen  werden  und, 
indem  sie  zur  Anwendung  auf  die  Körperwelt  kommen,  keine 
Veranlassung  geben  für  das  (analytische)  Aufsteigen  zu  dem 
eigentlichen  Princip  alles  Denkens  und  Seins  (der  höchsten 
Idee),  denn  nur  so  könnten  sie  dann  durch  eine  von  dort 
ausgehende  synthetisch  deductive  Ableitung  in  ihrer  Innern 
Nothwendigkeit  begriffen  werden.  Sie  bilden  sonach  ein  Ge- 
biet von  Realitäten  mittleren  Ranges  für  sich.  Aber  auch 
dieses  erweist  sich,  wie  die  beiden  vorigen,  als  eine  Mischung 
aus  einem  einheitlichen  und  einem  vielheitlichen  Princip;  ist 
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doch  jede  einzelne  Zahl  oder  Figur  als  solche  eine  einheit- 
liche Bestimmtheit  innerhalb  der  Vielheit  der  übrigen. 

Der  Gedanke,  dass  das  Sein  in  seinen  verschiedenen  Aus- 
gestaltungen gleichsam  verschiedene  Grade  der  Realität  dar- 
stellen könne,  hatte  für  Plato,  wie  nach  ihm  für  viele  andere, 
keine  Schwierigkeit.  Die  drei  bezeichneten  Gebiete  des  Seienden 
bilden  sonach  für  ihn  eine  Stufenfolge,  deren  einzelne  Glieder 
sich  durch  den  von  oben  nach  unten  abnehmenden  Grad  ihrer 
Realität  und  damit  zugleich  der  ihnen  zukommenden  Würde 
unterscheiden  ^).  Alle  drei  aber  sind  im  wesentlichen  nur 
verschiedenartige  Ausgestaltungen  der  beiden  entgegengesetzten 
Principien  Einheit  und  Vielheit  und  die  specifische  Ver- 
schiedenheit jedes  Gebiets  bedingt  durch  die  Modification, 
in  welcher  jene  beiden  Urgründe  auf  der  betreffenden  Stufe 
auftreten. 

Die  Welt-  der  Ideen  zunächst  ist  in  ihrer  Eigenthümlichkeit 
bedingt  durch  die  höchste  Einheit,  das  göttliche  Wesen, 
denkbar  in  der  Idee  des  Guten  als  Grund  der  Wahrheit 
{ul^d^eia),  d.  h,  sowohl  der  Realität  wie  der  Erkennbarkeit  2). 
Ihr  gegenüber  steht  als  Grund  der  Vielheit  die  Thatsache  der 
gegenseitigen  Verschiedenheit  (to  iTtQov)  unter  den  Ideen 
selbst.  Der  höchste  Begriff  gliedert  sich  in  eine  Anzahl  von 
Arten  und  Unterarten  nach  bestimmten  Verhältnissen  der  Unter- 
und  Nebenordnung  und  diese  Thatsache  selbst  (in  unserer 
Sprache  etwa:  die  des  logischen  Umfangs)^)  wird  als  jener 
Grund  der  vielheitlichen  Gliederung  anerkannt  und  somit  zu 
einem  metaphysischen  Princip  hypostasirt.  Denn  begriffliche 
Erkenntniss  wäre  eben  nicht  möglich,  wenn  nicht  der  höchste 
Allgemeinbegriflf  sich  als  ein  System  von  obersten  Begriffen 
(wie  Eins,  Sein,  Identität,  Verschiedenheit,  Bewegung,  Ruhe 


1)  Der  Gedanke  einer  Rangordnung  des  Seienden  zieht  sich  hei  Plato 
durch  die  ahstractesten  wie  durch  die  co.\jcretesten  Verhältnisse.  Man 
vgl.  die  Rangordnung  der  Charaktere  im  8.  u.  9.  Buche  des  Staats,  die 
der  Leliensberufe  im  Phädrus  (248 D)  u.  a. 

2)  s.  Peipers,  Untersuchungen  über  das  System  Plato's  I,  646 ff. 

ff 

3)  s.  m.  Untersuchungen  zur  Phil.  d.  Gr.  118  ff. 
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u.  a.)  darstellte,  deren  Gesanimtlieit  in  den  ihr  immanenten 
logisch  -  dialektischen  Verhältnissen  das  ideale  Ur-  und  Vor- 
bild für  die  concreten  Verhältnisse  der  Welt  überhaupt  dar- 
böte. 

Das  einheitliche  Princip  innerhalb  des  Mathematischen  ist 
die  Einheit  (das  "Ev)  als  Zahl;  sein  Gegensatz  besteht  in 
der  unbestimmten  Zweiheit  (Svug  uo^iarog),  d.h.  in  der 
formalen  Möglichkeit  des  Mehr  oder  Weniger,  welche  durch 
Hinzutreten  des  Einheitlichen  ausgestaltet  wird  zu  dem  System 
der  einzelnen  bestimmten  Zahlen  und  Raumgrössen  ^).  Im 
Gebiete  des  Sinnlichen  endlich  ist  das  gestaltende  (einheit- 
liche) Princip  die  Idee,  sofern  je  eine  derselben  einer  Klasse 
von  wahrgenommenen  Dingen  als  deren  gemeinsamer  Gattungs- 
charakter zu  Grunde  liegt  und  als  solcher  in  dem  Gattungs- 
begriffe aus  ihr  abstrahirt  wird.  Ihr  gegenüber  steht  als 
Grund  der  Vielheit  der  leere  Raum,  der  bei  Plato  die  Stelle 
der  Materie  vertritt  als  das  Allaufnehm.ende  in  dem  Sinne, 
dass  die  Dinge  Abbilder  der  Ideen,  der  Raum  aber  dasjenige 
ist,  in  welchem  sie  abgebildet  werden  ^).  Der  einheitliche 
Strahl  der  Idee  bricht  sich,  bildlich  gesprochen,  an  der  ab- 
stracten  Form  der  Räumlichkeit,  um  die  Welt  des  Concreten 
in's  Leben  zu  rufen. 

Die  Idee  ist  ihrem  Wesen  nach  der  Grund  für  alle  drei 
Gebiete  des  Seienden,  denn  die  Principien  der  Einheitlichkeit 
in  den  beiden  „niederen"  Welten  sind  in  ihrer  Eigenthüm- 
lichkeit  erst  durch  die  Wirksamkeit  der  Idee  bedingt  ^). 
Während  aber  das  Princip  der  Einheit  in  seiner  formgeben- 
den Kraft  mehr  von  dem  obersten  Gebiete  aus  gleichsam  nach 
unten  hinwirkt,  geht  die  Wirksamkeit  des  entgegengesetzten 
mehr  von  unten  hinauf:  dasjenige  was  in  der  Sinnenwelt  sich 
als  Materie  im  Sinne  der  Unbestimmtheit  räumlicher  Aus- 
dehnung darstellt,  ist  auch  auf  der  höhern  und  höchsten  Stufe 


1)  Zeller  IP,  476,  Anm.  1. 

2)  Unters,  z.  Phil.  d.  Gr.  100. 

3)  Auch  die  Ideen  fasst  Plato  als  Zahlen,  wenn  auch  nicht  als  arith- 
metische; näheres  darüber  bei  Zeller  a.  a.  0.  430. 
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(der  der  Zahlen  und  Ideen)  nicht  ganz  zu  eliminiren,  ohne 
dass  doch  in  dem  Zusammenhange  des  Systems  erhellte,  in 
wie  fern  es  durch  die  Natur  des  Höchsten  hier  mit  bedingt 
sei  ^). 

Das  hier  gezeichnete  allgemeine  Verhältniss  der  beiden  Ur- 
gründe (Einheit  und  Vielheit)  wiederholt  sich  nun  innerhalb  jeder 
Stufe  in  den  einzelnen  Erkeuutnissobjecten.     Jedes  Einzelding 
sowie  jede  Gliederung  in  den  Verhältnissen  der  Dinge,  die  sich 
durch  einen  Begriff  ausdrücken  lässt,  ist  eine  der  vorigen  analoge 
Ineinsbildung   {ov^ifu'^ig)   eines  einheitlichen    und  eines   viel- 
heitlichen Factors.    In  dieser  Thatsache  sieht  Plato  die  Wahr- 
heit  der   pythagoreischen  Lehre   (wie   er  ja  auch   die   Ideen 
später  als  „Idealzahlen"   aufzufassen  sich  bemühte),   so  sehr, 
dass  er  sich  veranlasst  fand,  deren  eigenste  Principien,  das  Un- 
begrenzte {untiQov)  und  das  Begrenzende  {ntQui;)  zum  Begreifen 
auch  der  bespndern  und  concreten  Verhältnisse  innerhalb  eines 
jeden  der  drei  Erkenntnissgebiete  anzuwenden  (Phileb.  16  Cf.). 
Demgemäss  ist   ihm  jedes  Ding  eine  „Mischung"   des  „Un- 
begrenzten" mit  der  „Grenze",  und  das  umiQov  kann  als  der 
gemeinsame  Beg-riff  für  die   verschiedenen  Modificationen  des 
materiellen  Factors  in   den   drei  Gebieten  angesehen   werden, 
der  in  jedem  durch  die  Wirksamkeit  des  nfQuq  zur  Besonder- 
heit der  Einzelobjecte   determinirt  wird,   durch   Hineintragen 
nämlich    von   Zahl-    und    Maf^verhältnissen  2) ,    wodurch   dem 
formlosen  Zerfliessen  erst  Bestimmtheit  und  Individualität  ge- 
geben wird.    Dieses  Verhältniss  gilt  nicht  nur  für  die  Sinneu- 
dinge,  sondern  auch  für  die  dialektischen  Verhältnisse,  durch 
welche   die   Ideenwelt    als   Ganzes,    wie  auch   jeder   einzelne 
Allgemeinbegriff   innerhalb   derselben   hinsichtlich    seines   In- 
halts bestimmt  ist.    Die  „Ursache"  aber  der  Mischung,   also 
dasjenige,   durch   dessen   Wirksamkeit  die  Hineiubildung  der 


1)  Einen  Versuch  dazu  macht  allerdings  der  Dialog  Parmenides. 

2)  Ueber  die  entgegengesetzte  Auffassung,  dass  das  nsgag  die  Idee 
sei,  s.  Peipers  a.  a.  0.  588;  meine  Quaestiones  duae  de  philosophia 
Graecorum  (Halle  1872)  31  f.  und  die  Bemerkungen  in  Fichte's  Zeit- 
schrift f.  Philos.,  Bd.  68,  272. 
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Grenze  in  das  Unbegrenzte  erst  zu  Stande  kommt,  ist  nach 
den  Fingerzeigen ,  welche  hierüber  namentlich  der  Dialog 
Philebus  giebt,  ein  der  Vernunft  Verwandtes,  aber  noch 
über  ihr  Stehendes  und  sie  Bedingendes  ^),  d.  h.  die  Idee  des 
Guten,  die  wir  in  Plato's  Sinne  mit  dem  göttlichen  Geiste 
in  Eins  zu  setzen  haben  ^).  So  ist  für  die  charakteristische 
Bestimmtheit  des  Sinnendiuges  die  Wirksamkeit  der  ihm  ent- 
sprechenden Idee  die  Ursache  der  Mischung  {uhi'u  rr^g  ov/j,- 
fil'^iwg  Phileb.  23 D.  30 Cf.),  für  die  innerhalb  der  Ideenwelt 
selbst  waltenden  begrifflichen  Verhältnisse  aber  ist  diese  Ur- 
sache die  Idee  des  Guten.  Als  Ursache  freilich  in  der  Be- 
deutung eines  im  eigentlichen  Sinne  Wirkenden  kann  nur 
Gott  oder  die  Idee  des  Guten  selbst  angesehen  werden;  denn 
die  göttliche  Kraft  ist  es,  welche  auch  die  Sinnenwelt  im 
„Hinblick"  auf  die  Idee  erwirkt  (Tim.  29 A f.);  die  ein- 
zelnen Ideen  sind  den  Erscheinungen  gegenüber  mehr  die 
„Vorbilder"  für  diejenige  Proportionalität  von  „Grenze"  und 
„Unbegrenztem",  in  der  die  Eiuzeldinge  ihre  eigenthümliche 
Bestimmtheit  haben;  während  also  Gott  im  Grunde  allein 
wirkende  Ursache  ist,  erscheinen  die  Ideen  neben  ihm  mehr 
im  Sinne  einer  causa  formalis  oder  einer  Zweckursache  ^). 

Sind  nach  alledem  das  Unbegrenzte,  die  Grenze  und  die 
Ursache  der  Mischung  als  die  constituirendeu  Factoren  für 
alle  drei  Erkenntnissgebiete  anzusehen,  so  ist  nun  weiter  in 
jedem  der  drei  „Elemente"  selbst  schon  die  Eigenthümlich- 
keit  je  eines  der  drei  durch  sie  bedingten  Gebiete  vorwiegend. 
^^nttQoy,  TitQug  und  uhia  rr^g  avf.i/iu'^ecog  stehen  ZU  einander 
wieder  in  einem  analogen  Verhältniss  wie  die  Gebiete  des 
i  Sinnlichen,  des  Mathematischen  und  der  Ideen.  In  dem 
ersteren  herrscht  noch  am  meisten  die  Unbestimmtheit  des 
Materiellen  und  die  Idee  kann  nur  zum  Theil  ihr  Wesen  in 
derselben  ausprägen;  dem  Mathematischen  entspricht  das  nt- 


1)  Fichte's  Zeitschrift  a.  a.  0.  274. 

2)  Stumpf,  Das  Verhältniss  des  platonischen   Gottes   zur  Idee   des 
Guten,  ebd.  Bd.  54,  23  2  f. 

3)  Stumpf  245.     Untersuchungen  z.  Ph.  d.  Gr.  95. 
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Qug,  sofern  es  nach  dem  Philebus  der  Inbegriff  der  Zahl-  und 
Malverhältnisse  selbst  ist ,  als  Correlat  der  „Ursache" 
endlich  steht  die  Ideenwelt  in  ihrem  Verhältniss  zur  Er- 
scheinung. 

Das  Gesagte  wird  hinreichen,  um  in  dem  platonischen 
System  einerseits  den  energischen  Versuch  zur  Durchfülirung 
einer  monistisch-ethischen  "Weltanschauung  wie  anderseits  den- 
jenigen Punkt,  in  welchem  dessen  Unzulänglichkeit  besonders 
hervortritt,  erkennen  zu  lassen.  Der  tiefste  Grund  alles  Seins, 
das  heisst  Gott,  bedingt  aus  seinem  Wesen  wie  die  mit  ihm 
identische  Idee  des  Guten  aus  ihrem  Inhalte  heraus  die  "Welt 
der  Ideen  als  der  Grundtypen  für  alles  Geschaffene;  er  hegt 
sie  in  seinem  "Wesen  wie  der  höchste  Begriff  die  unter  ihm 
stehenden  logisch  umschliesst,  und  in  dem  damit  gegebenen 
Begriffsystem  jedem  Einzelnen  seinen  Inhalt  und  damit  seine 
Stellung  unter  und  zu  dem  Uebrigen  anweist.  Das  System 
der  Ideen  als  Ganzes  ist  die  grundbedingende  "Welt,  in  welcher 
die  Erscheinungen  ihre  Wahrheit  haben,  "Wahrheit  sowohl  in 
dem  objectiven  Sinne  des  Daseins  wie  in  dem  subjectiven  des 
Erkanntwerdens.  Wie  der  Inhalt  dieses  Ganzen,  so  bringt 
sich  aber  auch  die  Form,  in  welcher  derselbe  kraft  der  Eigen- 
thümlichkeit  des  göttlichen  Wesens  gegliedert  ist  und  nament- 
lich die  diese  Gliederung  bedingenden  Factoren  (das  Ver- 
hältniss nämlich  von  Einheitlichkeit,  Vielheitlichkeit  und 
Begrenzung)  in  den  abhängigen  Gebieten  vor  allem  in  den 
concreten  Verhältnissen  der  Natur  und  des  Menschenlebens 
zur  Geltung,  sodass  schliesslich  der  ganze  Umfang  des  Er- 
kennbaren die  Züge  des  Grundrisses  durchscheinen  lässt,  welche 
der  Welt  in  dem  Wesen  Gottes  oder  des  Guten  uranfänglich 
vorgezeichnet  sind.  1 

Das  Dasein  eines  Princips  der  Vielheitlichkeit  selbst  ist 
nun  freilich  bei  Plato  theoretisch  weder  aus  dem  göttlichen  ^ 
Wesen  noch  aus  einem  anderen  Gesichtspunkte  zu  begreifen; 
seine  Annahme  ist  in  dieser  Beziehung  einfach  ein  Postulat 
für  die  angemessene  Gliederung  des  Ganzen  und  insofera 
bleibt  die  platonische  Weltanschauung  Dualismus.  Ihre  An- 
hänger jedoch   übersahen  diesen  Mangel,   der  von  Seiten   der 


187 

causal-raechanisclien  Betrachtung  sich  erhob,  gern  zu  Gunsten 
der  grossartigen  teleologischen  Anlage  des  Systems.  In  dieser 
Hinsicht  hat  Plato  den  Versuch  des  Anaxagoras  wieder  auf- 
genommen, jedoch  als  höchsten  Gesichtspunkt  zum  ersten  Mal 
den  Begriff  des  absolut  Guten  aufgestellt.  Damit  aber  hat 
er  als  tiefsten  und  durchgreifendsten  Gedanken  für  alle 
Verhältnisse  der  Welt  das  immanente  Streben  nach  der 
grösstmöglichen  Vollkommenheit  aufgefasst,  zu  dessen  Ver- 
wirklichung nun  eben  ein  Grund  der  Vielheitlichkeit  und 
Mannigfaltigkeit  gehörte. 

a.   Die  Metaphysik  der  Seele. 

Hinsichtlich  der  Beschaffenheit  der  Seele  könnte  es  nun 
scheinen,  als  hätte  es  für  Plato,  der  für  jeden  organischen 
Körper  eine  Seele  annahm,  am  nächsten  gelegen,  der  That- 
sache  Rechnung  zu  tragen,  dass  damit  eine  Gattung  des 
Seelischen  gesetzt  war.  Es  hätte  somit  der  Allgeraein- 
begriff der  Seele  auf  die  Annahme  einer  Idee  der  Seele  hin- 
leiten und  die  Beseelung  eines  einzelnen  Wesens  innerhalb 
des  Sinnlichen  auf  die  Theilnahme  an  dieser  Idee  zurückge- 
führt werden  müssen.  Allein  es  ist  für  Plato's  ethische  Gruud- 
anschauung  bedeutsam,  dass  er  diesen  nahe  liegenden  Weg 
durchaus  vermied  und  dass  sich  bei  ihm  von  einer  Idee  der 
Seele  keine  Spur  findet  *).  Hätte  er  ihn  eingeschlagen,  so 
musste  er  die  einzelne  Seele  wie  jedes  andere  an  einer  Idee 
„theilhabende"  Einzelding  als  ein  vergängliches  setzen,  mit- 
hin die  individuelle  Unsterblichkeit  leugnen,  eine  Consequeuz, 
die  seiner  ethischen  Grundansicht  durchaus  widerstrebte,  für 
welche  aber  auch  die  theoretischen  Voraussetzungen  seiner 
Naturphilosophie,  wie  wir  sehen  werden,  wenig  Anhaltspunkte 
darboten.  Plato  fand  sich  daher  bewogen,  das  Verhältniss 
der  Seele   zu   der  Ideenwelt  in    andrer    Weise   zu  gestalten. 


1)  s.  Ueberweg  im  Rhein.  Mus.  N.  F.  IX,  54.  Stumpf  a.  a.  0. 
102.  Schon  die  wiederholte  Hervorhebung  ihrer  Verwandtschaft  mit 
den  Ideen  setzt  ihre  Untcrschiedenheit  von  denselben  voraus.  Vgl.  Plat. 
Phaed.  79  A  f.     Rep.  X,  611 E. 
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Während  nämlich  jedes  Einzelding  seine  eigne  gleichnamige 
Idee  hat,  giebt  es  für  die  Seele,  die  (im  Erkennen)  als  der  | 
Träger  von  Ideen  aufgefasst  werden  kann,  eine  unter  den 
Ideen,  mit  welcher  sie  zwar  nicht  gleichnamig,  wohl  aber 
unauflöslich  verflochten  ist,  deren  Form  sie  zugleich  mit  ihrer 
eignen  Existenz  an  sich  hat,  nämlich  die  Idee  des  Lebens  ^). 
Zu  ihr  steht  sie  in  derselben  wesentlichen  Beziehung  wie 
z.  B.  die  Zahl  drei  zur  Idee  des  Ungeraden  oder  der  Schnee 
zu  der  der  Kälte,  ein  Verhältniss  also,  welches  nur  mit  dem 
Aufgeben  ihres  eigenthümlichen  Wesens  selbst  aufgehoben 
werden  könnte.  Die  Seele  ist  somit  für  die  Erscheinungswelt 
das  Princip  des  Lebens.  Aber  auch  in  der  Welt  der  Ideen 
herrscht  Leben  und  somit  Beseelung,  was  wir  übrigens  schon 
daraus  dass  sie  ihr  Sein  und  Wesen  von  der  Wirksamkeit 
der  Idee  des  Guten ,  nämlich  dem  göttlichen  Geiste ,  haben, 
erschliessen  dürfen  ^). 

Vom  rein  theoretischen  Gesichtspunkt  war  ferner  für  Plato 
jedenfalls  der  Umstand  malgebend,  dass  bei  einer  Vergleichung 
des  Seelischen  einerseits  mit  dem  rein  Körperlichen,  andrer-  | 
seits  mit  den  übersinnlichen  Realitäten,  sich  ihm  dasselbe  in 
einer  mittleren  Stellung  zwischen  beiden  zeigte.  Ist  doch  die 
Seele  dasjenige  welches  die  Ideen  denkt  und  erkennt,  zu- 
gleich aber  mit  dem  Körper,  also  der  Materie,  zu  der  eigen- 
thümlichen Einheit  eines  organischen  Wesens  zusammenge- 
schmolzen. Stand  aber  sonach  die  Seele  in  der  Mitte  zwischen 
jenen  Gegensätzen,  so  kam  sie  von  selbst  in  diejenige  Stellung, 
welche  zwischen  diesen  das  Mathematische  sowie  zwischen  der 
„Ursache  der  Mischung"  und  dem  „Unbegrenzten"  die 
„Grenze"  einnahm.  In  dieser  Analogie  in  Verbindung  mit 
dem  Bestreben,  der  Seele  die  Unvergängiichkeit  ihres  Wesens 
und  Daseins  zu  sichern,  haben  wir  jedenfalls  den  Bestimmungs- 


1)  e^et  ^k  Trjy  £xs(vov  fxoQrpriv  cht,  otuvusq  tj.     Phaed.  103 E. 

2)  Die  Ideenwelt  erscheint  bei  Plato  wiederholt  in  dem  Lichte  eines 
beseelten  Organismus.  Soph.  248E,  Phaed.  80B  (wo  die  Idee  u.  a.  »eToy 
und  h»Kvaxov  genannt  wird),  Rep.  X,  611 C,  Tim.  39 E  (rw  TfAe'w  xoi 
voritw  C(ö(o),  ebd.  30CDf.     Vgl.  Stumpf  a.  a.  0.  lOOf. 
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gruud    zu   suchea    für   die   wesentlichen   Eigenthümlichkeiten 
der  platonischen  Seelenlehre. 

Der  Erklärungsgruud  für  die  Thatsache  der  Beseelung 
ruht,  wie  alle  platonischen  Grundbestimmungen,  auf  dem  te- 
leologischen Princip.  Die  Welt  sollte  ein  Abbild  der  Idee 
des  Guten  werden,  mithin  so  vollkommen,  als  es  einerseits 
der  Inhalt  dieses  Begriffs  erforderte  und  es  andrerseits  für 
dasjenige  was  nicht  diese  Idee  selbst  sondern  nur  ihr  Abbild 
darstellt,  möglich  war.  Darum  musste  die  Welt  nicht  nur 
Ordnung  haben  sondern  auch  Vernunft,  somit  Beseelung.  Wie 
die  Idee  des  Guten  alle  lebenden  Wesen  in  ihrem  Inhalt  be- 
fasst,  so  die  sichtbare  Welt  „  uns  und  alle  übrigen  Geschöpfe ". 
Wie  ferner  die  übrigen  Ideen  der  des  Guten,  durch  welche 
sie  selbst  bedingt  werden,  verwandt  sind,  so  sind  die  lebenden 
Wesen  innerhalb  der  Welt  mit  der  Welt  als  Ganzem  ver- 
wandt [25].  Hiernach  ist  das  Weltganze  die  Voraussetzung 
und  Bedingung  der  übrigen  lebenden  Wesen;  letztere  haben 
ihre  Beseelung  erst  von  ihm,  wie  die  andern  Ideen  ihr  Leben 
von  der  Idee  des  Guten. 

Die  Welt  ist  ein  beseeltes  Ganze  und  als  solches  in 
ihrer  Vortrefflichkeit  sich  selbst  genügend,  „ein  seliger  Gott" 
(Tim.  Kap.  8).  Da  die  Nothwendigkeit  der  Beseelung  sich 
aus  dem  Verhältniss  der  Welt  zur  Idee  des  Guten  ergiebt 
und  diese  (als  das  Urbild  des  Belebten)  der  Welt  als  Be- 
dingendes voraufgeht,  so  ist  das  Seelische  in  derselben  auch 
die  voraufgehende  Bedingung  des  Körperlichen  (ebd.  34  0; 
vgl.  Phileb.  30 A),  die  Seele  als  Princip  des  Lebens  ist  „älter 
als  der  Körper",  sie  bedingt  denselben. 

Wie  alles  in  der  Welt,  so  ist  nun  aber  auch  die  Welt- 
seele eine  „Mischung"  aus  den  ursprünglichsten  Grundbe- 
standtheilen  alles  Seienden  und  ihre  Eigenthümlichkeit  muss 
aus  der  Art,  wie  dieselben  in  ihr  gemischt  sind,  begriffen 
werden.  In  der  halbmythischen  Darstellung  dieser  Verhält- 
nisse im  Timäus  (p.  35 Äff.)  hat  es  Plato  seinen  Lesern  über- 
lassen, sich  dasjenige  was  dort  als  eine  in  zeitlicher  Folge 
vor  sich  gehende  Manipulation  des  Weltschöpfers  dargestellt 
ist,  in   die   Sprache  abstracter   begrifflicher  Bestimmtheit  zu 
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übersetzen.  Wenn  er  in  dieser  Weise  daselbst  ausführlich 
eine  Art  Schöpfung  der  Seele  als  einen  zeitlich  verlaufenden 
Act  darstellt,  so  kaan  uns  dies  eben  nur  für  eine  poetische 
Verkleidung  seiner  eigentlichen  Ansicht  gelten,  wonach  ihm 
die  Weltseele  wie  die  Welt  selbst  von  Ewigkeit  her  durch 
die  Idee  des  Guten  bedingt  und  nur  in  logischer,  nicht  in 
zeitlicher  Beziehung  ein  Späteres  ist  [26]. 

Die  Seele  der  Welt  ist  für  die  Gesammtheit  des  sinnlicli- 
stofflichen  Daseins  das  Princip  der  Ordnung,  entsprechend  der 
Wirksamkeit  der  „Grenze".  Demgemäss  stellt  sie  Plato  sehr 
ausführlich  dar  als  die  in  der  Körperwelt  herrschende  Pro- 
portionalität der  Verhältnisse  und  somit  als  das  Band  [dia/nog) 
der  Welt  ^).  Die  Weltseele  ist  ein  nach  bestimmten  Zahlen- 
verhältnissen getheiltes  und  in  dieser  Theilung  durch  die  Welt 
sich  erstreckendes  Ganzes,  und  zwar  ist  ihre  Theilung  den 
Verhältnissen  des  harmonischen  und  astronomischen  Systems 
entsprechend  durchgeführt.  Die  Zahlenverhältnisse  ihrer  Thei- 
lung sind  denen  der  musikalischen  Intervalle,  wie  sie  damals 
von  den  Pjthagoreern  berechnet  waren,  nachgebildet  und  zwar 
so  dass  die  Intervalle  zwischen  den  einzelnen  Verhältnissen 
wieder  durch  andre  kleinere  Intervalle  ausgefüllt  werden  [27]. 
Der  an  sich  bestimmungslose  materielle  Factor  der  Natur  wird 
durch  ihre  Wirksamkeit  zu  harmonischen  Zahl-  und  Ma|ver- 
hältuissen  gegliedert  und  das  sichtbare  Ganze  der  Welt  er- 
scheint somit,  der  platonischen  Grundanschauung  gemäas,  als 
eine  nach  dem  transcendenten  Vorbild  der  Idee  des  Guten 
zu  Stande  gekommene  „Mischung"  von  Unbegrenztheit  undj 
Grenze. 

Als  dieses  begrenzende  Princip  soll  nun  aber  die  Welt- 
seele nicht  ein  blosses  Verhältniss  sein,  etwa  die  Harmonie 
der  Welt;  denn  von  ihr  wird  wie  von  der  menschlichen 
Seele  gelten,  was  der  Phädon  ausführlich  beweist,  dass  die 
Seele  ihrem  Wesen  nach  nicht  Harmonie  in  dem  Sinne  einer 


1)  Phileb.  18 CD,  Soph.  253  A  wird  das  Tiep«?  gleichfalls  als  daauoi 
bezeichnet.  Ebenso  werden  die  Gestirne  zu  lebenden  Wesen  durch  öeafioi 
hfiipr /Ol.  Tim.  38  E. 
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blossen  Form  des  Körpers  sein  kann,  die  mit  der  Auflösung 
des  letztern  selbst  vergebt  [28].  Die  Weltseele  bat  Harmonie, 
aber  ibr  Wesen  gebt  nicbt  darin  auf;  sie  ist  eine  in  har- 
moniscben  Verbältnissen  durcb  die  Welt  verbreitete  Substanz 
{üvoia)  ^) ;  als  solcbe  aber  muss  nun  aucb  sie  selbst  wieder, 
wie  alle  Substanzen,  in  der  Miscbung  aus  den  beiden  entgegen- 
gesetzten Priucipien  ibr  Wesen  baben.  Plato  lässt  es  sieb 
daher  angelegen  sein,  für  sie  (das  pbysiscbe  nt\jug)  nun  eben- 
falls die  metapbysiscben  Elemente  aufzuzeigen  und  die  eigen- 
tbümlicbe  Art  ibrer  Miscbung  anzugeben.  Dasjenige  nämlicb, 
was  die  eigentbümlicbe  substanzielle  Bescbaffenbeit  einerseits 
der  Ideen ,  andrerseits  der  Sinnendiuge  ausmacht,  und  was  im 
Wesentlichen  für  jene  Seite  als  Untheilbarkeit ,  für  diese 
als  Theilbarkeit  bezeichnet  wird,  ist  in  der  Substanz  der 
Seele  gemischt  [29],  und  zwar  so  dass  die  ursprünglichen 
Bestandtheile  in  ihr  völlig  (s.  z.  s.  chemisch)  verschmolzen 
sind  und  nicbt  mehr  gesondert  hervortreten  ^).  Die  Stellung 
der  Seelensubstanz  in  der  Mitte  zwischen  Ideen  und  Sinnen- 
dingen ist  somit  so  präcis  als  möglich  bezeichnet. 

Zugleich  mit  der  objectiven  Eigenthümlichkeit  ihres  Wesens 
hatte  Plato  aber  hinsichtlich  der  Weltseele  auch  dem  andern 
Umstände  Rechnung  zu  tragen,  dass  die  Seele  nicht  bloss  ein 
Ding  unter  Dingen  sondern  aucb  (im  Unterschiede  von 
andern  Objecten  der  Erkenntuiss)  dasjenige  ist,  welches  die 
Dinge  in  ihrer  Eigenthümlichkeit  erkennt.  Da  nun  für 
Plato  das  Wesentliche  des  Erkennens  darin  besteht,  dass  man 
anzugeben  weiss,  einmal  was  ein  Ding  an  sich  selbst  (in  seiner 
Identität  mit  sich)  und  sodann,  was  es  nicht  ist  (wie  es  sich 
von  anderen  unterscheidet),  so  bestimmt  er  die  Beschaffenheit 
der  Weltseele  weiter  dahin  dass  sie  die  Elemente  des  „Iden- 
tischen  {juiroy)    und    des  „Andern"   oder   der    Verschieden- 


1)  Vgl.  Plut.  de  an.  proer.  in  Tim.  Kp.  3,  dessen  in  Obigem  wieder- 
gegebene Auffassung  mir  den  scheinbaren  Widerspruch  mit  dem  Phädun 
einfacher  zu  erledigen  scheint,  als  die  Deutung  von  Boeckh,  Kl.  Sehr. 
III,  139. 

2)  Ueberweg,  Rh.  Mus.  IX,  41  f. 
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heit  (ro  treQoy)  iu  der  „Mischung"  ihres  Wesens  gleich  mit 
enthält.     Letzteres  jedoch  mit    dem    Unterschiede,    dass    die 
untlieilbare  und  die  theilbare  Wesenheit  in  der  Seelensubstanz 
zu  einer  Art  von  chemischer  Mischung  zusammengeschmolzen 
sind,  in    der  beide  (wie  wir  sagen   würden)    als    aufgehobene 
Momente  sich  befinden  und  nicht  mehr  besonders  hervortreten, 
während  das  Identische  und  das  Andre  nach  ihrer  wesentlichen 
Eigenthümlichkeit    innerhalb   der    Seele    geschieden    bestehen 
bleiben,  damit  die  Seele  an  ihnen  die  Organe  der  Erkenntniss 
sowohl  des  Unvergänglichen,  Bleibenden,  mit  sich  Identischen, 
also  der  Ideen  besitze,  wie  auch  des  Vergänglichen  und  der 
Unterschiede  (deren  es  ja  auch  in  der  Ideenwelt  giebt).    Denn 
auch   für   Plato   gilt   als  Eigenthümlichkeit    der  Erkenntniss, 
dass  das    Gleiche    erfasst    werde    durch    das    Gleiche  ^).      In 
diesem  Sinne  lässt  Plato  im  Timäus  weiter  erzählen,  nachdem 
die  Seelensubstanz  aus  den  beiden  ersten  der  oben  angegebenen 
Elemente  (Theilbarkeit  und  üntheilbarkeit)  gemischt  worden  sei, 
habe  der  Weltbildner  mit  ihr  eine  nochmalige  Mischung  und 
zwar  mit  den   „Naturen"   {cf vaeig)  [30]   des  Identischen   und 
des  Andern    vorgenommen  und   die  so  construirte   Weltseele 
endlich  in  proportionalen  Verhältnissen  durch   das  Ganze   der 
Körperwelt  nicht  nur  vertheilt,  sondern  dieses  auch  noch  von 
aussen   mit  ihr   umhüllt.      Wir  haben  in  diesem   Umstände, 
durch  den  sich  die  Mischung  der  Seele  von  der  aller  andren 
Objecto  unterscheidet,  wohl  einen  sinnreichen,  wenn  auch  noch 
halb  symbolischen  Ausdruck  für  die  Auffassung  zu  sehen,  die 
wir  selbst  etwa  dadurch  bezeichnen,  dass  wir  der  Seele  nicht 
nur  wie  den  andern  Objecten  ein  Sein,  sondern  ausserdem  ein. 
Bewusstsein  (Erkenntniss)  beilegen.     Die  Seele  enthält  in  sich 
sowohl  die  Real-,  als  auch  die  Erkenntuissprincipien ,  jene  in 
der  untheilbaren  und  der  theilbaren  Substanz,   diese   in   dem 
Identischen  und  dem  Andern  [31]. 

In  ihrem  Verhältniss  zum  Körper  ist  nun  weiter  die  Seele 
als  Princip  aucli  das  der  Bewegung ;  Bewegung  ist  die  wesent- 
liche Wirkungsweise    der  Seele,   die    sie    nicht    erst   auders- 


1)  Ebd.  45,  Aniu.  11. 
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woher  erlangt  haben  kann.  Die  Seele  ist  vielmehr  das  sich 
selbst  Bewegende  und  als  solches  der  ungewordene  Anfang 
der  Bewegung  überhaupt  sowie  alles  Lebens  (Phaedr.  Kap.  24. 
Ges.  X,  895  f.).  Aus  demselben  Grunde  ist  die  Seele  auch 
ursprünglicher  als  der  Körper,  dessen  Bewegungen  erst  von 
den  ihrigen  bedingt  sind  ^).  Auch  die  Bewegung  des  Uni- 
versums ist  demgemäss  erst  mit  und  durch  die  Bewegung  der 
Weltseele  gegeben  ^).  Nachdem  die  Seele  durch  die  Welt 
ausgespannt  ist,  lässt  Plato  die  Natur  des  Identischen  und 
des  Andern  als  zwei  entgegengesetzte  Kreisbewegungen  in 
ihr  vor  sich  gehen  (Tim.  36  B  f.).  Die  des  Identischen 
ist  die  äussere,  ihrer  Natur  nach  ungetheilt  und  geht  „der 
Seite  nach  rechtswärts " ;  die  des  Andern  ist  die  innere,  ihre 
Bewegung  geht  „der  Diagonale  nach  linkswärts";  der  Kreis 
selbst  besteht  aus  sieben  ungleichen  Theileu,  mit  verschiednem 
Abstand  und  theilweise  entgegengesetzter  Bewegung.  Beide 
Umläufe  liegen  nicht  in  derselben  Fläche  sondern  „schneiden 
sich  an  zwei  Punkten  und  zwar  wie  ein  X  in  einem  schiefen 
Winkel".  „Man  erkennt  alsbald,  dass  der  eine  Kreis  der  in 
der  Richtung  des  Aequators  bewegte  ist,  welcher  sich  um  die 
Weltachse  dreht,  der  andere  der  Kreis  der  Ekliptik,  der  den 
Aequätor  in  den  Aequinoctialpunkten  schneidet"  ^).  Sonach 
ist  der  Kreis  des  Identischen  der  der  täglichen  Bewegung  des 
Himmels  von  Osten  nach  Westen,  der  des  Andern  in  entgegen- 
gesetzter Richtung  die  Ekliptik  oder  der  Thierkreis,  worin 
sich  ausser  Sonne  und  Mond  die  fünf  Planeten  bewegen  *). 
Jener,  die  tägliche  Bewegung  der  Welt  von  W.  nach  0.,  ist 
das  Organ  und  der  Sitz  der  Vernunft  und  wahren  Erkenntniss; 
dieser,  die  Ekliptik,  bedingt  sinnliche  Erkenntniss  und  über- 


1)  Ges.  X,  897 A    vgl.  892 A  f.     (Die  Seele   ist   ^LacpiQÖvriog   (pvasi.) 

2)  Ebd.  896 E;  Ar.  de  an.  I,  3.  Boeclih,  Uatersuchungen  über  das 
kosmische  System  des  Plato  (Berl.  1852),  22  f. 

3)  Boeckh  a.  a.  0.  24f. ,  wo  auch  die  entsprechende  Figur  zu 
finden  ist. 

4)  Weitere  Belege  für  die  Uebereinstiramung  der  Weltbewegung  mit 
den  Kreisbewegungen  des  ramöv  und  ^chsQoy  aus  dem  Timäus  s.  b. 
Boeckh  27 f. 
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haupt  alle  derartige  welche  nicht  Vernunft-erkenntniss  im 
eigentlichen  Sinne  ist  [32].  Plato's  tiefster  speculativer  Ge- 
sichtspunkt, alles  Gestaltete  in  der  Welt  als  ein  durchgeistigtes 
Abbild  der  Idee  des  Guten  erscheinen  zu  lassen,  weiss  sich 
somit  auch  in  dem  rein  Mechanischen  geltend  zu  machen. 
Die  Weltseele  ist  auf  Grund  dieser  Verhältnisse  ein  sowohl 
die  Ideenwelt  erkennendes  als  auch  auf  das  Sinnliche  wirkendes 
Wesen  und  überhaupt  das  bewegende  und  die  Erscheinungs- 
welt nach  dem  Muster  der  Ideen  gestaltende  Princip  [33]. 

b.    Die  Aufgabe  der  Seele.     Ihr  Verhältniss  zum  Leibe. 

Alles  nun,  was  innerhalb  der  Welt  Beseelung  hat,  besitzt 
dieselbe  auf  Grund  der  allgemeinen  Weltbeseelung  ^).     Beseelte 
Einzelwesen  höherer  Art  sind  auf  Grund  des  beseelten  Welt- 
ganzen zunächst  die  Gestirne  [34],  nach   ihnen   die  mensch- 
lichen Individuen.     Die  wesentlichen  Eigenschaften  der  Seele 
sind  Unkörperlichkeit,  Einfachheit,  Unsichtbarkeit ,  sowie  ihre 
Priorität  vor   dem  Körperlichen.     Wie  aus  der  Beseelung  des 
Ganzen  die  Individualisation  Einzelner  zu  begreifen  ist,  giebt 
Plato  nicht  an  [35];  nur  das  lässt  er  erkennen,  dass  ihm  das 
Wesen  der  Einzelseele  aus  denselben  „Elementen"  der  Mischung 
besteht,   wie    das    der  Weltseele,    nur  aus  weniger  „reinen" 
(ursprünglichen).     Denselben  Sinn    scheint    die   öfter    wieder- 
kehrende Bestimmung  zu  haben,   dass   die  menschliche  Seele, 
wenn  auch  nicht  auflösbar,  so  doch  ihrem  Wesen  nach  nicht 
absolut  einfach  sei ,  sondern  ein  aus  Theilen  Gefügtes  ^).     Im 
Uebrigen  motivirt  er  das  Bestehen  von  Einzelseelen  rein  teleo- 
logisch:  sie    gehören   zum   Weltganzen   zufolge   des  Gesetzes,, 
welches    eine  Stufenfolge  von  lebenden   Wesen    verschiedenen 
Ranges    als    zur  Vollkommenheit   der  Welt  erforderlich  ver- 
langt 3).     Auch  die  menschliche  Seele  ist  spontane  Bewegung 
mit    den    Umläufen    des    „Identischen"    und    des   „Andern" 


1)  Phileb.  30  A.  Phaedr.  270  C. 

2)  Tira.  42 E f.  Phaed.  80 C  {ddiaXiTw  —  ij  iyyvs  n  tovtov).     Eep. 
X,  611 B. 

3)  Tim.  41  Bf.  Vgl.  Steger,  Piaton.  Stud.  (Innsbr.  1872)  lU,  25. 
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(Tim.  43 A,  44 Bf.).  Ihre  Wesensbethätigung  dient  in  erster 
Linie  dem  Process  der  Erkenntniss.  Die  Seele  ist  da,  damit 
die  Vernunft  zur  Entwickelung  gelange  (ebd.  30  B).  Die 
Fähigkeit  zum  Erkennen  des  Sinnlichen  wie  des  Ewigen 
besitzt  die  Seele  von  Natur,  in  ihrer  Ausübung  freilich 
vielfach  durch  den  Einfluss  des  Leibes  gehindert  ^).  Der 
Trieb  nach  Erkenntniss  in  der  Seele  beruht  auf  ihrer 
eigenthümlichen  Beschaffenheit,  die  eine  Mittelstellung  ein- 
nimmt zwischen  dem  Weisen  (Wissenden)  im  eigentlichen 
Sinne  und  dem  absolut  Unwissenden,  d.  h.  sie  erkennt  von 
Haus  aus  gerade  genug ,  um  das  Streben ,  mehr  zu  er- 
kennen, als  beständig  wirksamen  Trieb  in  sich  zu  haben  -). 
Diese  Anlage  zum  Erkennen  ist  bedingt  durch  die  Wirksam- 
keit der  Idee  des  Guten,  mit  der  die  Seele  wie  mit  den  Ideen 
überhaupt  wesensverwandt  ist.  Wie  die  Sonne  die  Dinge,  so 
bedingt  jene  Idee  die  übrigen  in  ihrer  eigenthümlichen  Be- 
schaffenheit und  giebt  zugleich,  wie  jene  dem  Auge,  so  sie 
ihrerseits  der  Seele  die  Fähigkeit,  das  von  ihr  objectiv  Bedingte 
zu  erkennen.  Wie  das  Auge  auf  Einwirkung  des  Sonnenlichts, 
80  ist  die  Seele  auf  die  der  Idee  des  Guten  angelegt  und  das 
Erzeugniss  ist,  wie  dort  die  Wahrnehmung  der  Dinge,  so  hier 
die  Erkenntniss  der  Ideen  (Rep.  VI,  506).  Die  Seele  ist  daher 
ihrem  Wesen  nach  wissbegierig  {rpiloina&rg)  und  zwar  geht  dieses 
Streben  im  Wesentlichen  auf  Production  oder  eigentlich  Re- 
production  der  in  ihr  der  Anlage  nach  befindlichen  Allgemein- 
begriife  ^).  Diesen  aus  der  Verwandtschaft  der  Seele  mit  dem 
Göttlichen  entspringenden  Trieb  nach  höchster  Erkenntniss 
betrachtet  nun  Plato  als  dasjenige  Begehren,  dessen  Inhalt 
der  Eigenthümlichkeit  der  Seele  grundwesentlich  zukommt 
und  welches  daher  beim  Menschen  auch  in  der  hervorstechend- 
sten Form  geistig-sinnlichen  Begehrens  als  bedingender  Grund 
wirken  muss,  nämlich  in  den  verschiedenen  Ausgestaltungen 
der  Liebe.     Jener  Trieb    ist    der    wahre  Eros    und    die  ge- 


1)  Ebd.  44 Bf.    Eep.  VII,  Kap.  4.    Phileb.  58 D. 

2)  Lys.  Kap.  13.     Synip.  Kap.  23. 

3)  Rep.  VI,  490  B.     Lys.  221Df.     Sympos.  205  E. 
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wohnlichen  bekannteren  Arten  desselben  niTr  vorbereitende 
Stufen  zu  der  höchsten  („ intellectualen ")  Liebe,  welche  die 
Erkenntniss  Gottes  ist.  Zu  dieser  wird  sich  freilich  nur  die- 
jenige Seele  erheben,  die  wie  die  Idee  selbst  Mal,  Ordnung 
und  Gliederung  in  sich  hat,  denn  „das  Majlose  kann 
weder  sich  gegenseitig  noch  dem  Majvollen  lieb  und  werth 
sein"  (Ges.  IV,  716 C). 

Dieser  Trieb  nach  dem  Schauen  des  Höchsten  und  Schön- 
sten [der  Idee]  führt  zunächst  zur  Liebe  des  Schönen  in  der 
Erscheinung.  Die  Schönheit  der  sinnlichen  Dinge  liebt  man  im 
Grunde  nur,  weil  sie  Abbilder  jener  höchsten  Schönheit  sind,  die 
allein  um  ihrer  selbst  willen  begehrt  wird  (Lys.  219Cf.).  Der 
Begrifl"  des  Eros  ist  daher  wesentlich  das  Verlangen  nach  dem 
immerwährenden  Besitze  des  Guten  (Symp.  206  A),  und  dieser 
eben  kann  in .  Wahrheit  nur  in  dem  der  höchsten  Erkenntniss 
bestehen.  Der  Erkenntnisstrieb  aber,  der  dahin  führt,  gewinnt 
in  der  gewöhnlichen  Form  der  Liebe  zu  sinnlicher  Schönheit 
eine  Vorstufe  zu  der  höheren.  Stufenweise  führt  dieser  Trieb 
zur  Erkenntniss  alles  dessen  was  in  Natur  und  Leben  schön  ist, 
zur  schliesslichen  Erkenntniss  des  absolut  Schönen,  der  Idee  an 
sich  (Symp.  211 C).  Das  eigenthümliche  Gefühl,  welches  der 
Anblick  der  geliebten  schönen  Gestalt  erregt,  beruht  selbst  in 
seiner  sinnlichsten  Form  doch  im  Grunde  darauf,  dass  „der 
Keim  des  Gefieders  schmilzt"  und  die  Seele  in  der  Ahnung 
einer  übersinnlichen  Schönheit  und  Erhabenheit  die  ersten 
Flügelschläge  thut,  um  den  Flug  zu  der  überhimmlischen 
Kegion  zu  wagen  (Phaedr.  251 B).  Wo  nuu  so  der  Trieb  nach 
Erkenntniss  aufblüht,  da  ist  auch  das  Verlangen  vorhanden, 
dasjenige  was  als  philosophische  Einsicht  im  Geiste  liegt,  auf 
den  Geliebten  selbst  zu  übertragen  und  es  dort  als  in  einer 
gleichgestimmten  Seele  niederzulegen  (die  ideale  oder  idealisirte 
Seite  der  „Knabenliebe"  ^)  wie  der  sinnlichen  Liebe  über- 
haupt). Die  Seele  hat  das  Verlangen,  „  im  Schönen  zu  zeugen  " 
(Symp.  209  B),  d.  h.  in  sokratischer  Weise  aus  vertrautem 
Verkehr  philosophische  Anregung  erwachsen  zu  lassen  (Phaedr. 


1)  Phaedr.  Kap.  33. 
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255  C)  und  dadurch,  d.  h.  durch  Tortpflanzung  ihrer  wahrsten 
Einsicht  sich  eine  Art  von  irdischer  Unsterblichkeit  zu  ver- 
schaffen, so  wie  die  natürliche  Fortpflanzung  dies  auf  physi- 
schem Wege  erreicht  (Symp.  Kap.  26);  —  eine  Fortbildung 
der  vulgären  Liebe,  die  natürlich  nur  bei  philosophisch  an- 
gelegten Naturen  möglich  ist  ^). 

Dieser  Auffassung  des  Eros,  deren  Darstellung  bei  Plato  mit 
allen  Farben  einer  glänzenden  Phantasie  ausgestattet  ist,  sieht 
man  es  an,  wie  sehr  es  ihrem  Urheber  Ernst  war  mit  seiner 
Lehre,  dass  das  eigenthümliche  Wesen  der  Seele  angelegt  sei 
auf  ethisch-begriffliche  Erkenntniss.  Wenn  er  erhärten  wollte, 
dass.  darauf  hin  das  grund wesentliche  Streben  der  Seele  gehe, 
so  war  es  ein  glücklicher  Griff,  dass  er  es  unternahm,  von  den 
aus  der  erfahrungsmässig  gegebenen  Natur  des  Menschen  un- 
mittelbar hervortretenden  Trieben  den  bekanntesten  und  be- 
deutsamsten als  die  natürliche  Vorstufe  jenes  idealen  Strebens 
aufzuweisen  und  so  zugleich  die  eigenthümlichste  Bethätigung 
geistig-sinnlicher  Menscheunatur  in  den  Dienst  einer  absoluten 
geistigen  Bestimmung  zu  stellen. 

Der  ethische  Grundzug  der  platonischen  Psychologie  zeigt 
sich  nun  weiter  darin  dass  er  die  Erkenntnissfähigkeit  der 
Seele  nicht  im  Sinne  einer  sich  von  selbst  vollziehenden  Ent- 
wickelung  fasst,  sondern  in  dem  einer  zu  erfüllenden  Aufgabe. 
Von  hier  aus  bestimmt  sich  ihm  nun  im  Wesentlichen  alles  was 
er  über  das  Verhältniss  des  Körpers  zur  Seele  zu 
sagen  weiss.  Da  ihm  die  Erkenntniss  im  eigentlichen  Sinne 
(Ideenschau)  eine  rein  seelische  Thätigkeit  ist  und  es  zu  ihrer 
Verwirklichung  auf  Erhebung  über  die  unmittelbar  sinnliche 
Erfahrung  ankommt,  letztere  aber  ihre  Quelle  in  dem  Dasein 
des  Leibes  besitzt,  so  erscheint  der  Leib  hauptsächlich  als  ein 
Hinderniss  der  Erkenntniss.  Von  der  Auffassung  des  Verhält- 
nisses von  Leib  und  Seele  als  einer  naturgemässen,  organischen 
Einheit  ist  daher  hier  von  vorn  herein  keine  Kede  und  Plato 
in  diesem  Theile  seiner  Lehre  immer  geneigt,  seine  Grund- 
anschauung von   der  teleologischen  Vollkommenheit  der  Welt 


1)  Phaedr.  250  E.     Lys.  222  A  f. 
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zu  vergessen.  Der  Leib  ist  für  die  Seele  ein  Unglück  (Phaedr. 
248  C);  sie  ist  in  ihm  wie  im  Grabe  ^);  die  wahrhaft  wisseus- 
durstige  sehnt  sich  nach  Befreiung  von  ihm  (Phaedr.  Kap.  9). 
Auch  die  Krankheiten  der  Seele  haben  vorwiegend  körperliche 
Ursachen  [36].  Die  Verleiblichung  beruht  auf  einem  Fall 
der  Seele  aus  früherer  idealer  Höhe  der  Existenz  (Phaedr. 
246  C);  ihrem  eigentlichen  Wesen  nach  bedarf  sie  derselben 
keineswegs;  wie  sie  vor  ihm  bestanden  hat,  wird  sie  auch 
nach  seiner  Auflösung  weiter  leben  und  zwar  um  so  besser 
imd  glücklicher,  je  mehr  sie  während  ihres  irdischen  Lebens 
sich  seinen  Einflüssen  zu  entziehen  verstanden  hat.  Erst  in 
dem  Timäus  (41 D  f.)  gelingt  es  Plato,  auch  von  der  Thatsache 
der  Verleiblichung  den  Uebergang  zu  seiner  ethischen  An- 
schauung zu  finden.  Das  körperliche  Leben  erscheint  dort 
als  die  unumgängliche  Bedingung  für  einen  geistigen  Ent- 
wicklungsgang des  Menschen  von  den  niedrigem  Functionen 
des  Lebens  aufwärts  zu  der  Stufe  speculativer  Erkennt- 
niss.  Die  üeberwindung  der  Sinnlichkeit  innerhalb  dieses 
Lebens  wird  eine  Aufgabe  der  Seele  und  der  Leib  erscheint 
so  als  der  Grund,  von  welchem  aus  die  Seele  ihre  Entwicklungs- 
fähigkeit zu  realisiren  hat. 

Die  Seele  ist  nach  alledem  für  Plato  dem  Körper  gegen- 
über etwas  Selbständiges  und  Eigenartiges  und  die  Fähigkeit, 
in  der  sich  diese  ihre  Eigenthümlichkeit  bethätigt,  ist  in 
erster  Linie  das  Denken.  Die  Mitwirkung  des  Leibes  ist  bei 
diesem  ausgeschlossen,  sie  kann  höchstens  störend  einwirken 
(Phaed.  Kap.  10).  Diese  Einflüsse  müssen  erst  im  Laufe  der 
organischen  Entwickelung  des  Menschen  einigerraassen  über- 
wunden sein,  ehe  die  Seele  sich  der  reinen  Gegenstände  des 
Denkens  wieder  „  erinnern "  kann  ^),  was  ihr  nur  durch  eigene 
Anstrengung  unter  möglichster  Beschränkung  leiblicher  Ein- 
flüsse möglich  ist.  Denn  der  Strom  des  Werdens,  wie  er 
innerhalb  der  Sinnenwelt  besteht,  bringt  die  „Umschwünge" 
der  Seele    (den   Kreis    des   Identischen  und  des  Andern)    in 

\ 

■  1)  Gorg.  493  A.     Vgl.  Crat.  400  B.     Phaedr.  250  C. 
2)  Tira.  41.    Phaedr.  Kap.  25f.    Peipers  a.  a.  0.  212. 
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Hemmung  und  Verwirrung  (daher  die  Unvernunft  des  Kiudes- 
alters)  und  gestattet  erst  nach  und  nach,  wenn  der  „Strom 
des  Wachsthums  und  der  Nahrung"  nachgelassen,  ihre  nor- 
malen Functionen  (Tim.  43  f.). 

Die  Seele  ist  hiernach  von  der  Beschafifenheit  des  Körpers 
specifisch  verschieden  und  zwar  aus  dem  Grunde,  weil  sie,  um 
zur  Erkenntniss  der  Idee  befähigt  zu  sein,  dieser  wesens- 
verwandt sein  muss;  sie  muss  folglich  wie  jene  ihr  Wesen 
im  Gegensatz  zu  der  leiblichen  Natur  haben  ^).  Aus  dieser 
Eigenthümlichkeit  folgt  nun  weiter  ihre  Unsterblichkeit. 
Unsterblich  ist  die  Seele  zunächst  deshalb  weil  sie  Selbstbewegung 
ist  (Phaedr.  Kap.  24).  Als  solche  kann  sie  keinen  Anfang  und 
kein  Ende  haben,  und  zwar  gilt  dies  wie  von  der  menschlichen 
so  auch  von  der  Weltseele  ^).  Weil  ferner  die  Seele  die  Idee  zu 
erkennen  vermag,  also  das  Einfache,  Ewige  und  Unvergängliche, 
so  muss  sie  ihnen  wesensverwandt  und  sonach  ebenfalls  einfach 
d.  h.  ewig  und  unveränderlich  (unauflöslich)  sein  ^).  Einen 
weitern  Beweis  liefert  die  Unzulänglichkeit  der  sinnlichen  Wahr- 
nehmung zum  Behufe  der  Erkenntniss  der  Ideen.  Die  Ideen 
werden  zwar  auf  Veranlassung  von  Wahrnehmungen  (durch 
Abstraction)  vorgestellt;  da  aber  au  den  Dingen  die  in  den 
Allgemein-Begriffen  ausgedrückten  Beschaffenheiten  wegen  der 
Veränderlichkeit  alles  Sinnlichen  bei  weitem  nicht  voll  und  rein 
sich  darstellen,  so  kann  die  Erkenntniss  der  Ideen  doch  nicht 
allein  aus  der  Sinneswahrnehmung  hervorgehen  (so  wenig  etwa 
wie  die  richtige  Erkenntniss  eines  Gegenstandes  lediglich  aus 
seinem  Bilde  im  Hohlspiegel).  Die  Seele  muss  also  die  Be- 
griffe schon  in  einem  vorzeitlichen  und  vorleiblichen  Dasein 
geschaut  haben;  da  nun  (mit  Heraklit)  anzunehmen  ist,  dass, 
wo  Gegensätze  bestehen,  sich  das  Werden  beständig  von  dem 
«inen  zum  andern  und   umgekehrt  bewege,   so  gilt  auch  für 


1)  Zeller  526,  Aura.  1. 

2)  Phaedr.  245  E:  rj  navTa  re  ovqavSv  nuaav  n  ysvEair  avfxntaovaav 
aTfjvai,  xr'/..  (wenn  nämlich  die  Beseelung  in  dem  angegebenen  Sinne  auf- 
hörte). 

3)  Phaed.  Kap.  25-29. 
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die  Seele,   dass    sie    welche  jenen  frühern  Zustand   mit  dem 
entgegengesetzten    des  gegenwärtigen   Lebens  vertauscht  hat, 
auch  mit   Nothwendigkeit    wieder    in   denselben  überzugehen 
bestimmt  ist.     Damit  ist  aber  der  Tod  ebenso  wie  die  Geburt 
als  ein  üebergang,  nicht  als  das  Ende  der  Existenz  bezeichnet  ^). 
Ein  dritter  Beweis  ergiebt  sich  im  Phädon  (Kap.  49  ff.)  aus  dem 
schon  erwähnten  Verhältniss  der  Seele  zu  der  Idee  des  Lebens. 
Da  sie  mit  dieser  nothwendig  verbunden  ist,  so  schliesst  sie  die 
des  Entgegengesetzten,  die  Vernichtung  des  Lebens,  also  den 
Tod  von  ihrem  Wesen  aus  [37].     Eine  Consequenz  dieses  Ge- 
dankens ist  endlich  der  ünsterblichkeitsbeweis,  welchen  Plato 
im  Staat  (Rep.  X,  Kap.  9  f.)  giebt.     Für  jedes  Ding  und  so  auch 
für  die  Seele,  giebt  es  ein  eigenthümliches  üebel,  eine  besondere 
Art  von  Degeneration;  für  die  Seele  ist  diese  das  Laster  2). 
Während  nun  für  andre  Dinge  das  jedem  eigenthümliche  üebel 
(z.  B.  für  den  Körper  die  Krankheit,  für  das  Eisen  der  Rost) 
schliesslich  den  Untergang  bedingt,   liegt   die  Sache  für   die 
Seele  vielmehr  so  dass  sie  zwar  dem  Laster  unterliegen,  nicht 
aber  von  ihm   aufgelöst  werden    kann.     Da  nun   der   Tod 
keineswegs  zusammenfällt  mit  dem  höchsten  Grade  der  Wirkung 
des  Lasters,   so   kann   er  auch  ihre  Auflösung  nicht  herbei- 
führen.    Offenbar  schliesst  sich  dieser  Beweis  an  den  letzten' 
der  oben  aufgeführten  (aus  dem  Phädon)  unmittelbar  an ;  denn 
der  Umstand,  dass  die  Seele  trotz  der  Möglichkeit  ihrer  De- 
generation dennoch  im  Unterschiede  von  andern  Dingen  ihrem 
specifischen  Uebel  niclit   unterliegt,   erklärt   sich    selbst   erst 
wieder  aus  der  Voraussetzung  jenes    ihres   Verhältnisses  zur 
Idee  des  Lebens.     Der  Phädon  (107  C)  giebt  aber  weiter  auch 
eine  ethische  Antwort  auf  die  Unsterblichkeitsfrage :  Eine  sterb- 
liche Seele  wäre  ja  ein  Gewinn  für  die  Schlechten,   weil  sie 
in  diesem  Falle  zugleich  mit  der  Seele  auch  ihrer  Schlechtig- 
keit quitt  würden;   ist  sie  aber  unsterblich,   so  dürfte  es  für 
jene  kein  anderes  Heil  geben  als  dass  sie  eben  möglichst  gut 
und  vernünftig  werden. 


1)  Phaed.  Kap.  15ff.    Bonitz,  Plat.  Stud.  (2.  Aufl.)  275.  285. 

2)  Vgl.  Gorg.  Kap.  50  f. 
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Da  somit,  schliesst  Plato  weiter,  keine  Seele  zu  Gnmde 
gellt,  und  auch  keine  dazu  entstellen  kann  (denn  in  diesem 
Falle  könnte  sie  ja  nur  aus  Unsterblichem  werden,  so  dass 
schliesslich  alles  unsterblich  sein  würde)  so  muss  es  immer 
dieselbe  Anzahl  von  Seelen  geben  ^). 

Ueber  den  Zustand  nach  dem  Tode  redet  Plato  wiederholt 
und  ausführlich ,  nicht  in  dogmatisch-dialektischer  sondern  in 
mythisch-poetischer  Form,  d.  h.  er  stellt  die  Einzelheiten  dessen 
was  er  darüber  vorbringt,  mit  Bewusstsein  ausserhalb  der  stren- 
gen Cousequenz  des  Sj'stems.  Im  Anschluss  an  ältere  Vor- 
stellungen erzählt  er  von  einer  Wanderung  der  Seelen,  welche 
wenigstens  für  diejenigen  besteht,  die  im  irdischen  Leben  noch 
nicht  das  Ziel  der  ethisch-philosophischen  Vollkommenheit  er- 
reicht haben,  sodass  je  nach  dem  Grade  des  Zurückbleibens  hinter 
diesem  Ideal  die  Seele  nach  einer  bestimmten  Periode  eines 
jenseitigen  Zwischenzustand  es  wiederum  der  Veiieiblichung 
unterliegt  und  zwar  in  einem  Körper,  wie  er  dem  bis  dahin 
erlangten  Grade  der  Vollkommenheit  oder  ünvollkommenheit 
entspricht  -).  Der  schliessliche  Lohn  des  gerechten  Lebens 
ist  die  Verähnlichung  mit  Gott  ^). 

c.  Die  empirische  Beschaffenheit  der  Seele. 
«.  Die  Theile  der  Seele. 

Plato  unterscheidet  nach  dem  Vorigen  eine  doppelte  Be- 
schaffenheit der  Seele,  eine  irdische  und  eine  jenseitige.  Beide 
Daseinsformen  unterscheiden  sich  nun  wesentlich  von  einander 
und  zwar  dadurch  dass  in  jener  durch  die  Vereinigung  mit 
dem  Körper  sich  dem  ursprünglichen  Wesen  der  Seele,  welches 
reine  Denkkraft  ist,  zwei  andre  „Theile'-  {uiQi])  oder  „Arten" 
{ei'öt])  anbilden*),  nämlich  „Muth"   (Ehrgefühl,  ro  d^viiotiöig, 


1)  Eep.  X,  Kap.  11.     Tim.  41 D. 

2)  Einzelheiten  sowie  über  den  Anschluss  dieser  Mythen  an  Aelteres 
s.  b.  Krische,  Ueber  Plato's  Phädrus  66 f. 

3)  Tim.  41 D f.     Theaet.  176 Bf. 

4)  Tim.  42  A  f.  61 C  f.  69  C  f.  Polit.  309C.  Eep.  X,  611 C  f.  Phaed.83E. 
Die  Frage,  ob  die  Seele  TroArftcfjjs  oder  /uovoeiiftjg  ist,  wird  in  den 
beiden    letzten    Stellen    dahin   entschieden,    dass    es    ihre    Bestimmung 
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o  &viiiog)  und  „Begierde"  (ro  ini&v/LiriTixoy),  von  denen  die 
letztere  das  Widerspiel  bildet  zu  dem  reinen  Streben  nach 
Erkenntniss  und  ihrem  Wesen  nach  schlecht  ist,  ersterer 
aber  mehr  ein  Helfer  des  Erkenntnisstriebes  (Rep.  IV,  440  E) 
und  von  edler  Natur  [38].  Das  üeberwiegen  der  ethisch- 
werthschätzenden  Beurtheilung ,  auch  innerhalb  der  theore- 
tischen Speculation  tritt  an  dieser  Stelle  der  platonischen 
Lehre  am  deutlichsten  hervor.  Alles  womit  Plato  jene  drei 
Theile  zu  charakterisieren  weiss,  zeigt  uns  unverkennbar 
den  erfahrungsmässigen  ethischen  Gegensatz,  auf  welchem 
sein  Blick  dabei  ruhte:  einerseits  die  von  der  Schönheit 
und  dem  Maje  durchdrungene  Lebensführung,  welche  mit 
dem  Erringen  höchster  philosophischer  Erkenntniss  unaus- 
bleiblich verbunden  ist;  andrerseits  die  Gemüthsbeschaffenheit 
des  gewöhnlichen  Menschen,  der  nicht  zu  dieser  Art  von  philo- 
sophischer Heiligung  gelangt;  sie  ist  edler  oder  gemeiner,  je 
nachdem  Motive  wie  Ehrgefühl  und  frohe  Lust  an  Kampf 
und  Sieg  oder  gemeine  sinnliche  Begierden  und  aus  Anlass 
derselben  Hab-  und  Gewinnsucht  den  Charakter  bestimmen. 
Mit  den  „Seeleuvermögen"  der  späteren  Psychologie  haben 
jene  platonischen  Theile  oder  Arten  der  Seele  wenig  gemein ; 
dies  ergiebt  sich  schon  aus  ihrer  Bezeichnung  als  /luqt]  und 
iYäi].  Als  „Vermögen"  {dvyü/mig)  werden  sie  niemals  auf- 
geführt ,  obgleich  Plato  auch  diesen  Ausdruck  für  das 
Seelische  nicht  nur  kennt,  sondern  ihn  auch  mit  bestimmter 
Abgrenzung  seiner  Bedeutung  zu  verwerthen  versteht.  Er 
versteht  unter  dvpa/neig  gewisse  Fnnctionsweisen,  wie  sie  die 
Seele  oder  überhaupt  der  psycho  -  physische  Mechanismus  in 
seinen  Beziehungen  und  Wechselwirkungen  zu  gewissen  Ge- 
bieten des  Seienden  auszuüben  veranlasst  wird.  Die  Eigen-  | 
thümlichkeit  einer  dvva/mg  ist  bestimmt  durch  dasjenige 
worauf  sie  geht  ^),  d.  h.  zu  dessen  Behufe  sie  fiinctionirt,  so- 


sei,  nach  einem  untadelbaften  Leben  durch  den  Tod  /uoj'o£t(f/]?  zu 
werden,  die  Mehrtheiliglieit  ist  nur  eine  Folge  ihrer  Vereinigung  mit 
dem  Leibe. 

1)  icp'  üJ  iariv.     Rep.  477 Cf. 
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wie  dessen  worin  die  Eigeuthümlichkeit  dieser  Leistung  be- 
steht ^).  Dahin  gehören  die  Sinneswahrnehmungen,  das  Meinen 
(^■0^0)  und  das  begriffliche  Wissen  {inioirj/io])^).  Hier  also 
haben  wir  die  Vorläufer  der  spätem  „Vermögen"  zu  suchen, 
nicht  in  den  eben  genannten  drei  „Theilen  der  Seele".  Eine 
dirufiig  entsteht  nach  Plato's  Angaben  immer  erst  aus  der 
Beziehung  der  Seele  auf  bestimmte  Seiten  der  Aussenwelt 
und  des  Seienden  überhaupt,  und  würde  ohne  diese  Wechsel- 
wu'kung  nicht  vorhanden  sein  ^).  So  wird  das  Vermögen  der 
Gesichts-Wahrnehmung  durch  die  Einwirkung  des  Lichts,  das 
der  Meinung  (Vorstellung)  durch  die  Wahrnehmung  überhaupt 
und  die  damit  nothweudig  sich  ergebende  Keflexiou ,  begriff- 
liches Wissen  endlich  durch  die  Beziehung  zwischen  Seele  und 
Ideen  bedingt.  Diese  einzelnen  Vermögen  zeigen  sich  nun  bei 
Plato  jenen  drei  „Theilen"  der  Seele  gelegentlich  ein-  und 
untergeordnet  und  zwar  nicht  in  dem  Sinne,  dass  jene  sich  zu 
ihnen  wie  Gattungsbegriffe  zu  ihren  Arten  verhielten ,  also 
etwa  Vermögen  im  allgemeineren  Sinne  wären.  Vielmehr  er- 
scheinen die  „Theile"  mehr  wie  organische  Anknüpfungspunkte 
für  einzelne  Functionen,  wie  sie  ja  auch  nebeneinander  in  ver- 
schiednen  Theilen  des  Leibes  localisirt  auftreten  (s.  u.  S.  207) : 
und  auf  Grund  dieser  Organisation  bestehen  sie  von  Haus 
aus  als  reale  Theilstücke  des  psycho -physischen  Ganzen  mit- 
und  neben  einander  ^) ,  wie  die  drei  Stände  innerhalb  des 
Staates,  nur  dass  die  beiden  untern  weder  an  der  Präexistenz 
noch  an  der  Unsterblichkeit  Theil  haben.  In  diesem  ihrem 
8.  z.  s.  substanziell  gedachten  Dasein  entwickeln  sie  erst 
in  der  Wechselwirkung  mit  anderem  bestimmte  einzelne 
6vyuf.uig  ^). 

Der  vernünftige  Theil    ist  das  ursprüngliche   Wesen  der 
Seele  und  als  solches  gut;   der  „Muth'*   ist  wesentlich   Ehr- 


1)  o  «neQyic^ETca  ebd. 

2)  Ebd.  Prot.  330  A. 

3)  Rep.  511 D  heissen  sie  daher  aucb  nur  na^niJittta  r^?  V'i'/'Tff. 

4)  s.  auch  das  Gleichniss  Rep.  588 Bf. 

5)  Phaedr.  270  D;  vgl.  246  A. 


204 

gefühl  und  Kampfesliebe  (Rep.  IX,  581 B);  er  kann  der  Ver- 
nunft widerstreben,  ihr  aber  auch  gegen  niedrige  Begierden  Bei- 
stand leisten,  der  begehrende  Theil  endlich,  von  Haus  aus  der 
Widerpart  der  Vernunft,  hat  seine  Bestimmung  in  der  schliess- 
lichen  Unterwerfung  unter  diese  wie  unter  die  edleren  Regungen 
des  d-vi.i(j<;  ^).  Die  generische  Verschiedenheit  der  drei  Theile 
zeigt  Plato  empirisch  an  der  Thatsache,  dass  das  Seelenleben 
verschiedene,  ja  entgegengesetzte  Bethätigungen  aufweist,  die 
sich,  wie  er  meint,  nicht  auf  eine  einzelne  unter  ihnen  oder  auf 
eine  gemeinsame  Grundkraft  zurückführen  lassen  ^) ,  und  dass 
sie  sich  gegenseitig  sogar  widerstreiten  und  einander  behindern 
können  %  Bei  alledem  lässt  es  sich  keineswegs  verkennen, 
dass  in  der  platonischen  Psychologie  die  Anfänge  der  spätem 
Eintheilung  der  seelischen  Zustände  in  solche  des  Vorstellens, 
Fühlens  und  Begehrens  doch  bereits  vorhanden  sind.  Zunächst 
ist  von  den.  genannten  drei  „Theilen"  jedep-  wenigstens  ein 
Stück  jener  später  unterschiedenen  drei  Klassen :  das  Xoytonxoy 
ein  Theil  des  „Vorstellungsvermögens,  der  &viiiog  ein  Stück 
Gemüths-  oder  Gefühlsleben,  das  tnid-vi.irixiy.ov  endlich  so 
etwas  wie  das  „untere  Begegnungsvermögen".  Am  meisten 
entspricht  die  Stellung  des  &v/iioeidig  zwischen  Denken  und 
Begehren  der  des  „Gefühls",  und  es  ist  jedenfalls  mit  eine 
Folge  der  Gebundenheit,  welcher  auch  der  hervorragendste 
Denker  von  Seiten  der  ihm  zu  Gebote  stehenden  Sprache 
unterliegt,  dass  Plato  aus  ihm  für  die  Abgrenzung  der  Phä- 
nomene des  Gefühls  (für  welches  das  Griechische  keine  speci- 
fische  Bezeichnung  hat),  so  wenig  zu  machen  verstand  [39]. 
Wichtiger  aber  als  diese  Analogie  ist  der  Umstand,  dass 
innerhalb  eines  jeden  der  drei  platonischen  Seelentheile  sich 
Unterscheidungen  erkennen  lassen,  welche  die  spätere  Ein- 
theilung für  jeden  der  drei  Theile  im  Besondern  schon  voraus- 


1)  vgl.  Schultess,  Plat.  Forschungen  (Bonn  1875)  32.    Chaignet, 
Psychol.  de  Piaton  (Par.  1862)  231  f. 

2)  Rep.  IV,  435  f.  438  B:   t«  /n^y  noid  axja  noiov  tivos  iativ  —  rd 
d"  nv  exctara  avxov  kxäaxov  fiövoy. 

3)  Ebd.  439  E  f. 
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nehmen.  Die  allgemeinsten  Unterscliiede  des  höhern  Begehrens 
neben  und  ausser  den  ethisch  werthlosen  Aeusserungen  dessel- 
ben, welche  das  tmd-v/nriTiy.oy  zusammenfasst,  finden  sich  dem 
Inhalte  der  beiden  andern  Seelentheile  eingeordnet.  Denn 
ausser  dem  wesentlich  der  obersten  Stufe  zugehörigen  Wissens- 
trieb e,  dem  Eros,  als  der  Eigenschaft  des  ffi).6oo(fog,  finden 
wir  auch  ein  dem  &vf.i6g  angehöriges  Begehren  als  Merkmal 
des  Ehrliebenden  {ffiXonfiog)  aufgeführt,  zu  welchem  dann  die 
dem  untersten  Seelentheile  zugewiesene  Eigenheit  des  Gewinn- 
süchtigen {(fiKoy.tQÖrig)  sich  gesellt  ^).  Ausdrücklich  ferner  lehrt 
Plato  (Rep.  IX,  580 D),  dass  den  drei  Theilen  der  Seele  auch 
drei  besondre  Arten  von  Gefühlen,  nämlich  der  Lust,  ent- 
sprechen, deren  Werth  sich  nach  demjenigen  bestimmt,  welcher 
dem  betreffenden  Seelentheile  eigen  ist.  Aus  dem  Gebiete  des 
Vorstellungsvermögens  endlich  ist  bei  Plato  eine  Beziehung 
der  sinnlichen  Wahrnehmung  auf  das  i7itd-v/La]Tr/.ov ,  sowie 
eine  solche  des  Meinens  (do'^a)  auf  den  ^lyto?  wenigstens 
in  einigen  Andeutungen  nahegelegt  ^) ,  sodass  man  mit  allem 
Grunde  behaupten  darf,  dass  Plato,  wenn  auch  nicht  im 
Vollbewusstsein  einer  ausdrücklichen  Theorie,  jedem  seiner 
„Seelentheile"  eine  besondere  Art  des  Vorstellens,  Wollens 
und  Fühlens  zuschreibe  ^). 

Analog  der  Rangordnung  unter  den  drei  Seeleutheilen 
unterscheiden  sich  nach  Plato  nun  weiter  die  drei  Klassen 
organischer  Wesen  innerhalb  der  Natur,  so  dass  den  Pflanzen, 
die  auch  beseelt  sind,  lediglich  der  unterste  eignet  als  das 
Vermögen  sinnlicher  Lust  und  Unlust  mit  der  entsprechenden 
Begehrung,  in  den  Thieren  tritt  dazu  der  d-v^iog,  und  das  ver- 
nünftige Denken  ist  ausserdem  dem  Menschen  vorbehalten  *). 
An  der  Hand  dieser  Scala  versucht  Plato  ferner  eine  Classi- 
fication der  drei  Stände  sowie  gelegentlich  eine  solche  der 
Völker  (Rep.  IV,  435  E). 


1)  Wildauer  a.  a.  0.  II,  31.  113. 

2)  Zeller  540. 

3)  Schultess  44f. 

4)  Ebd.  21. 
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Aus  dem  Vorigen  erhellt  nun  schon,  in  wie  massgebender 
Weise  durch  die  Vereinigung  von  Seele  und  Leib  die  erstere 
beeinüusst  wird.  Ist  auch  nach  Plato's  Ansicht  die  Seele  als 
das  Bessere  und  Frühere  auch  dem  Körper  gegenüber  das 
Mächtigere  (eine  gute  Seele,  heisst  es  (Rep.  III,  403  D),  ver- 
mag wohl  auch  den  Leib  in  guten  Stand  zu  setzen,  nicht 
aber  umgekehrt),  —  so  zeigen  doch  die  Einzelangaben  über 
das  Verhältniss  zwischen  beiden  ein  Vorwiegen  der  Beein- 
flussung von  Seiten  des  Leibes.  Ohne  Mitwirkung  desselben 
vollbringt  allerdings  die  Seele  nach  Plato's  Ansicht  ihre  höchste 
Leistung,  das  begriffliche  Denken  (Theaet.  185);  Wahr- 
nehmungen dagegen,  sowie  Gefühle  der  Lust  und  Unlust 
kommen  ihr  unter  seiner  Vermittlung,  und  zwar  beruht 
dies  darauf  dass  eine  dem  Leibe  von  äussern  Anstössen  mit- 
getheilte  Bewegung  in  mechanischer  Weise  sich  auf  die  der 
Seele  eigenthümliche  Bewegung  fortpflanzt.  Ist  ja  doch  für 
Plato  die  Seele  so  gut  wie  der  Leib  in  räumlicher  Be- 
wegung befindlich.  Die  Einwirkungen  des  Aeussem  auf  dieselbe 
sind  hiernach  in  seinem  Sinne  als  Modificationen  der  in  der 
Seele  ursprünglich  befindlichen  Bewegungen  (des  Identischen 
und  des  Andern)  anzusehen,  wodurch  ihr  von  den  Vorgäogen 
draussen  Kunde  wird  ^).  Nach  den  Erörterungen  über  die 
Sinneseindrücke  im  Timäus  (61 D  f.)  ist  es  auch  ausser 
Zweifel,  dass  Plato  die  seelischen  Zustände  {nud-i]f.iaTa)  in 
diesem  Sinne  einfach  als  Fortsetzungen  und  Uebertragungen 
räumlich -leiblicher  Bewegungen  in  die  Seele  hinein  auffasst 
und  sie  ihrer  Beschaffenheit  nach  den  veranlassenden  Ursachen 
zwar  nicht  identisch,  wohl  aber  proportional  sein  lässt,  sodass 
der  eigenthüralichen  Verschiedenheit  jener  äussern  Vorgänge 
die  eigenthümliche  Verschiedenheit  der  von  ihnen  veranlassten 
seelischen  Zustände  entspricht.  Wo  wie  in  der  Kindheit  und 
gewissen  Seelenstörungeu  die  äussern  Eindrücke  die  Bewegungen 
der  Seele  zu  sehr  erschüttern  und  in  Verwirrung  bringen,  ist 
eine    richtige   Erkenntniss  nicht  möglich  ^) ,   andrerseits  ver- 


1)  Peipers  415f. 

2)  Tim.  43.  86. 


2QJ 

mag  aber  auch  eine  übermässige  Bewegung  der  Seele 
(z.  B.  im  Affect)  dem  Körper  zu  schaden.  Das  beste  Verhält- 
niss  zwischen  beiden  Factoren  ist  das  Ebenmass  {pv(.i(.itxQia) 
(Tim.  87  D  f.). 

Auch  in  demjenigen  was  Plato  im  Einzelnen  über  die 
Localisirung  der  drei  Seelentheile  innerhalb  des  Organismus 
zu  lehren  weiss,  müssen  die  anthropologischen  Bestimmungen 
sich  bei  ihm  dem  ethisch  -  teleologischen  Gesichtspunkte  an- 
passen. Die  unsterbliche  Denkseele  wohnt,  von  ihren  sterb- 
lichen Theilen  möglichst  geschieden,  im  Kopfe;  letztere  selbst 
sind  aber  in  der  Weise  getrennt,  dass  der  edlere  Ü^vf.i6g,  „um 
die  Befehle  der  Vernunft  schneller  auszuführen  und  die  Begierde 
im  Zügel  zu  halten  ",  zunächst  der  Denkseele  in  die  Brust,  das 
sinnliche  Begehren  dagegen  unter  das  Zwerchfell  verlegt  wird 
(ebd.  70  A  f.).  Die  Verbreitung  der  vom  Kopfe  hervorgehenden 
Antriebe  durch  den  Organismus  vermittelt  das  Herz  als  physio- 
logisches Centralorgan  des  &v/ii6g.  Dem  entsprechend  stehen 
bei  Plato  an  der  Stelle  der  noch  unbekannten  Nerven  die  Adern 
mit  dem  Blute  ^),  die  u.  a.  auch  zur  Fortleitung  der  Sinnes- 
"  eindrücke  aus  dem  übrigen  Körper  nach  dem  Kopfe  dienen 
(77  E).  Der  specielle  Sitz  der  Denkseele  ist  das  Gehirn  (73  C); 
als  Centralorgan  für  den  begehrenden  Theil  ist  die  Leber  zu 
betrachten,  die  hier  eine  Art  von  theoretischer  Function  aus- 
übt. Sie  besitzt  die  Fähigkeit,  die  von  oben  (von  der  Ver- 
nunft) kommenden  Einwirkungen  in  eine  der  niedrigen 
Qualität  ihres  Seelentheils  fassbare  Sprache  zu  übersetzen, 
nämlich  in  weissagende  Träume  und  Zustände  krankhafter 
Verzückungen,  damit  in  dieser  Weise  auch  das  Niedrige  im 
Menschen  durch  Theilnahme  am  Erkennen  nach  Möglichkeit 
gehoben  werde  (71  DB).  Wie  die  Denkseele  mit  dem  Kopfe  in 
dem  Gehirn,  so  sind  die  beiden  andern  Seelentheile  mit  den 
entsprechenden  Orten  des  Leibes  innerhalb  des  Marks  zu- 
sammengebunden. Letzteres  ist  der  eigentliche  Träger  des 
Lebens,  d.  h.  der  Verbindung  von  Seele  und  Leib,  in  welchem 


1)  Tim.  70;  vgl.  65 D.     Susemihl  zum  Tim.  Amu.  274. 
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auch  der  Same  bereitet  wird,  und  mit  dessen  Auflösung  durch 
äussere  Einflüsse  der  Tod  eintritt  (86  D). 

ß.  Die  Stufen  der  Erkenntniss.     Wahrheit  und  Irrthum. 

Das  eigenthümliche  Wesen  der  Seele  besteht  in  ihrer 
Verwandtschaft  mit  den  Ideen  und  ihre  Aufgabe  für  das 
irdische  Leben  geht  dahin,  sich  zu  der  Erkenntniss  der- 
selben als  der  höchsten  Stufe  geistiger  Bethätigung  empor- 
zuarbeiten. Denn  von  Haus  aus  ist  sie  an  die  "Welt  der 
sinnlichen  Wahrnehmung  gewiesen,  in  deren  Bereiche  ihr 
Wissen  und  Trachten  aber  keineswegs  beschlossen  zu  bleiben 
bestimmt  ist.  Die  Fähigkeit  der  Erkenntniss  ist  nach  Plato 
die  einzige  wahrhaft  göttliche  (geistige)  Kraft  der  Seele;  alle 
andern  gehören  mehr  zu  ihrer  Bedingtheit  von  Seiten  des 
Leibes  ^).  Die  Uebergaugsstufe  von  sinnlicher  zu  abstracter 
Erkenntniss  bildet  die  Mathematik  ^). 

Jene  Erhebung  über  die  Stufe  der  Sinnlichkeit  wäre  nun 
aber  überhaupt  nicht  möglich,  wenn  nicht  schon  die  Wahr- 
nehmung selbst  aus  ihrer  wesentlichen  Eigenthümlichkeit 
heraus  über  sich  hinauswiese  auf  die  Welt  der  Ideen. 
Plato's  empirische  Psychologie  entwickelt  sich  diesem  Ge- 
danken zufolge  an  und  in  der  Untersuchung  jener  Stufenfolge 
in  dem  Fortschritt  der  Erkenntniss  von  der  Wahrnehmung 
zum  reinen  Denken;  die  Betrachtung  der  einzelnen  Func- 
tionen und  ihres  Zusammenhangs  im  Rahmen  unsrer  Darstel- 
lung wird  sich  am  füglichsten  unter  entsprechender  Einordnung 
des  Verwandten  dem  aufsteigenden  Gange  jener  Erkenntniss- 
theorie  anschliessen. 

Zunächst  nur  zum  Zwecke  der  Eintheilung  des  Er- 
kenntniss gebietes  unterscheidet  Phto  zwei  Hauptabthei- 
lungen des  Wissens,  das  abstracto  Wissen  {i'ot-^otg,  yrco/nTj)  und 


1)  Man  erkennt  hier  den  Keim  der  aristotelischen  Lehre  vom  yovg, 
wenn  auch  noch  ohne  die  innerhalb  desselben  platzgreifende  Unter- 
scheidung. 

2)  Eep.  VII,  533  D. 
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das  aus  der  Wahrnehmimg  sich  bildende  Meinen  {do^u, 
do^uuiv).  Das  erstere  enthält  an  oberster  Stelle  die  Erkeunt- 
niss  der  Ideen  {enioTi]fiTj)^  an  zweiter  die  der  mathematischen 
Verhältnisse  {öiuyoiu)  ^).  Das  Meinen  wiederum  zerfällt  einer- 
seits in  die  auf  Grund  der  Empfindung  erfolgende  Annahme 
sinnlicher  Gegenstände  und  der  zwischen  ihnen  bestehenden 
Verhältnisse,  die  als  ein  Glauben  (moztg)  bezeichnet  wird  2), 
andrerseits  in  die  Wahrnehmung  von  Bildern  der  Dinge 
(Schatten-  und  Spiegelbildern),  die  als  noch  eine  Stufe  weiter 
Yon  eigentlicher  Gewissheit  entfernt  Wahrscheinlichkeit 
{tr/.aaiu)  heissen  soll  (Kep.  VI  a,  E.).  Auf  dieser  eintheilen- 
den  Bezeichnung  und  Unterscheidung  des  seelischen  Verhaltens 
gegenüber  den  verschiednen  Objecten  der  Erkenntniss  erhebt 
sich  nun  die  eingehende  Darlegung  der  verschiednen  psychi- 
schen Processe  in  dem  aufsteigenden  Gange  der  Erkenntniss. 

1.  Die  Wahrnehmung  {alod^i^otg).  Die  Lehre  von  der 
Phänomenalität  der  sinnlichen  Qualitäten  als  des  Ergebnisses 
der  Wechselwirkung  zwischen  Subject  und  Object  gilt  auch 
bei  Plato  und  wird  von  ihm  zu  einer  möglichst  eingehenden 
Darstellung  des  Empfindungs  -  Processes  im  Allgemeinen  wie 
in  den  einzelnen  Sinnesorganen  entwickelt.  Den  Kaum  sowie 
die  Bewegung  in  demselben  hält  Plato  für  real;  das  was  sich 
darin  bewegt,  ist  ihm  aber  nicht  eigentlich  eine  Welt  von 
materiellen  Bestandtheilen  im  heutigen  Sinne,  sondern  eine 
Vielheit  räumlich-mathematischer  kleinster  Gebilde,  Elementar- 
dreiecke, deren  Zusammensetzung,  wie  der  Timäus  (53 C f.) 
dies  ausführt,  die  Körper  der  vier  Elemente  ergeben  sollen. 
Plato  schafft  sich  auf  diese  Weise  eine  reale  Grundlage  für 
die  objective  Welt,  der  er  zugleich  die  Fähigkeit  zuschreibt, 
Eindrücke  auf  den  empfindenden  Organismus  (dessen  leibliche 
Seite  ja  selbst  aus  jenen  Elementen  bestehen  soll)  hervorzu- 
bringen.    Die  Empfindung   kommt   nun  zu  Stande    durch  die 


1)  Rep.  V,  476 D f.;  VII,  533. 

2)  In  dem  Sinne  ,  dass  die  Annahme  sinnlicher  Existenzen  für  Plato 
lediglich  ein  Fürwahrhalten,  nicht  aber  ein  auf  Erkenntniss  der  letzten 
Gründe  gestütztes  Wissen  ist. 

Sieb  eck,  Gesch.  d.  Psychol.  14 
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Fortpflanzung  des  äussern  Eindrucks  durch  den  Körper  hin- 
durch bis  zui"  Seele;  ihre  Qualität  bestimmt  sich  nach  der 
Modification,  welche  die  Zustände  des  Körpers  durch  jenen 
Eindruck  erleiden;  ihre  Quantität  endlich  ist  der  Stärke  des- 
selben sowie  der  ihm  entsprechenden  Art  der  Fortleitung 
durch  den  Körper  proportional.  Individuelle  Verschiedenheiten 
nach  beiden  Beziehungen  durch  die  grössere  oder  geringere 
Feinheit  der  aufnehmenden  Organe  sind  nicht  ausgeschlossen. 
Die  Fortleitung  des  Eindrucks  innerhalb  des  Organismus  ist 
Fortleitung  der  äussern  Bewegung  vermittelst  der  üebertraguiig 
derselben  von  einem  Theile  des  Körpers  auf  den  andern  und 
kann  mit  Erfolg  nur  stattfinden,  wenn  der  von  der  äussern 
Bewegung  erreichte  Körpertheil  durch  seine  eigne  Beweglich- 
keit eine  ausreichende  Leitung  zu  vermitteln  im  Stande  ist  ^). 
Die  Qualität  der  Empfindung  ist  sonach  die  eigenthiimliche 
Art  der  Bewegung,  welche  dem  Körper  und  durch  diesen  der 
Seele  sich  mittheilt  2);  die  Art  wie  das  empfindende  Subject 
auf  den  äussern  Anstoss  reagirt,  wird  freilich  nur  für  den  Kör- 
per eingehender  beschrieben  ^) ;  hinsichtlich  der  Seele  erfahren 
wir  Näheres  erst  von  da  wo  sie  aus  der  Wahrnehmung  selbst 
die  abstracten  Elemente  zu  sondern  veranlasst  ist ,  d.  h.  bei 
dem  ersten  Schritte  nach  der  höhern  Erkenntniss  hin.  Wie 
die  Seele  es  anfängt,  die  durch  den  äussern  Eindruck  im 
Körper  hervorgerufenen  Modificationen  in  einer  eigenthümlich 
unterscheidenden  Weise  sich  als  Empfindungs- Qualitäten  (im 
Acte  des  Bewusstseins)  anzueignen,  ist  dabei  bei  Plato  nicht 
bloss  (wie  noch  heute)  eine  offene  sondern  noch  überhaupt 
keine  Frage.  Wir  erfahren  nur,  dass  z.  B.  im  Gebiete  des 
Gehörsinns  eine  schnelle  Bewegung  einen  hohen,  eine  lang- 
same einen  tiefen  Ton,  die  gleichmässige  einen  gleichförmigen 


1)  Tim.  43.  64.  75.    Phileb.  33  C  f. 

2)  Phileb.  ebd. 

3)  Man  braucht  deswegen  jedoch  nicht  mit  Peipers  (409)  das  Ver- 
hältniss  so  anzusehen,  als  ob  nach  Plato  die  Seele  den  Eindruck  rein 
passiv  hinnehme;  es  gelingt  ihm  nur  nicht,  die  Art  ihrer  Eeaction  zu 
bestimmen. 
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und   sanften,  die  entgegengesetzte  einen  rauhen   hervorbringt 
(Tim.  67  B.  62  B). 

Als  specifische  Sinnesorgane  unterscheidet  Plato  die  Ein- 
richtung des  Gesichts  und  G-ehörs  sowie  die  des  Geruchs-  und 
Geschmacksinns.  Den  Tastsinn  trennt  er  von  diesen  auf 
Grund  der  Eigenschaft,  dass  seine  Leistungen  nicht  an  be- 
stimmten Theilen  des  Leibes  localisirt  sind,  und  rechnet  seine 
Empfindungsqualitäten  zu  den  „gemeinsamen"  Empfindungen 
des  ganzen  Leibes  {y.oivu  nad^rjmTu),  unter  denen  er  Inhalte 
wie  warm  und  kalt,  hart  und  weich,  schwer  und  leicht, 
glatt  und  rauh  zusammenfasst.  Sie  alle  beruhen  auf  der  ver- 
schiedenen Art,  wie  die  Elementarbestandtheile  des  Leibes  be- 
wegt werden,  der  Gesammteindruck  davon  ist  die  Empfindung. 
So  ist  das  Warme  der  Eindruck  desjenigen  Vorgangs,  in 
welchem  das  Feuer  auf  Grund  der  Kleinheit  und  Scharfkautio- 
keit  seiner  „Atome"  sowie  durch  seine  grosse  Beweglichkeit 
die  Elementartheile  des  Leibes  durchdringt  und  auflöst;  Kälte 
entsteht,  wenn  die  umgebenden  Feuchtigkeiten  in  den  Leib 
eindringen  und  die  flüssigen  Theile  desselben  in  eine  gleich- 
förmige unbewegliche  Masse  zusammendrängen,  so  dass  sie 
„  erstarren  "  u,  a.  m.  Am  nächsten  von  den  specifischen  Sinnes- 
empfindungen stehen  diesen  als  allgemeinen  die  des  Geruchs 
und  Geschmacks.  Bei  letzterem  überträgt  Plato  den  „gleich- 
sam wie  Fühlfäden  von  der  Zunge  nach  dem  Herzen  ausge- 
spannten Aederchen"  ^)  die  Rolle  der  vermittelnden  Organe, 
sofern  ihr  physiologischer  Zustand  durch  den  Sinneseindruck 
modificirt  wird  und  die  so  bestimmte  Art  der  Einwirkung  als 
bestimmte  Geschraacksqualität  zur  Perception  gelangt  (ebd. 
GlDf.  65 Bf.).  Für  die  vier  Elemente  in  ihrem  gewöhnlichen 
Zustand  sind  die  Organe  des  Geruchs  theils  zu  eng  theils  zu 
weit,  daher  jene  an  sich  geruchlos;  gerochen  werden  aber 
können  Stoffe  nur  im  Zustande  der  Auflösung  oder  Verbrennung, 
Hieraus  erklärt  Plato  den  Umstand,  dass  die  verschiednen 
Arten  der  Gerüche  nicht  besonders  unterschieden  Averden, 
ausser  nach  ihrer  gefühlsmässigen  Betonung  (Tim.  66 D f.). 


1)  Von  dem  Gaumen  als  Geschmacksorgan  spricht  Plato  nicht. 
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Wie  man  schon  hieraus  sieht,  besteht  der  "Fortschritt,  den 
die  Psychologie  der  Empfindung  bei  Plato  macht,   wesentlich 
darin    dass   die  Antheile   des   objectiven    und  des   subjectiven 
Factors  in  derselben  nicht  bloss  deutlicher  unterschieden  sondern 
auch  in  ihrer  Eigenthümlichkeit  näher  zu  bestimmen  versucht 
werden.      Plato    deutet    nicht   nur    darauf    hin,     dass    jeder 
Art  der  Empfindung,   wie    eine   besondere  Art  äusserer  Ein- 
wirkung, so  auch  eine  specifische  Art  und  Weise  der  seelischen 
Bewegung  entspricht;   er  sucht  auch  die  Uebertragung  selbst 
in  der  Continuität  ihrer  einzelnen  Stadien  möglichst  lückenlos 
darzustellen.    Beim  Hören,  lehrt  er,  setzt  sich  die  Erschütterung 
der  Luft  von   den  Ohren  durch   das  Gehirn   und    die   Adern 
(die  hier  die  Stelle  der  Nerven   einnehmen)   „bis  zur  Seele" 
fort;  an  die  vermittelnde  Stelle  der  Luft  tritt  beim  Gesicht- 
sinn das  Licht,  ein  sowohl  ausserhalb  als  innerhalb  des  Auges 
befindlicher  Stoff,   eine  besondere  Art   des  Feuers.     In  Folge 
der  anatomischen  llinrichtung  des  Auges  wird  von  dem  Letztern 
nur  das  reinste  (d.  h.  das  dem  äussern  Licht  möglichst  gleich- 
artige) ausgestrahlt,  welches  dann  mit  dem  ausserhalb  befind- 
lichen   wegen    seiner   Gleichartigkeit  verschmilzt.     Die  Ver- 
schmelzung ergiebt  einen  zusammenhängenden  Lichtkörper  in 
unmittelbarer    Verbindung    einerseits    mit    dem    umgebenden 
Licht,  andrerseits  mit   dem   Auge;   die   Gegenstände,   welche 
diesen  (durch  ihr  ausstrahlendes  Licht)  berühren,  verbindet  er 
in  gerader  Kichtung  mit   dem  Auge   und   überträgt   die   von 
ihnen  erhaltenen  Bewegungen  in   das  Innere   des  Organismus, 
in  welchem  er  sie  „bis  zur  Seele"  hindurch  verbreitet.     Sehen 
ist  somit  nach  Plato   eine  Bewegung  (Zustaudsänderung)   der 
Seele,  die  in  ihrer  Eigentliümlichkeit  bestimmt  ist  durch  die 
Bewegung  des  Gegenstandes,   welche   durch   das  Medium  des 
zwischen  beiden  befindlichen  Lichtes  sich  von  diesem  auf  jene 
fortpflanzt.     Bei  Nacht  sehen  wir  nicht,  weil  wegen  Mangels 
an  äusserem  Licht   der  aus  dem  Auge  hervortretende  Licht- 
strahl nichts  Gleichartiges  findet,  mit  dem  er  sich  zur  Herstel- 
lung jenes  coutinuirlichen  Medium  verbinden  könnte  (Tim.  45). 
Dass  auf  Grund  dieser  Verhältnisse  die  Empfindung  der  Farbe 
im  Wesentlichen  ein  Act  der  Seele  und  als  solcher  ein  seiner 
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Natur  nach  subjectives  Zeiclieu  füi*  einen  dazu  disparateu 
äussern  Vorgang  ist,  hat  schon  Plato  mit  vollkommener 
Deutlichkeit  eingesehen.  Er  sucht  ferner  die  Unterschiede 
in  den  Qualitäten  derselben  als  specifische  Modificationen 
eines  zu  Grunde  liegenden  empfinduugerzeugeuden  physio- 
logischen Processes  aufzufassen.  Farbe  ist  ihm  ein  von  dem 
Object  kommender  Strahl,  welcher  Theile  hat,  die  dem  Seh- 
strahl „  zur  Empfindung  angemessen  sind  ".  Je  nachdem  sie 
im  Verhältuiss  zu  dessen  Theilen  grösser  oder  kleiner  sind  ^), 
drängen  sie  ihn  entweder  zusammen  oder  zerspalten  ihn  und 
dies  ergiebt  als  Farbeempfindung  weiss  oder  schwarz.  Es  ist  dies, 
wie  Plato  ausdrücklich  hervorhebt,  im  Grunde  derselbe  Vorgang 
wie  bei  der  Entstehung  von  Wärme-  und  Kälteempfindung 
(s.  0.  S.  211)  nur  in  einem  andern  leiblichen  Gebiete  (Tim.  67  Cf.). 
Glanz  ferner  entsteht,  wenn  der  Strahl  vom  Object  den  Seh- 
strahl bis  zum  Auge  hin  erweitert  und  die  Ausgänge  desselben 
am  Auge  selbst  gewaltsam  auftreibt,  sodass  zu  gleicher  Zeit 
sowohl  das  äussere  Feuer  in  dasselbe  hiueindringend  erlischt, 
als  auch  das  innere  herausströmt.  Wenn  aber  der  so  bis  zum 
Auge  selbst  durchdringende  äussere  Lichtstrahl  in  der  Feuchtig- 
keit desselben  nicht  erlischt,  sondern  zur  Vermischung  mit  ihr 
gelangt,  ohne  Glanz  hervorzurufen,  so  ergiebt  die  Mischung 
des  Feuerglanzes  mit  der  Feuchtigkeit  den  Eindruck  des  Roth. 
Die  übrigen  Farben  entstehen  aus  Mischungen  von  Schwarz, 
Weiss,  Glanz  und  Roth  (ebd.  68). 

Im  Anschluss  an  die  Lehre  von  den  Gesichtsempfindungen 
handelt  Plato  auch  von  den  Erscheinungen  des  Traumes. 
Schlaf  nämlich  soll  entstehen,  wenn  bei  geschlossenem  Auge 
der  in  demselben  zurückgetretene  Sehstrahl  seine  Wirkung 
nach  innen  richtet  und  in  Folge  dessen  die  „Bewegungen 
im  Innern"  {rag  iyzog  y.iviotig)  d,  h.  die  im  Organismus 
noch    vorhandnen    Wahrnehmungen   (die   ja    als    solche    Be- 


1)  Gleiche  Grösse  der  betr.  Theile  ergiebt  nach  Plato  keine  Farbe- 
empfindung sondern  Durchsichtigkeit,  die  darauf  beruht,  dass  die  Theile 
des  vom  Object  kommenden  Strahls  keine  (positive)  Empfindung  er- 
regen (ebd.). 
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wegungen  sind,  welche  durch  den  Körper  hindurch  bis  zur 
Seele  sich  erstrecken)  zur  Ruhe  bringt.  Was  jedoch  von 
diesen  auf  Grund  grösserer  Stärke  auch  während  des  Schlafes 
sich  behauptet,  bildet  dann  die  Traumerscheinungen,  deren 
Art  und  Zahl  sich  nach  der  Natur  jener  Bewegungen  sowie 
der  Orte  richtet,  an  denen  sie  zurückgeblieben  sind  (Tim.  45  E). 
Als  subjective  Abspiegelungen  sinnlicher  Gegenstände  haben 
sie  für  den  Träumenden  in  demselben  Sinne  Wirklichkeit  wie 
etwa  die  subjectiven  Geschmacksempfindungen;  in  Bezug  auf 
logische  Wahrheit  ihres  Inhalts  dagegen  stehen  sie  auf  gleicher 
Linie  mit  den  Schatten-  und  Spiegelbildern,  d.  h.  in  dem- 
selben Verhältuiss  unter  oder  hinter  den  Sinnendingeu  wie 
diese  unter  den  Ideen.  Wie  der  Wahrnehmende  falschlich 
an  dem  Sinnendinge  schon  das  Wesen  (die  Idee)  zu  erkennen 
meint,  so  nimmt  der  Träumende  Bilder  der  Dinge  für  die 
Dinge  selbst  ^).  Auch  wo  durch  eine  besondere  Einwirkung 
von  Seiten  des  obern,  veraünftigen  Seelentheils  dem  untern, 
begehrlichen  im  Traum  eine  Art  von  Erkenntniss  zuwächst, 
nämlich  prophetische  Bilder  und  Weissagungen  (was  nach 
dem  Timäus  (71  f.)  unter  organischer  Einwirkung  auf  die  Leber 
als  dessen  ph3-siologisches  Centrum  der  Fall  sein  soll),  steht 
deren  Erzeusung  und  Inhalt  nicht  im  Lichte  des  Vernunft- 
massigen  Denkens  und  sie  selbst,  da  sie  sich  nur  auf  Ver- 
hältnisse der  Erscheiuungswelt,  nicht  aber  der  Ideen  beziehen, 
erheben  sich  ebenso  wie  die  Ereignisse  dichterischer  und 
priesterlicher  Begeisterung  nicht  über  der  Stufe  der  „Nach- 
bilder'' 2). 

■2.  Der  Ue  her  gang  aus  dem  Gebiete  der  Wahrnehmung 
zu  dem  des  Denkens  vollzieht  sich  bei  Plato  in  rein  psycho- 
logischer Hinsicht  durch  die  Bemerkung,  dass,  wie  in  der 
Weltseele  so  auch  in  der  des  Individuum  die  moKfooai  des 
„Identischen"  und  des  „Andern"  massgebend  sind,  und  dass 
es  zur  Erlangung  richtiger  Erkenntniss  (ähnlich  wie  bei  Hera- 
klit)  darauf  ankommt,  vermittelst  der  Wahrnehmung  die  indi- 


1)  Rep.  V,  476  C. 

2)  Peipers  391  f. 
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viduellen  „Umläufe"  mit  den  allgemeinen  in  üebereinstimmung 
zu  bringen  (Tim.  47).  Jede  Vorstellung  bedingt  in  der  Seele 
eine  Bewegung,  denn  sie  tritt,  je  nachdem  sie  abstracter  oder 
sinnlicher  Natur  ist,  mit  dem  einen  oder  dem  andern  der  beiden 
Kreise  „in  Berührung",  und  so  ,, entstehen"  zunächst,  „wenn 
der  Kreislauf  des  Andern  im  richtigen  Gange  die  Kunde 
der  Sache  durch  die  ganze  Seele  verbreitet  hat",  richtige 
Meinungen,  wenn  aber  der  des  Identischen  (das  Vermögen 
der  Constanten  Begriffe)  darauf  reagirt,  kommt  Vernunftein- 
sicht und  Wissenschaft  zu  Stande  (ebd.  37). 

Die  Verstandesthätigkeit  selbst  ist  hiernach  eine  von 
den  Empfindungen  specifisch  verschiedne  und  zu  ihnen  hinzu- 
kommende eigenthümliche  Kraft  der  Seele  ^).  Nur  sie  und 
nicht  der  einzelne  Sinn  als  solcher  vermag  das  Gemeinsame 
{tu  y.otyu)  mehrerer  Empfindungen  aufzufassen,  sowie  durch 
Betrachten,  Vergleichen,  Abschätzen,  durch  Aufstellen  von 
Beziehungen  zwischen  dem  Vergangenen,  Gegenwärtigen  und 
Künftigen  über  Sein  und  Nichtsein,  Aehnlichkeit  und  ün- 
ähnlichkeit,  Einerleiheit  und  Verschiedenheit,  sowie  über  Zahl- 
und  andre  Verhältnissbestimmungen  u.  dgl.  Vorstellungen  zu 
bilden;  nur  ihr  ferner  eignet  die  Fähigkeit,  das  Wesen  der 
Dinge  durch  Schlüsse  zu  erreichen  2).  Die  Empfindungen 
sind  nur  die  erste  Veranlassung  zu  dem  Berath schlagen  der 
Seele  mit  sich  selbst  ^)  über  das  Seiende,  somit  zur  Erlangung 
allgemeiner  Begriffe.  In  dieser  Thätigkeit  erst  wird  die  Seele 
gegenüber  dem  mehr  receptiven  Verhalten  in  der  Empfindung 
wirklich  selbstthäfcig;  auf  ihnen  beruht  auch  erst  ihre  ürtheils- 
und  Denkfähigkeit,  sowie  speciell  ihre  Anlage  zur  philosopischen 
Erkenntniss  *). 

3.  Unter  den  einzelnen  Vorgängen,  in  denen  sich  diese 
höhere  seelische  Thätigkeit  vollzieht,  ist  von  vorwiegender 
Bedeutung  die  ßückerinnerung  (uyujLiyrjGig),   die  bei   un- 


1)  Theaet.  185  f. 

2)  Ebd.  186  C. 

3)  Theaet.  187  A. 

4)  Rep.  VII,  Kap.  4. 
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gleichen  Dingeu    auf   Association    durch   gleiclizeitige   Wahr- 
nehmung, hei  gleichen  und  ähnlichen  auf  Verwandtschaft  des 
Inhalts    heruht    (Phaed.  73  D  f.).    Innerhalb    derselben    unter- 
scheidet  Plato   das  passive  Aufbehalten  der  Wahrnehmungen 
in    der    Seele    als   Gedächtniss    {/Liur/Laj)    von   der    eigent- 
lichen activen  uruf.iyi]oic;  (Phileb.  34  B).     Die    letztere    findet 
statt,   wenn  die  Seele   eines  früher  Empfundnen    sich   „ohne 
Mitwirkung  des  Körpers"   wieder   bewusst  wird    oder    über- 
haupt etwas  was  sie  einmal  gewusst  oder  augestellt  hat,  sich 
aus    sich   selbst  wieder   vergegenwärtigt ').      Die  Erinnerung 
kann  dann  auch  ein  anschauliches  Wiederbetrachten  des  früher 
Gemeinten  und  Gehörten  sein,  woraus  dann  ein  freieres  Spiel 
mit  den  Bildern   des   früher   Wahrgenommenen  sich    ergiebt, 
dessen  Wirkungen  ungefähr  mit  der  Thätigkeit  dessen  was  wir 
jetzt  „Einbildungskraft"  nennen  möchten,   übereinkommen  2). 
Wahrnehmung  und  Erinnerung  sind  nun  aber  weiter  die  Ver- 
anlassung dazu,  sich  von  der  Empfindung  hinweg  zu  der  im 
eignen    Innern   der  Seele    latent   vorhandenen  Welt   der   all- 
gemeinen und  begrifflichen  Erkenntnisse  hinzuwenden ,   deren 
Besitz  ihr  von  Anbeginn  eingeboren  und  nur   der  Erweckung 
bedürftig  ist.     Freilich  sind  es  verschieden  hohe  Stufen  und 
Zustände  {nu&i],   Soph.  264  A),    welche   der   einzelne  Mensch 
nach  dieser  Seite  hin   erreichen  kann.     Eine  unmittelbar  auf 
Grund  der  Empfindung  gebildete  allgemeine  Vorstellung  (wie 
etwa  die    der    Kälte    bei   Berührung    von    Eis)    nennt  Plata 
(favruoia  (ebd.  Theaet.  152C).     Umfassender  aber  als    dieser 
Begriff'  ist   der   der  Meinung    {do^u).     Sie   besteht   in    der 
Vereinigung  verschiedner  Empfindungen  auf  Grund  einer  selb- 
ständigen (synthetischen)  Thätigkeit  der  Seele   zu  einem  von 
der  specifischen  Eigenthümlichkeit  der  einzelnen  Empfindungen 
verschiednen   Inhalte   (Theaet.  185  E),   und   beruht  auf  einer 
durch    die    Empfindung   unter    Hinzutritt   der  Erinnerung    in 
der  Seele  hervorgerufenen  Einwirkung  {nu9^i^/iiu,  Phileb.  39  A), 
deren  Folge  das  Nachdenken  {dtüyoia)  ist,  d.  h.  ein  wort- 


1)  (Ivcdftfxßccyeiv  Phileb.  ebd. 

2)  Phileb.  39  BC;  40  A. 
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loses  Sprechen  der  Seele  mit  sich  selbst,  ein  Fragen,  Bejahen 
und  Verneinen  ^).     Die  Erkenntnissfähigkeit,  welche  der  Seele 
auf  Grund  derartiger  Zustände  erwächst,   bezieht  sich   ihrem 
Inhalte  nach  noch  nicht  auf  das  wahre  Sein  der  Ideen,   aber 
auch  nicht  auf  das  im  eigentlichen  Sinne  unerkennbare,  das 
Nichtseiende ,    somit   auf  das  was   zwischen   diesen  beiden  in 
der  Mitte  steht,   die  Welt  des  Erscheinenden  ^).     Es  ist  der 
Meinung  wesentlich,  dass   sie   immer  auf  Grund  einer   Ein- 
wirkung von  Seiten  der  Dinge  in   der  Erscheinungswelt   ent- 
steht,  nicht  auf  unmittelbares  „Schauen"  der  Ideen.     Daher 
hat  sie,  auch  wo  sie  richtig  ist,  d.  h.  wo  sie  die  Verhältnisse 
unter  den  Dingen  objectiv  wiedergiebt,  doch  keinen  Anspruch 
auf  Wahrheit  im  eigentlichen  Sinne,   denn   sie  ist  noch  kein 
Erfassen  und  Besitzen  der  Ideen  selbst.    Zum  wahren  Erkennen 
verhält    sie    sich  daher    ebenso    undeutlich    und   schwankend, 
wie  die  veränderlichen  Sinnendinge  zu  ihren  ewigen  und  con- 
stanten   ideellen  Typen  ^).     Der  Wahrnehmung  gegenüber  ist 
freilich   die  Meinung   schon   ein  Höheres,    ein  Verbinden   des 
Eindrucks    mit   andern  und   eine    daraus  gebildete   Reflexion; 
letztere  kann  zufällig  richtig  sein  und  somit  so  gut  wie   das 
eigentliche  Wissen  ein  richtiges  und  gutes  Handeln  bewirken; 
sie  ist  aber  doch  eben  im  besten  Falle  nur  zufällig  richtig, 
da  sie  nur  aus  Combination  von  Wahrnehmungserkenntnissen 
an  der  Hand  erfahrungsmässiger  Analogien    entspringt,    nicht 
aus  begrifflicher  d.  h.  metaphysischer  Einsicht  in  den  letzten 
Grund  der  Sache  ^).     Aus  dem  Verhältniss  nun  zwischen  den 
beiden  Haupterkenntnissobjecten  einerseits   und    zwischen   den 
beiden  Haupterkenntnissarten  andrerseits,  sowie  drittens  zwischen 
den  Arten  und   den  Objecten   der  Erkenntniss  gegeneinander 
ergiebt  sich  bei  Plato  (zum  ersten  Male  in  dieser  Vertiefung) 
eine  eingehende  Theorie  des  Irrthums,  deren  energischer  Be- 
handlung man  das  Interesse  deutlich  anmerkt,  welches  diesem 


1)  Soph.  263Ef.  Theaet.  187  A.  190  A. 

2)  Rep.  477  E.  Sympos.  202  A. 

3)  Tim.  28  B.  Rep.  VI,  506  C. 

4)  Meu.  197  f. 
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Problem  in  Folge  des  Auftretens  der   sophistischen  .Dialektik 
erwachsen  war. 

4.  Plato  unterscheidet  hierbei  zunächst  (woran  Protagoras 
gemahnt  hatte)  den  unmittelbaren  subjectiven  Inhalt  einer 
Empfindung  von  der  Aussage  über  die  objective  Beschafifenheit, 
die  über  den  Gegenstand  auf  Veranlassung  äusserer  Eindrücke 
ergeht.  Hinsichtlich  der  ersteren  giebt  er  dem  Sophisten  zu, 
dass  hier  der  Mensch  das  Mal  der  Dinge,  und  Irrthum  aus- 
geschlossen sei:  wie  der  Wein  dem  trinkenden  Individuum 
schmeckt  (süss  oder  sauer)  so  ist  er  ihm  ^).  Deswegen  aber 
sind  jene  Vorstellungen  noch  nicht  wahr;  denn  Wahrheit 
setzt  ein  Anderes  voraus  als  blosses  Einwirken  der  Aussen- 
dinge auf  die  Seele,  ein  in  sich  ruhendes  Gebiet  von  Wesen- 
heiten nämlich ,  mit  deren  constanter  Beschaffenheit  die  Vor- 
stellungen verglichen  werden  können,  um  auf  Grund  ihrer 
Uebereinstimmung  oder  Nichtübereinstimmung  mit  denselben 
erst  das  Prädicat  wahr  oder  falsch  zu  erhalten.  Nur  ver- 
mittelst eines  solchen  „Eechnens  und  Messens"  ist  es  z.  B. 
auch  möglich,  den  Inhalt  von  Sinnestäuschungen  (wie  etwa 
die  scheinbare  Brechung  eines  theilweise  iu's  Wasser  gehaltenen 
Stabes)  auf  den  wahren  Sachverhalt  zurückzuführen  (Rep.  X, 
602  C).  Der  Begriff  der  Meinung,  sowohl  der  richtigen  als  der 
falschen,  setzt  voraus,  dass  eine  Vorstellung  mit  einer  andern,  sei 
es  von  aussen  gegebenen  oder  schon  in  der  Seele  befindlichen 
in  Gedanken  in  ein  bestimmtes  Verhältniss  gesetzt  werde,  und 
Wahrheit  oder  Irrthum  der  Aussage  hängt  davon  ab,  ob  in 
jenem  Verhältniss  auch  die  sachlich  zusammengehörigen  , 
Glieder  wirklich  verbunden  sind.  Die  gemeinsame  Eigen- 
thümlichkeit  der  verschiedenen  Arten  des  Irrthuras  ist  nun 
die  Verwechslung.  Irrthum  entsteht  da  wo  Erinnerungs- 
Vorstellungen  sowie  überhaupt  Vorstellungen  von  Gattungen 
und  Arten  als  Ein-  und  Abdrücke  von  den  Dingen  in  der 
Seele  vorhanden  sind  und  nun  eine  auftretende  Wahrnehmung 
durch  die  überlegende  Thätigkeit  der  Seele  auf  eines  dieser 
Bilder  bezogen  wird  (wenn  ich  z.  B.  dieses  vor  mir  Stehende 


1)  Theaet.  159  f. 
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als  eine  Säule  praedicire).  Sofern  nun  entweder  die  Wahr- 
nehmung selbst  oder  „der  in  der  Seele  befindliche  Abdruck" 
(auf  den  sie  bezogen  wird)  undeutlich  ist,  kann  es  vorkommen, 
dass  das  Wahrgenommene  auf  einen  nicht  entsprechenden 
„Abdruck"  in  der  Seele  bezogen,  etwa  ein  geschnitztes  Holz- 
bild von  ferne  für  einen  wirklichen  Menschen  gehalten  wird  ^). 
Diese  Art  des  Irrthums  beruht  also  immer  auf  Beziehung 
einer  Wahrnehmung  zum  Vorstellen  {owuxpti  alod^ronog  tcqoq 
öiavoiav,  Theaet.  195  D).  Sie  würde  nicht  stattfinden,  wenn 
4ie  Wahrnehmung  immer  vollkommen,  die  in  der  Seele  be- 
findlichen Abdrücke  immer  genau  und  nicht  die  Seele  selbst  oft 
genug  durch  anderweitige  Vorstellungen  hinsichtlich  der  Be- 
schaffenheit ihrer  Urtheile  beeinflusst  wäre  2).  Die  Aufhellung 
des  Irrthums  kann  daher  nur  in  der  mit  Bewusstsein  vor  sich 
gehenden  Vergleichung  und  Sichtung  der  beiderseitigen  Be- 
staudtheile  der  falschen  Meinung  geschehen  ^). 

Irrthum  ist  aber  ausserdem  auch  da  möglich,  wo  es  sich 
:gar  nicht  um  Zuweisung  von  äussern  Wahrnehmungen  an  gleich- 
.artige  Erinnerungs-  oder  Gattungsbilder  handelt,  sondern  um 
Verbindung  von  Vorstellungen  untereinander,  wie  wenn  beim 
Eechnen  etwa  die  Summe  von  5  +  7  fälschlich  als  11  gesetzt 
wird.  Auch  hier  ist  das  Wesentliche  des  Vorgangs  Verwechs- 
lung und  zwar  beruhend  auf  der  inadäquaten  Beziehung  eines 
in  der  Seele  befindlichen  Vorgestellten  mit  einem  ausserhalb 
und  unabhängig  davon  Seienden.  Dieses  Seiende  sind  aber 
•hier  eben  nicht  die  Dinge  der  Wahrnehmung,  sondern  die 
objectiv  für  sich  bestehenden  Verhältnisse  in  der  Welt  der 
Begriffe  (Ideen).  (Die  Erklärung  dieser  Art  des  Irrthums 
•setzt  daher  das  Wissen  um  die  Ideen  schon  voraus.)  Wie  die 
-Ideen  als  objective  Wesenheiten  in  den  allgemeinen  Begriffen 
ihr  subjectives  (psychisches)  Correlat  besitzen,  in  Folge  dessen 
•ßie  nicht  bloss  sind,  sondern  auch  gewusst  werden,  so 
soll  das  Denken  zum  Behuf  wahrer  Erkenntniss  in  und  an 


1)  Theaet.  193 Af.     Phileb.  38 A. 

2)  Peipers  114. 

3)  Soph.  Kap.  13  f. 
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den   Begriffeu   die   zwischen  jenen  bestehenden  logisch  -  meta- 
physischen Verhältnisse  nachzeichnen,  also  Prädicate  und  Be- 
ziehungen,  welche   der   einen   Idee    im   Verhältniss   zu   einer 
andern  zukommen  oder  nicht  zukommen,  in  der  entsprechenden 
Weise  als  dem  entsprechenden  Allgemeinbegriff  zugehörig  oder 
nicht    zugehörig    im    Urtheil    {loyog)    auffassen    und    aus- 
sprechen ^).      Diese  Correspondeuz   zwischen  dem    Verhältniss 
der    Glieder    des    Urtheils  und   den    Verhältnissen    der 
Beziehungen    unter    den    Begriffen    ist   freilich   nur 
dann  möglich,   wenn  die  schon  erwähnten  Umläufe  des  Iden- 
tischen und  des  Andern  ungestört  von  statten  gehen  ^).     Wo 
dies  nicht  der  Fall  ist,  d.   h.  wo   eine   klare   Unterscheidung 
der  sinnlichen  und  begrifflichen  Verhältnisse  sowohl  unter  als 
ee^en  einander  seitens  der  Seele  fehlt,  können  durch  die  un- 
zulängliche  Kenntniss  der  Ideen  und  ihrer  gegenseitigen  Be- 
ziehungen mehrere  Begriffe  im  Urtheil  in  ein  solches  Verhält- 
niss gesetzt  werden,  welches  ihrer  ideellen  Objectivität  nicht 
entspricht,    so   dass   also   eine  Beziehung,   welche   unter  den 
Ideen   (d.  h.   in  Wahrheit)  für  den   einen   Begriff  zu  einem 
andern  nicht  besteht,    im   Denken    als    bestehend  aufgefasst 
d.   h.   ein   Nichtseiendes    für   ein  Seiendes   gesetzt  wird   und 
umgekehrt  ^). 

Man  erkennt  hieraus  leicht,  dass  das  psychologische 
Verhalten  beim  Irrthum  in  den  beiden  angeführten  Fällen 
wesentlich  dasselbe  ist.  Wie  bei  dem  ersten  Falle  die 
Dinge,  so  haben  bei  dem  zweiten  die  Ideen,  ihre  „  Abdrücke " 
in  der  Seele,  nämlich  die  („angebornen")  Allgemeinbegriffe, 
zu  deren  Erkenntniss  sich  der  Mensch  nach  und  nach,  in 
steigendem  Grade  der  Klarheit  mit  Hilfe  der  „Erinnerung" 
und  an  der  Hand  der  dialektischen  Methode  zu  erheben  ver- 
mag. Sind  diese  Abdrücke  noch  undeutlich,  so  kann,  wenn 
(auf  Veranlassung  der  Erfahrung)  ein  objectiv  unter  den  Ideen 
bestehendes  und  deragemäss  in  den  gegenseitigen  Beziehungen 


1)  Soph.  263.    Euthyd.  284  C. 

2)  Tim.  37.  43;  vgl.  Pbaed.  Kap.  27. 

3)  Soph.  2G3.    Peipers  GG5. 
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der  Dinge  zur  Geltung  kommendes  Begriffsverhältuiss  zum 
ersten  Male  erblickt  wird,  dieses  auf  einen  Abdruck  (subjec- 
tiven  Begriff)  bezogen  werden,  dem  es  in  Wirklichkeit  nicht 
entspricht,  d.  h.  es  entsteht  durch  Zutheilung  eines  Prädicats 
zu  einem  nicht  dazu  passenden  Subject  ein  falsches  Urtheil. 
Der  Irrthum  ist  daher  immer  ein  misslingender  Versuch  von 
Seiten  der  Seele,  Bild  und  Gegenstand  zur  Deckung  zu  bringen ; 
es  fehlt  dabei  an  Symmetrie  zwischen  dem  subjectiven  und 
dem  objectiven  Factor,  auf  deren  Zusammenstimmen  es  an- 
kommt ^).  Die  Beziehung  des  Objects ,  d.  h.  entweder  eines 
sinnlichen  Dinges  oder  eines  realen  begrifflichen  Verhältnisses 
auf  die  in  der  Seele  befindlichen  Vorstellungen  entweder  von 
sinnlich  erscheinenden  oder  von  abstract  begrifflichen  Verhält- 
nissen wird  eine  unrichtige,  weil  die  Fäden  der  Beziehungen 
zwischen  dem  objectiven  und  dem  subjectiven  Gebiete  in 
Folge  mangelnder  Klarheit  der  subjectiven  Bilder  falsch  ge- 
legt sind. 

5.  Dass  Verstehen  vom  Wahrnehmen  wesentlich  ver- 
schieden ist,  zeigt  sich  schon  darin  dass  man  Worte  einer 
unbekannten  Sprache,  die  man  hört,  wahrnimmt,  ohne  einen 
Sinn  damit  zu  verbinden,  sowie  darin  dass  man  auch  bei 
geschlossnen  Augen,  ohne  Wahrnehmung  des  Gegenstandes, 
doch  von  diesem  wissen  kann  %  Für  das  Wissen  und  Ver- 
stehen kommen  ausserdem  Unterschiede  wie  sie  im  Wesen 
der  Wahrnehmung  liegen,  z.  B.  scharf  und  matt,  nah  und 
fern  u.  dgl. ,  nicht  in  Betracht;  es  ist  somit  seinem  Wesen 
nach  ein  anderes  als  jenes  %  Ueberhaupt  aber  ist  Erkennt- 
niss  im  eigentlichen  Sinne  weder  in  der  Wahrnehmung  noch 
in  den  sich  aus  ihr  ergebenden  Urtheilen  über  Sinnliches; 
vielmehr  bietet  die  Wahrnehmung  nur  erst  die  Veranlassung 
zu  dem  psychologischen  Process,  welcher  zum  Wissen  (zur 
Erkenntniss  der  Begriffe)  führt,  und  zwar  auf  Grund  des  IJm- 
standes,  dass  in  ihrem  Inhalte  die  Veranlassung  zu  entgegen- 


1)  Soph.  228  C  f. 

2)  Theaet.  163 BC.  164B. 

3)  Ebd.  Kap.  19. 
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gesetzten  (widersprechenden)  Urtheilen  liegt,  sofern  nämlich 
dasselbe  Ding  in  Folge  der  Vergleichung  mit  verschiednen 
andern  z.  B.  zugleich  als  klein  und  als  gross  aufgefasst  werden 
kann;  sofern  weiter  in  jedem  Falle  jedes  einzelne  immer  so- 
wohl Einheit  (der  Substanz)  als  Vielheit  der  (Merkmale)  ist '). 
Um  aus  diesem  widersprechenden  Charakter  die  Erkenntniss 
zu  befreien,  kommt  die  Seele  dazu  zu  fragen,  was  denn  gross, 
klein,  eins,  vieles  an  sich  (dem  Begriffe  nach)  bedeute. 
Werden  nun  somit  die  Begriffe,  an  welche  die  Wahrnehmung 
in  der  angegebenen  Weise  „erinnert",  durch  dieselbe  geweckt, 
so  ist  nun  aber  doch  die  Analyse  ihres  Inhalts  und  die  Be- 
stimmung ihres  gegenseitigen  Verhältnisses-  nicht  mehr  Sache 
der  Wahrnehmung  sondern  einer  besondern  seelischen  Thätig- 
keit,  des  Nachdenkens  als  einer  rechnenden  und  erwägenden 
Denkthätigkeit-,  zu  welcher  die  Fähigkeit  des  Gedächtnisses 
und  der  Vergleichung  von  gehabten  Eindrücken  sowohl  unter 
sich  als  mit  neuen  die  Voraussetzung  bildet.  Zur  wahren  Er- 
kenntniss führt  das  Nachdenken  erst  dann  wenn  die  aus  ihm 
entsprungenen  Meinungen  „gebunden  werden  durch  die  denkende 
Beziehung  auf  den  Grund"  {twg  «V  ng  uyxaq  dratj  ahiug 
loyioi-iM,  Men.  98  A),  d.  h.  wenn  man  ihren  Inhalt  als  bedingt 
erkennt  durch  die  Wirksamkeit  und  die  dialektischen  Verhält- 
nisse der  Ideen  und  somit  den  Grund  jedes  Besondern  nicht 
wieder  in  einem  Besondern,  sondern  in  der  metaphysischen 
Nothwendigkeit  eines  Allgemeinen  erfasst. 

6.  Lernen  und  Erkennen  ist  nach  alledem  nicht  ein 
passives  Aufnehmen  eines  Inhalts  von  aussen  her  sondern  in 
seiner  eigentlichen  Bedeutung  eine  durch  äussere  Eindrücke  nur 
veranlasste  innere  Zustandsäuderung  der  Seele.  Letztere  besteht 
darin  dass  die  Begriffe  und  Verhältnisse  der  Ideenwelt,  deren 
Besitz  ja  dem  Menschen  (latent)  angeboren  ist,  in  der  Seele 
hell  werden  ^).  In  dieser  Hinsicht  kommt  es  nun  speciell  für 
den  Einzelnen  auf  den  Besitz  dialektischer  Befähigung  an.  \ 
Er    muss    einerseits    den    zusammenfassenden   Blick    besitzen,   ' 


1)  Eep.  Vn,  524-Af. 

2)  Ebd.  518  B. 
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vermittelst  dessen  er  aus  der  bunten  Mannigfaltigkeit  des 
Werdens  die  zu  den  einzelnen  Allgemeinbegriffen  gehörigen  und 
sie  charakterisirenden  sowie  dadurch  von  andern  abgrenzen- 
den Einzelheiten  „zusammenzuschauen"  (GvyoQÜy)  versteht;  er 
muss  aber  auch  verstehen,  an  dem  so  gewonnenen  Begriffe 
die  Gliederung  in  eine  bestimmte  Zahl  von  Arten  und  Unter- 
arten zu  erkennen  (diui^eiy),  weil  ihm  dadurch  die  logischen 
Verhältnisse  der  Ideenwelt  in  ihrem  objectiven  Bestände  deut- 
lich werden  und  zugleich  die  wesentliche  Eigenthümlichkeit 
der  nach  bestimmten  Begriffsverhältnissen  sich  gliedernden 
Dinge  zu  Tage  tritt  ^).  Auf  diese  Weise  und  in  diesem  Sinne 
einer  speculativen  eignen  Thätigkeit  der  Seele  ist  Erkenntniss 
„Erinnerung"  {aväiiiyr]aig)  der  Ideen.  Ein  Wille,  Entschluss, 
Aufschwung  der  Seele,  um  zum  Schauen  der  Ideen  zu  gelangen, 
gehört  wesentlich  dazu ;  nur  auf  Grund  des  Eros,  wie  er  oben 
geschildert  ist,  kann  wahres  Wissen  errungen  werden.  Und 
doch  ist  aller  Inhalt  desselben  im  Grunde  nur  das  bewusste 
Hervortreten  eines  in  der  Seele  bereits  unbewusst  Vorhan- 
denen. 

Nur  ein  derartiges,  aus  dem  dialektischen  Process  hervor- 
gegangenes Wissen  ist  für  Plato  wahre  Erkenntniss,  und  dies 
gilt  ihm  sowohl  gegenüber  den  Resultaten  sinnlicher  Natur- 
beobachtung als  auch  namentlich  gegenüber  den  Aussprüchen 
dichterischer  und  prophetischer  Begeisterung  und  den  Leistungen 
politischer  Einsicht  und  staatsmännischen  Taktes.  Es  fehlt 
letzteren,  auch  wo  sie  wahr  und  richtig  sind,  der  Einblick  in 
den  bedingenden  Grund  des  Wissens,  der  eben  in  nichts  anderm 
besteht  als  in  der  logischen  Kenntniss  der  Ideen  und  ihrer 
Verhältnisse;  darum  ist  ein  derartiges  Wissen  seinen  Trägern 
nur  instinctiv  eigen,  durch  „göttliche  Schickung"  {d^eia  i.wiQa) 
und  das  Thun  und  Handeln,  zu  welchem  es  führt,  beruht  nicht 
auf  „Weisheit"  2). 

7.  Die  unentbehrliche  Vorstufe  und  Propädeutik  für  die 
Erkenntniss  in  Begriffen  ist  für  Plato  das  mathematische 


1)  Ebd.  537  C.     Phaedr.  249  B. 

2)  Apol.  22C.    Phaedr.  244Cf.     Men.  Kap.  41.     (Jon  533E)  u.  ö. 
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Denken,  denn  die  gesaramte  Welt  sowohl  nacli  der  Seite  ihrer 
sinnlichen  Erscheinung   als   auch    namentlich   nach   der   ihrer 
begrifflichen  Urbilder  der  Ideen,  ist  für  Plato  ein  System  von 
Maijverhältnissen  ^).      Besteht    ihm  ja  doch   nicht  allein   die 
organische  Gliederung  der  Natur  und  das  Wesen  der  Weltseele 
sondern  auch  der   Inhalt  und    die    gegenseitigen  Beziehungen 
der    Ideenwelt    in    der    nach  festen    erkennbaren   Zahl-    und 
Malverhältnissen   gefügten    Begrenzung    und    Formung    eines 
Unbegrenzten  {unttQov),  nämlich  der  Materie   (oder   des  Rau- 
mes)   bei    den    Dingen,   des    logischen    „Umfangs"   bei    den 
Ideen,     Die  wahre  Erkenntniss  der  Welt  ist  somit  die  Kennt- 
niss  der  unter  Wirksamkeit  der  höchsten  Idee  ihr  eingefügten 
Male.     Das  wahre   Wissen   einer  Idee   muss  sich  immer  auf  j 
die  bestimmte  Zahl  von  Artbegriffen  beziehen ,   die   von   der-  j 
selben  urafasst  werden  oder  sonst  mit  ihr  in  irgend  welcher 
Beziehung  stehen    und  alle    tiefere  Einsicht  in   die  logische 
Systematik   der   Begriffe  ist  schliesslich  nur  Erkenntniss  der 
durch  den  Inhalt  der  höchsten  Idee  gesetzten  Male  der  Welt. 
Darum   ist  die   dialektische  Erkenntniss  nur  eine  Steigerung 
der   mathematischen,    wie   die    Ideen   als  /„Idealzahlen"   nur 
eine  transcendente  Anwendung  der  Zahlen  und  Raumgrössen. 
Die  mathematische  Erkenntniss  steht  nun  aber  eben  dem  sinn- 
lichen Meinen  noch  um  eine  Stufe  näher  als  die  dialektische 
und  zwar  aus  zwei  Gründen:   Sie   bleibt   erstens   im  Gebiete 
der  Figuren  und  Rechnungszahlen,   um   sich   dort  anzubauen, 
nicht  aber  um  zur   Erkenntniss   höherer  Malverhältnisse  auf- 
zusteigen,   nämlich  zu  der   des   logischen  Gebäudes   der  Be- 
griffe, dessen  Behandlung  von  dem  Wissen  eines  Bedingten  (der 
niedrigem   Begriffe)    zur   Erkenntniss    des    Unbedingten    (der 
höchsten  Idee)  hinaufführen  würde  ((lg  ov  övvufitvriv  vnod^totwv 
uvLOTtQw   hßaiyeij').      Die   Gegenstände    zweitens   der   Mathe- 
matik sind  nicht  Ideen  sondern  Bilder  {eixoreg,  Figuren  und 
Zahlen),  die  von  den  Sinnendingen  entnommen  sind  und   im 
Vergleich    mit   ihnen    deutliche    Erkenntniss    gewähren, 
nicht  aber  im  Vergleich  mit  den  Ideen  {tixoot  xQ(o/.iti't]  uvrotg 


1)  Phileb.  25  E  f.  IGDf. 


1 


225 

TOig  vno  T(7)v  y.urio  uneixuo&iTai  y.ai  h/Mvoig  nQog  ly.iTva  wg 
ivaqyloi  dfdo^uof.ituO(g  re  y.ui  TfTiuri/ntt'Otg)  ^). 

8.  Dass  nun  die  allgemeinen  Begriffe  ihrem  Wesen  nach 
wirklich  die  Priorität  vor  den  sinnlichen  Eindrücken  haben, 
zeigt  sich  nach  Plato  vor  allem  in  der  Thatsache,  dass,  wer 
zwei  Dinge  auf  Grund  ihrer  sinnlichen  Wahrnehmung  gleich, 
ähnlich  u.  dgl.  nennt,  hierbei  von  vorn  herein  über  den  Inhalt 
eines  derartigen  Begriffs  nicht  im  Unklaren  ist,  obgleich  er 
denselben  nicht  aus  dem  Inhalte  der  Empfindung  selbst  erst  ge- 
schöpft haben  kann  (denn  keine  der  einzelnen  Wahrnehmungen 
hatte  ihn  ja  als  einzelne  unter  den  Merkmalen,  welche  ihren 
Inhalt  ausmachen).  Auch  sind  ja  in  Wirklichkeit  niemals 
z.  B.  zwei  Dinge  durchaus  einander  gleich.  Daraus  geht 
hervor,  dass  wir  den  Begriff'  selbst  (z.  B.  des  Gleichen)  als 
Mal  des  Empfundenen  (bezw.  des  zu  Empfindenden)  besitzen 
und  voraussetzen.  Auf  Grund  dessen  erst  finden  wir  den 
Inhalt  der  Wahrnehmung  dem  des  Begriffs  entweder  adäquat 
oder  inadäquat,  was  nicht  möglich  wäre,  wenn  die  Empfindung 
selbst  erst  aus  sich  selbst  zur  Erzeugung  des  Begriffs  Veranlas- 
sung gegeben  hätte  -). 

Das  Wissen  selbst  als  Thätigkeit  der  Vernunft  ist  hier- 
nach das  Ergreifen  der  objectiven  Idee  durch  eine  ihr  „ver- 
wandte "  Seelenthätigkeit  ^) :  dem  objectiven  (metaphysischen) 
Sein  geht  parallel  das  subjective  (psychologische)  Thun.  Der 
gemeinsame  Grund  dieses  Parallelismus  liegt  in  der  Wirksam- 
keit der  höchsten  Idee,  der  des  Guten  d.  h.  Gottes,  und  wird 
von  Plato  durch  die  bekannte  Vergleichung  derselben  mit  der 
Wirksamkeit  der  Sonne  im  Reiche  des  Sichtbaren  veranschau- 
licht. Von  der  Sonne  kommt  das  Licht  und  giebt  sowohl 
den  Dingen  ihr  Dasein  als  auch  dem  Auge  die  Kraft  sie 
wahrzunehmen ;  das  Zusammenwirken  aber  von  Auge  und 
Gegenstand  ist  der  Act  des  Sehens.  In  analoger  Weise  kommt 
von  der  Idee  des  Guten   (der  göttlichen    Kraft)   die    Wahr- 


1)  Eep.  51 OC.  511 A. 

2)  Phaed.  Kap.  19.     Zeller  415. 

3)  Rep.  VI,  490  B. 

Siebeck,  Gesch.  der  Psychol.  15 
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heit  und  zwar  ist  diese  sowohl  eine  subjective  (als  Inhalt 
der  Erkenntniss)  als  eine  objective  (das  Wesen  des  Objeets 
an  sich).  Die  letztere  eignet  den  Ideen  im  Sinne  ihrer  un- 
abhängig von  dem  menschlichen  Erkennen  bestehenden  Wahr- 
heit und  Wirksamkeit  als  ihre  für  sich  seiende  Natur 
(rfvoig)  ^).  Wie  nun  aber  das  Licht  nicht  bloss  den  Dingen 
das  Dasein  sondern  auch  dem  Auge  das  Sehen  verleiht,  so 
ist  jene  ideale  älrd-nu  zugleich  die  im  menschlichen  Geiste 
liegende  Wahrheit,  nämlich  die  in  ihm  enthaltene  Welt  der 
Begriffe  als  der  subjectiven  Correlate  der  Ideen.  Im  Zusamraeu- 
fliessen  dieser  subjectiven  „Wahrheit  und  Wirklichkeit"  mit 
der  objeetiven ,  d.  h.  in  dem  Hellwerden  {avui.ivrioig)  des 
objectiven  Inbalts  der  Ideenwelt  im  Bewusstsein  auf  Grund 
der  Existenz  allgemeiner  Begriffe  besteht  das  Erkennen  2). 
Sonne  Idee  des  Guten  (Gott) 

I 

Licht  Wahrheit  (Rep.  508  E) 


1  ;  I 

Auge  Gegenstand     Seele  Ideen 

Sehen.  Erkennen. 

In  dem  platonischen  Begriffe  der  „Wahrheit"  liegt  so- 
nach zweierlei :  auf  der  Seite  des  Objectiven  das  Bestehen  der 
Ideen  in  ihren  logischen  Beziehungen;  auf  der  des  Subjects 
das  logische  Begriffssystem,  wie  es  im  dialektischen  Process 
hervortritt.  Man  ersieht  hieraus,  dass  Plato  die  Grundfrage 
der  Erkenntnisstheorie :  Wie  kann  ein  Object  vom  Subject  er- 
kannt werden,  d.  h.  wie  kann  seine  anscheinend  für  sich  be- 
stehende Eigenthümlichkeit  gleichsam  hinüber  wandern  in  mein 
Erkenntuissorgan  ?  wie  kann  es  in  mir  (als  Erkeuntniss)  und 
zugleich  an  sich  (als  Ding)  da  sein?  —  dass  er  diese  im 
Wesentlichen  richtig  und  scharf  auffasst  und  zu  lösen  ver- 
sucht, letzteres  freilich  nur  durch  einfache  Gegenüberstellung 
der   beiden   Seiten    des   Problems,    eben    in   den  beiden   Be- 


1)  Vgl.  Peipers  403.     Ders.   im  Philol.  XXIX,  181. 

2)  Rep.  VI.  Kap.  19. 
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deutiingen  des  akf&Hu.  Das  actuelle  Bedingtsem  der  Ideen 
in  und  durch  ihr  eignes  Wesen,  wie  es  auf  Grund  der  Idee 
des  Guten  gesetzt  ist  {ulfd-tm  im  objectiven  Sinn)  ist  zugleich 
ihr  potenzielles  Bedingtsein  (im  Erkenntnissorgan)  als  logische 
Verhältnisse  der  Begriffe  [u/Jd^na  im  subjectiven  Sinne). 

Mehr  als  dieses  sieht  Plato  thatsächlich  [nicht.  Er  tritt 
nicht  ein  auf  die  Frage,  ob  nicht  das  subjective  Sichdarstellen 
der  Ideen  als  logischer  Begriffsverhältnisse  in  der  Seele  viel- 
leicht doch  nur  ein  in  unsrer  Organisation  liegendes  Geschehen 
sei,  welches  ein  Abbilden  aussersubjectiver  "Wesenheiten  aus- 
schliesse;  er  untersucht  auch  nicht,  in  welcher  Weise  und 
auf  Grund  welcher  logisch  -  metaphysischen  Eigenthümlichkeit 
der  Idee  dieselbe  zugleich  objectiv  als  Kealität  und  subjectiv 
als  logischer  Inhalt  des  Bewusstseins  zu  fassen  sei.  Statt 
solcher  und  ähnlicher  dialektischer  Erwägungen  des  Grund- 
verhältuisses  von  Sein  und  Denken  beschreibt  Plato  den  anf- 
and absteigenden  logischen  Gang  der  Ideenerkenntniss  in  seinem 
Unterschiede  von  der  der  nächstniedern  Stufe.  Das  mathe- 
matische wie  das  philosophische  Erkennen  ruht  von  vorn 
herein  auf  Voraussetzungen  {imo&totig);  aber  die  Art  ihrer 
Anwendung  ist  bei  beiden  gerade  entgegengesetzt.  Eine 
vnod^ioig  ist  dasjenige  was  als  Ausgangspunct  der  Deduction 
gesetzt  wird  ohne  selbst  schon  deducirt  und  bewiesen  zu  sein  *). 
Die  Mathematik  macht  zu  solchen  Principien  der  Beweis- 
fuhrung  ihre  Figuren  und  Zahlen,  d.  h.  sie  nimmt  sie  auf, 
ohne  sie  selbst  hinsichtlich  ihres  Daseins  und  ihrer  Eigen- 
thümiichkeiten  von  einem  höhern  Princip  abzuleiten,  viel- 
mehr beginnt  sie  erst  von  ihnen  aus  weiter  zu  deduciren  ^). 
In  der  Philosophie  geschieht  nun  allerdings  so  etwas  auch, 
aber  dann  immer  nur  so,  um  von  der  Hypothese  zu  dem 
eigentlichen  Princip  (den  Ideen)  zu  kommen  und  von  diesem 
aus  dann  die  Probe  auf  die  Stichhaltigkeit  der  ursprünglichen 
Voraussetzungen  zu  machen.     Die  Philosophie  geht  also  von 


1)  Parm.   128 D.     Phaed.  94B.     Men.    81 D.     Deff.   415B:    vnö&eaig 
tt^X^i  ((ytcnöiysr/.Tog. 

2)  Rep.  VII,  533  C. 
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•  

den  „gegebenen"  Voraussetzungen  zu  den  obersten  Principien 
(uQ/ui);  die  Mathematik  schlägt  den  entgegengesetzten  Weg 
ein,  sie  geht  von  der  inod^toig  zum  „Ende"  {ulivTr)^)  d.h. 
zu  dem  Gebiete  des  Conereten  hin,  ohne  die  wesentliche  Eigen- 
thüralichkeit  der  räumlichen  Gebilde,  sowie  der  Zahlen  selbst 
aus  tiefer  liegenden  Untersuchungen  zu  begreifen.  Das  philo- 
sophische Denken  geht  von  dem  Vorausgesetzten  immer  zu 
der  höchsten  Bedingung  alles  Seienden,  zu  dem  obersten 
Prinzip,  um  von  da  aus  dann  wieder  zu  dem  Ausgangspunkt 
dieser  Denkbewegung,  eben  jener  Voraussetzung,  zurückzukehren 
und  um  sie  vermittelst  der  Deduction  aus  jenem  Princip  in 
ihrer  Bedingtheit  durch  Gott  oder  die  Idee  d.  h.  in  ihrer 
Nothwendigkeit  zu  begreifen.  Dieses  Denken  ist  sonach 
eine  Kreisbewegung  und  damit  stimmt  denn  zusammen,  dass 
Plato  im  Anschluss  an  die  Lehre  von  den  beiden  Umläufen 
des  Identischen  {javTov)  und  des  Andern  {d-artQov)  in  der  Seele 
das  Denken  als  eine  in  sich  zurückkehrende  Bewegung  be- 
zeichnet 2).  ^  ' 

y.   Fühlen  und  Begehren.     Tugend  und  Freiheit. 

Was  Plato  über  die  Bethätigung  des  Seelenlebens  in  dem 
Gebiete  des  Begehrens  und  Wollens  zu  lehren  weiss,  steht 
viel  weniger  im  Lichte  einer  zusammenhängenden  Theorie  als 
die  mit  seinen  dialektischen  Interessen  unmittelbar  verknüpften 
Lehren  von  Vorstellen  und  Denken.  Es  ist  oben  gezeigt 
worden,  wie  in  Folge  der  ethisirenden  Betrachtungsweise  des 
Psychologischen  Plato  in  seiner  Dreitheiluug  der  seelischen 
Thätigkeiten  nur  dem  sinnlichen  Begehren  eine  gesonderte 
Stellung  unter  denselben  angewiesen,  andre  weitere  Ausge- 
staltungen des  Trieblebens  dagegen  den  beiden  andern  Theilen 
mit  eingeordnet  hat.  Analog  verhält  es  sich  bei  ihm  mit  dem 
Gebiete  des  Fühlens.  Auf  dieser  Stufe  der  psychologischen 
Theorie  sind  daher  Fühlen  und  Begehren  auf  ihr  gegenseitiges 
Verhältniss  und  namentlich  auf  ihren  Unterschied  von  einander 


1)  Ebd.  VI,  511 B.  )V 

2)  Zeller  506,  Anm.  1.    Steger,  Piaton.  Psych.  21. 
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noch  durchaus  nicht  hinreichend  analysirt  und  daher  zu  einer 
gesonderten  Darstellung  im  Nach-  und  Nebeneinander  noch 
kaum  geeignet.  Letzteres  um  so  weniger,  als  fast  alles  was 
über  sie  bei  Plato  zu  erfahren  ist,  nur  bei  Gelegenheit  er- 
kenntnisstheoretischer oder  ethischer  Erörterungen  zu  Tage 
tritt.  Erscheint  doch  auch  diejenige  seelische  Kraft,  in  welcher 
man  geneigt  sein  könnte  den  Hauptvertreter  dieser  beiden 
Gebiete  zu  sehen,  der  Eros  nämlich,  bei  ihm  so  gut  wie  ab- 
getrennt von  dem  eigenthümlichen  Bereiche  des  praktischen 
Seelenlebens  und  vielmehr  dem  des  Vorstellens  eingeordnet. 
Was  nun  nach  Erwägung  aller  dieser  Verhältnisse  als  Be- 
stand von  psychologischen  Lehren  auf  jener  Seite  noch  übrig 
bleibt,  ist  ungefähr  Folgendes: 

1.  Die  Gefühle  der  Lust  und  Unlust  beruhen  immer  auf 
einem  Werden  und  haben  wie  alles  Werden  ihren  Zweck 
in  der  Herstellung  eines  Seienden,  d.  h.  psychologisch  aus- 
gedrückt eines  dauernden  Zustandes.  Dieser  aber  kann  nur 
in  derjenigen  Beschaffenheit  liegen,  welche  dem  empfindenden 
Individuum  naturgemäss  ist,  und  die  Stimmung  und  Wieder- 
herstellung dieses  naturgemässen  Zustandes  äussert  sich  eben, 
jene  als  Schmerz-,  diese  als  Lustgefühl  ^).  Beide  Arten  ent- 
springen theils  von  und  aus  den  Verhältnissen  der  Empfindung 
theils  für  sich  aus  besondern  Zuständen  der  Seele.  In  ersterer 
Beziehung  hängen  sie  zusammen  mit  der  Fortpflanzung  der  Ein- 
drücke durch  den  Leib  hindurch  und  kommen  zu  Stande  nur, 
wenn  diese  Eindrücke  hinlänglich  stark  {u9-q6oi)  sind ;  allmälig 
aber  und  nur  leicht  fortgeleitete  Eindrücke  bringen  keines  von 
beiden  hervor.  Leichte  Eindrücke  (z.  B.  beim  Sehen)  geben 
unter  Umständen  starke  Empfindungen,  jedoch  ohne  Gefühls- 
ton. Da  die  Fortpflanzung  des  Eindrucks  sich  vollzieht  in 
der  Uebertragung  der  Bewegung  durch  einen  Theil  unmittel- 
bar auf  den  andern,  so  kommt  es  hinsichtlich  der  Erregung 
von  Lust  und  Unlust  darauf  an,  ob  der  starke  und  plötzliche 
Eindruck  in  seiner  Fortpflanzung  die  naturgemässe  Beschaffen- 


1)  Belege  b.  Wildauer  II,  80 f. 
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heit  uiisres  Wesens  beeinträchtigt  oder  wiederherstellt  ^). 
Weiter  kommt  in  Betracht,  dass  die  Theile  des  Organs  eine 
gewisse  Widerstandsfähigkeit  gegen  Eindrücke  besitzen,  sodass 
sie  durch  den  jedesmaligen  Eindruck  erst  wie  durch  einen 
Stoss  erschüttert  werden  müssen.  Damit  stimmt  überein,  dass 
diejenigen  Organe,  deren  Aussonderungen  allmälig,  deren  An- 
fülluug  aber  auf  einmal  und  in  Masse  vor  sich  geht,  nur  bei 
diesem  letzten  Vorgange  betont  sind  und  zwar  als  angenehme, 
weil  hier  durch  plötzliche  Einwirkung  eine  Wiederherstellung 
des  Naturgemässeu  stattfindet;  dies  ist  z.  B.  der  Fall  bei  den 
Wohlgerüchen.  Wo  hingegen  eine  schnelle  und  starke  Aen- 
derung  nur  allmälig  und  mit  Mühe  wieder  in  den  ursprüng- 
lichen Zustand  zurückgebracht  wird,  tritt  üulustgefühl  ein, 
wie  überall  da  wo  der  Körper  durch  Brennen  und  Schneiden 
geheilt  werden  muss  ^).  Darum  ist  auch  ein  naturgemässer 
Tod  (durch  Alterschwäche)  eher  mit  Lust  als  mit  Schmerz 
verbunden,  der  durch  Krankheit  aber  oder  Wunden  schmerz- 
haft, weil  gewaltsam  ^),  • 

Auch  die  leiblichen  Lust-  und  üulustgefühle  können  nur 
dann  entstehen,  wenn  durch  die  Aifection  des  Leibes  zugleich 
die  Seele  in  Mitleidenschaft  gezogen  wird.  Es  giebt  aber 
auch  rein  seelische  Arten  der  Lust,  die  auf  dem  Gedächtuiss 
beruhen,  nämlich  auf  Erinnerung  oder  Erwartung  von  etwas 
Angenehmen  (Phileb.  33  C).  Hierher  gehört  weiter  alle  theo- 
retische Lust;  die  Lust  am  Wissen  ist  ausserdem  die  höchste, 
da  die  „Anfüllung"  hierbei  mit  begrifflicher  Erkenntniss  ge- 
schieht, also  mit  demjenigen  was  „ein  im  höhern  Grade 
Seiendes"  ist,  als  sinnliche  Gegenstände^). 

2.  Einer  besoudern  Untersuchung  unterliegt  die  Frage,  was 
unter  wahrer  und  falscher  Lust  oder  Unlust  zu  verstehen 
sei.  Plato  nimmt  nicht  an,  dass  man  über  das  Bestehen  oder 
Nichtbestehen  des  positiven  Gefühls  sich  täuschen  könne,  will 


1)  Tim.  G4Ef.  66C.  67A.    Phileb.  31Df.,  vgl.  32AB. 

2)  Tim.  65  A  f. 

3)  Ebd    81E. 

4)  Kep.  IX,  585;  vgl.  VI,  490  A  f. 
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aber  zum  Zwecke  ethischer  Betrachtungen  hinsichtlich  des 
Taxatiouswerthes  der  verschiednen  Lustgefühle  wo  möglich 
eine  Rangordnung  derselben  aufstellen.  Er  unterscheidet  zu- 
nächst die  Lust,  welche  aus  richtiger  Vorstellung  und  Er- 
kenntuiss  hervorgeht,  von  derjenigen  die  als  Folge  von  Irrthum 
auftritt  (Phileb.  38).  Wichtiger  ist,  dass  die  Falschheit  der 
Lust  auch  darin  bestehen  kann,  dass  das  Gefühl,  sei  es  wegen 
der  uumittelbaren  Nähe  des  ünlustgefühls  oder  in  der  ver- 
gleichenden Erinnerung  an  ein  solches,  grösser  oder  kleiner 
erscheint  als  es  abgesehen  von  dieser  Beziehung  auf  ein  andres 
seiner  eignen  Natur  nach  sein  würde  (ebd.  42  A  f.).  Eine 
Täuschung  des  Gefühls  ferner  findet  da  statt ,  wo  man  das 
blosse  Aufhören  von  Lust  als  Unlust  und  das  Verschwinden 
des  ünlustgefühls  als  Lust  empfindet  (44  E  f.  51 A).  Die 
Täuschung  kann  aber  auch  darin  bestehen,  dass  ein  wirklich 
vorhandener  Zustand  des  Gefühls  als  Lust  erscheint,  obgleich 
er  in  Wahrheit  ein  Gemisch  von  Lust  und  Unlust  ist  (45  f. 
51  A).  Wahre  Lustgefühle  sind  nur  die  reinen  (reine  Far- 
ben, Töne,  Gerüche)  und  überhaupt  alle  die  eine  ungemischte 
fühlbare  Befriedigung  gewähren  (51  AB),  besonders  aber  die 
Freude  am  Erkennen  ^).  Nicht  die  Stärke  der  Lust  macht 
ihre  Wahrheit  aus,  sondern  ihre  Reinheit  und  Ungemischtheit 
(Freisein  von  Unlust).  Die  extremen  Zustände  von  sinnlicher 
Lust  und  Unlust  beruhen  sogar  auf  einer  gewissen  Verderbt- 
heit des  Leibes  wie  der  Seele  ^). 

o.  Eine  Lust  kann  ferner  die  andre,  sowie  eine  Unlust  die 
andre  verstärken;  letzteres  z.  B.  wenn  zu  dem  Gefühl 
irgend  eines  leiblichen  Begehrens  die  Gewissheit  hinzukommt, 
es  nicht  befriedigen  zu  können  (Phileb.  36).  Es  giebt  ferner 
einen  Zustand,  der  weder  Lust  noch  Unlust  ist,  wenn  er  auch 
im  Vergleich  mit  dem  einen  oder  andern  füi*  diese  oder  jene 
gehalten  werden  kann  ^).  Ganz  besonders  aber  haben  Lust-  und 
ünlustgefühle  die  Eigenthümlichkeit ,  dass  sie  oft  gemischt 


1)  Phileb.  52  A.     Rep.  IX,  585D. 

2)  Phileb.  52  C  f.  45  E. 

3)  32  E  f.  43  D.     Rep.  IX,  9. 
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auftreten.  Wer  z.  B.  durstig  ist  und  trinkt,  hat  auf  Grund 
jenes  Umstandes  ein  Unlust-,  auf  Grund  der  nebenhergehenden 
Stillung  ein  Lustgefühl  (Gorg.  496 DE).  Dasselbe  ist  der  Fall, 
wenn  mit  dem  körperlichen  Begehren  sich  auch  nur  die  be- 
gründete Erwartung  seiner  Befriedigung  verbindet  (Phileb.  36). 
Diese  Mischungen  von  Lust  und  Unlust  sind  theils  solche 
welche  den  Leib,  theils  solche  welche  die  Seele  angehn,  theils 
endlich  zusammengesetzt  aus  seelischer  Lust  oder  Unlust  und 
Gefühlen  des  Leibes.  Einige  davon  sind  gleich  an  Lust  und 
Unlust;  bei  andern  überwiegt  das  Eine  von  beiden  (ebd.  46 C). 
Rein  seelische  Mischungen  von  Lust  und  Unlust  sind  Gefühle 
wie  Furcht,  Sehnsucht,  leidenschaftliche  Liebe,  Eifersucht,  Neid 
(Schadenfreude)  u.  dgl.,  ferner  die  Gefühle  beim  Anblick  des 
Tragischen  und  des  Lächerlichen,  bei  letzterem  wenigstens 
sofern  seine  Wirkung  zugleich  auf  Schadenfreude,  d.  h.  auf 
einem  Unlustgefühl,  nämlich  dem  Neide  beruht  ^). 

4.  Die  Eintheiluug  der  Gefühle  in  die  Arten  von  Lust  und 
Unlust  kreuzt  sich  ferner  mit  dem  Unterschiede  der  gegen- 
wärtigen und  zukünftigen  Zeit.  Dieser  Umstand  ergiebt  noch 
die  nähern  Bestimmungen  der  Lust  entweder  als  Freude 
oder  als  Hoffnung,  die  der  Unlust  aber  als  Trauer  oder 
als  Furcht^),  eine  EintheiluDg,  in  der  wir,  wie  Wildauer 
mit  Recht  hervorhebt,  das  erste  bestimmte  Auftreten  der  spätem 
Viertheilung  der  Affecte  zu  sehen  haben  [40]. 

5.  Auf  bestimmtere  Zeichnungen  der  einzelneu  Ge- 
fühle namentlich  nach  der  Seite  hin,  wo  sie  unter  Mitwirkung 
leiblich-organischer  Einflüsse  die  Eigenthümlichkeit  des  Affectes 
annehmen,  hat  Plato  bei  Gelegenheit  seiiier  dialektisch-ethischen 
Principien  -  Begründung  mehrfach  Bedacht  genommen.  Im 
Interesse  der  psychologischen  Systematik  liegen  hier  besonders 
die  genauem  Bestimmungen,  in  denen  er  den  in  den  Dienst 
der  Erkenntnissthätigkeit  gezogenen  Eros  nach  der  Seite  des 
Gefühlsmässigen  im  Specielleren  auszudeuten  unternimmt. 
Dabei  zeigt    sich    zunächst    von  neuem,    dass    von    den  drei 


1)  Phileb.  47  D  f.  50  A. 

2)  Ebd.  32 Bf.  39 C. 
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„  Theilen  der  Seele  "  jeder  für  sich  eine  besondre  Ausgestaltung' 
der  späteren  „  Seelenvermögen  "  einschliesst.  Das  Gefühl  beim 
Anblick  des  Geliebten  wirkt  auf  jeden  dieser  Theile  in  speci- 
fischer  Weise.  „Während  die  hud^v^da  nur  sinnlichen  Genuss 
will,  steht  der  d^vfwg,  um  ihren  Drang  zu  regeln,  dem  yovg 
helfend  zur  Seite ;  bei  diesem  tritt  die  Erinnerung  ein,  indem 
er  das  absolut  Schöne,  welches  er  früher  geschaut,  jetzt  an 
der  fliessenden  Schönheit  des  Körpers  erblickt"^).  Der  Wider- 
streit zwischen  körperlich-sinnlichem  Begehren  und  der  Gegen- 
wirkung von  Seiten  der  edlern  geistigen  Natur  des  Individuums 
wird  bei  dieser  Schilderung  nach  der  Seite  des  Geistigen  wie 
des  Leiblichen  treffend  abgebildet  ^).  Als  Unterschiede  inner- 
halb dieser  Gefühlslage  treten  dann  Verlangen  {'//ueQog),  Sehn- 
sucht {nod-og)  und  Gegenliebe  {uyTiQtog)  besonders  hervor,  das 
erstere  als  Wirkung  der  unmittelbar  sinnlichen  Nähe  des 
Liebenden  und  des  von  ihm  ausströmenden  Wohlwollens,  wo- 
mit eben  zugleich  die  Gegenliebe  bedingt  ist.  Sehnsucht 
aber  als  Wirkung  dieser  letztern  bei  Abwesenheit  des  Ge- 
liebten. In  solchen  und  andern  Afiecten  wirkt,  wie  der 
Leib  auf  die  Seele,  so  diese  immer  zugleich  auf  den  Leib 
und  kann  ihn  (z.  B.  im  Zorn)  gelegentlich  bis  zur  Erkrankung 
erschüttern  (Tim.  87  E  f.). 

6.  Das  Begehren  und  Wollen  steht  einerseits  im  Zu- 
sammenhange mit  den  Gefühlen  der  Lust  und  Unlust,  sofern 
es  sehr  vielfach  durch  dieselben  bedingt  ist;  es  unterscheidet 
sich  aber  von  ihnen  wesentlich  dadurch  dass  es  seiner  Natur 
nach  lediglich  ein  seelischer  Zustand  ist  (Phileb.  35).  Auch 
das  sinnliche  Begehren  entspringt  in  der  Seele,  wenn  auch  auf 
Veranlassung  eines  körperlichen  Zustandes,  nämlich  eines  Un- 
lustgefühls,  welches  vermittelst  des  Gedächtnisses  die  Vorstel- 
lung desjenigen  erweckt,  durch  dessen  Einwirkung  der  ent- 
gegengesetzte Zustand  herbeigeführt  wird  ^).  Weiter  als  bis 
zu   diesem   Gegensatze    zweier   Vorstellungen    hat    Plato    die 


1)  Krische  a.  a.  0.  84f. 

2)  Phaedr.  254. 

3)  Phileb.  35  C  f.    Symp.  200  A. 
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Bestimmung  des  Begehrens  iiiclit  geführt.  Für  alles  Weitere 
was  hierher  gehört,  gelten  für  ihn,  wie  wir  aus  dem  Gorgias 
(Kap.  23  f.)  sehen,  die  üherkorameuen  sokratischen  Anschauun- 
gen. (Es  fehlt  namentlich  die  ausdrückliche  Unterscheidung 
des  Begehrens  vom  ausgebildeten  Wollen.)  Grundtrieb  mensch- 
lichen Wesens  ist  das  Wollen  des  Guten,  d.  h.  des  wahrhaft 
Zuträglichen.  Wollen  im  eigentlichen  Sinne  kann  mau  nur 
das  Gute  und  von  demjenigen  was.  man  nur  als  Mittel  zum 
Zweck  d.  h.  zum  h.ya^ov  erstrebt,  kann  man  gar  nicht  im 
eigentlichen  Sinne  sagen,  dass  man  es  wolle;  auch  was  man 
etwa  aus  Unkunde  oder  Verkennung  des  Guten  anstrebt,  will 
mau  nicht  im  eigentlichen  Sinne  dieses  Wortes,  und  wenn 
man  es  ausführt,  thut  man  nicht,  „was  man  will"  (o  Tiq, 
ßovUTai),  sondern  „was  man  meint"  (o  «tWw  ()oxfr)  ^).  Dies 
ist  überall  da  der  Fall,  wo  der  Wille  statt  von  richtiger 
Erkenntuiss  sich  von  momentaner  sinnlicher  Lust  und  Unlust 
bestimmen  lässt.  Wo  man  den  Lüsten  unterliegt,  hat  man 
eben  die  letzte  endgiltige  Folge  der  gegenwärtigen  Lust  nicht 
o-ehörig  erwogen.  Wer  dagegen  an  der  Erkenntuiss  die  rechte 
„Messkunst"  besitzt,  weiss  die  unmittelbare  vorübergehende 
Lust  mit  der  zukünftigen  dauernden  richtig  zu  vergleichen 
und  zugleich  beide  zusammen  zu  messen  an  der  Möglichkeit 
desjenigen  Quantums  von  Unlust,  welches  sich  mit  dem  einen 
oder  andern  verknüpfen  könnte.  Wann  und  inwiefern  dies 
aber  der  Fall  sein  wird,  kann  man  nur  wissen  durch  Erkennt- 
uiss (aus  dem  Begriffe  der  Sache,  um  die  es  sich  handelt). 
Die  Lust  ist  somit  nur  da  das  unmittelbar  Bestimmende  für 
das  Wollen,  wo  es  an  wirklicher  Einsicht  (d.  h.  schliesslich 
an  philosophischer  Erkenntuiss)  maugelt,  weil  da  kein  stich- 
haltiges Werthurtheil  über  die  gerade  vorhandne  Lust  möglich 
ist^).  Es  kommt  somit  nur  darauf  au,  das  Wissen  zu  er- 
zeugen, um  es  zum  bestimmenden  Factor  des  Willens  zu 
machen,  sein  Vorhandensein  oder  Fehlen  ist  hier  allein  auB- 
schlaggebend ;    nur  wo   es  fehlt,    steht   der  Wille  unter  der 


1)  Gorg.  49GD.  507 E. 

2)  Protag.  Kap.  35  f. 
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unmittelbaren  Herrschaft  der  Lust.  (Dass  das  Wissen,  auch 
wo  es  vorbanden  ist,  immer  noch  das  im  Begeliren  gesetzte 
Triebbafte  zu  überwinden  bat,  siebt  Plato  aus  dem  Grunde 
nicht,  weil  er  das  Wesen  des  Triebes  überhaupt  noch  zu 
wenig  in's  Auge  fasst.) 

7-  Von  hier  aus  ist  nun  auch  alles  was  über  Freibeit 
und  Bedingtheit  des  Wollens  bei  Plato  vorliegt,  im  Wesent- 
lichen gleich  den  sokratiscbeu  Bestimmungen.  Während  die 
Determinationen  durch  Lust,  Unlust,  Furcht,  Erwartung  u.  dgl. 
den  Willen  unfrei  machen,  indem  sie  ihn  je  nach  der  Zu- 
fälligkeit der  Umstände  zu  ganz  entgegengesetzten  Handlungs- 
weisen bestimmen  (also  den  Charakter  unmöglich  machen), 
lässt  die  Stimme  der  Vernunft  auf  Grund  wahrer  Erkenntniss 
den  Menschen  freiwillig  den  aus  ihr  fliessenden  Einsichten 
und  Normen  des  privaten  und  öffentlichen  Lebens  sich  unter- 
werfen, d.  h.  das  moralische  Wohlverhalten  des  Menschen, 
welches  zugleich  seine  Freiheit  ausmacht,  ist  gleich  der  aus- 
schliesslichen Determination  seines  Wollens  durch  vernünftige 
Erkenntniss  ^).  Wo  sie  nicht  herrscht,  müssen  Determinationen 
durch  Lust,  Unlust,  Affecte  u.  dgl.  Platz  gi-eifen  und  die 
rechte  Eutschliessuugsfähigkeit  trüben.  In  diesem  Sinne  hält 
Plato  mit  Sokrates  dafür,  niemand  sei  freiwillig  böse  ^).  Auch 
wo  Plato  ausdrücklich  dem  Menschen  das  Vermögen  der  Wahl- 
freiheit beilegt,  lässt  er  das  Resultat  derselben  durch  den 
1  Besitz  oder  den  Mangel  der  wahren  Einsicht  bedingt  sein  [41]. 
In  der  durch  Wissen  bedingten  Freiheit  besteht  nun  nach 
Plato  zugleich  das  Wesen  der  Tugend.  Tugend  ist  ihm  die 
Determination  des  Willens  durch  das  Wissen  des  Guten,  und 
da  das  Gute  im  tiefsten  Sinne  die  Grundbeschafleuheit  der 
Welt  ausmacht,  so  ist  seine  Erkenntniss  und  damit  die  Tugend 
im  eigentlichen  Sinne  nur  duich  das  Wissen  dieser  Beschaflen- 
heit,  d.  h.  durch  philosophische  Einsicht  möglich.  Steht  nun 
Plato  bei  dieser  Auffassung  schon  insofern  nicht  mehr  voll- 
kommen auf  sokratischem  Boden,    als   er   die  von  dort  über- 


1)  Ges.  644  C  f. 

2)  Men.  77  C  f.     Zell  er  543,  Anm.  3. 
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lieferte  Formel  (Tugend-Wissen)  noch  der  angedeuteten  meta- 
physischen Vertiefung  unter  Bezugnahme  auf  seine  Lehre  von 
der  Idee  des  Guten  unterzieht,  so  giebt  ihm  seine  mehr  ent- 
wickelte organisch -psychologische  Gruudansicht  noch  weitere 
selbständige  Bestimmungen  über  das  Wesen  der  Tugend  als 
solcher  wie  auch  über  ihr  Verhältniss  zu  den  einzelnen  Tu- 
genden an  die  Hand.  Erstens  nämlich  fasst  er,  wie  alles 
Concrete  in  der  Welt,  so  auch  das  Verhalten  der  Seele  bei 
dem  Besitze  der  Tugend  als  den  Zustand  einer  Mischung  aus 
Unbegrenztem  (Masslosem)  und  Begrenzung;  zweitens  setzt 
er  das  Wissen  selbst  in  eine  s.  z.  s.  organische  Beziehung 
zu  den  verschiedenen  Arten  des  Handelns,  in  denen  sich 
Tugend  zu  offenbaren  vermag,  indem  er  letztere  psychologisch 
im  Wesentlichen  als  verschiedene  Ausgestaltungen  der  Er- 
kenntniss  aufzuzeigen  versucht.  Neben  diesem  Bestreben  tritt 
bei  ihm  aber  endlich  in  Folge  einer  unbeabsichtigten  Wirkung 
des  wahren  concreten  Sachverhalts  neben  und  im  Gegensatze 
zu  der  sokratischen  Abstraction  in  stärkerem  Grade  diejenige 
Auffassung  der  Tugend  in  den  Vordergrund,  die  in  ihr  wesent- 
lich nicht  bloss  den  rechten  Wissensinhalt  sondern  „die  per- 
sönliche Gesiunungsform  "  erblickt  ^).  Erst  die  Frage  nämlich, 
wie  das  Wissen  als  psychischer  Factor  in  seinem  Verhältniss 
zu  andern  solchen  Factoren  zu  einer  derartigen  Form  werden 
könne,  macht  für  Plato  die  Tugend  zu  einem  psychologischen 
Problem,  insofern  sowohl  ihr  allgemeiner  Charakter  als  auch 
ihre  Ausgestaltungen  in  besondre  Arten  des  Handelns  hier 
zuerst  zurückgeführt  werden  auf  ein  bestimmtes  Grundver- 
hältniss  unterschiedener  psychischer  Factoren  sowie  auf  dessen 
Modificationen. 

Da  die  Theile  der  Seele  (Vernunft,  Muth,  Begehren)  schon 
in  ihrer  verschiedenen  Beschaffenheit  wie  in  ihrer  gegenseitigen 
Stellung  zu  einander  aus  solchen  psychischen  Erfahrungen 
abstrahirt  sind,  welche  einen  unmittelbaren  Inhalt  des  sitt- 
lichen Bewusstseins  bilden,  so  besteht  die  Tugend  in  der 
abstracten  Bedeutung  dieses  Wortes  für  Plato  in  der  normalen 


1)  s,  Strümpell,  Geschichte  der  griech,  Phil.  II,  294. 
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Beschaffenheit  und  dem  normalen  gegenseitigen  Verhältnisse 
dieser  drei  Theile.  Wie  kein  Unterschied  zwischen  ethischer 
und  theoretischer  Betrachtung,  so  existirt  für  diesen  Stand- 
punkt auch  keiner  zwischen  dem  Normalen  und  dem  Natür- 
lichen ;  das  Normale  ist  zugleich  das  Natürliche,  woraus  denn 
umgekehrt  freilich  sich  auch  die  Auffassung  ergiebt,  dass  das 
natürliche  gegenseitige  Verhalten  der  drei  Theile  nicht,  wie 
man  seinem  Begriffe  nach  erwarten  sollte,  das  von  Haus  aus 
Gegebene  ist,  sondern,  wenigstens  für  den  Menschen  in  seiner 
irdischen  Leiblichkeit  ein  erst  zu  erreichendes  Ziel  der  Ent- 
wickelung  bedeutet.  Tugend  im  allgemeinen  Sinne  ist  Taug- 
lichkeit, Tugend  der  Seele  somit  ihre  Tüchtigkeit  zur  Voll- 
bringung ihrer  wesentlichen  Aufgabe  (der  Erkenutniss  und 
Verwirklichung  des  Guten),  d.  h.  sie  besteht  in  dem  rechten 
und  normalen  Verhalten  der  seelischen  Factoren  ^).  Jeder 
ihrer  Theile,  solange  er  noch  ausserhalb  dieses  Verhaltens 
steht,  bedingt  eine  besondre  Art  psychischer  und  mora- 
lischer Unvollkommenheit ;  es  entspringen  so  erstens  die 
Zügellosigkeit  des  sinnlichen  Begehrens,  zweitens  die  Aufwal- 
lungen des  Zornes,  endlich  die  Unwissenheit  ^)  (welche  letztere 
freilich  mehr  auf  einer  Schwäche  des  Xoyiortxoy  beruhen 
würde,  als  gerade  auf  einer  innormalen  Function  desselben 
gegenüber  den  beiden  andern  Seelentheilen).  Sofern  es  aber 
für  jeden  dieser  Theile  eine  besondre  Art  seines  Verhaltens 
giebt,  welche  als  die  normale  und  natürliche  betrachtet  werden 
muss,  wird  man  verschiedene  Arten  der  Tugend  innerhalb 
der  einen  umfassenden,  welche  die  innere  Harmonie  selbst 
ist,  unterscheiden  können.  So  die  Tugend  des  vernünftigen 
Theils,  die  Weisheit  {aorfiu)  als  die  richtige  Einsicht  in  das 
was  gut  und  schlecht  ist,  sowie  als  leitende  und  maigebende 
Kraft  für  die  Bethätigung  der  beiden  andern  Seelentheile ; 
ferner  das  rechte  Verhalten  des  d^v/nog,  d.  h.  sein  Durch- 
drungensein von  dem  Einflüsse  der  Vernunft  und  in  Verbindung 
damit  eine  richtige  Schätzung  der  Werthe   in  Bezug  auf  das 


1)  Brandis  IIa,  494f. 

2)  Ges.  IX,  863. 
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was  zu  fürchten  ist  und  was  nicht,  im  selbständigen  Ui'theil 
gegenüber  den  Einwirkungen  von  Lust  und  Schmerz,  also  die 
moralische  Selbständigkeit,  Tapferkeit  {uudQtiu)  im 
liöhern  Sinne,  von  welcher  die  gewöhnlich  so  genannte  Tugend 
erst  ein  Ausfluss  ist.  Die  Tugend  endlich  des  begehrenden 
Theils  kann  nach  dessen  ganzer  Beschaffenheit  nur  negativer  Art 
sein ;  sie  besteht  in  seiner  Unterwerfung  unter  die  Vernunft, 
wie  sie  dem  Schlechten  gegenüber  dem  Bessern  zukommt, 
wodurch  dann  sein  eigentliches  Wesen,  nämlich  sinnliche  Be- 
gierde, Herrsch-  und  Genusssucht  möglichst  gebändig-t  erscheint 
zu  Gunsten  der  einfachen  und  erlaubten  Begehrungen.  Darin 
besteht  dann  die  Besonnenheit  {ouxfQooivtj).  Hat  nun  so 
jeder  einzelne  Seelentheil  die  ihm  zukommende  Aufgabe  gelöst, 
so  ist  damit  von  selbst  diejenige  Tugend  vorhanden,  die  man 
als  Sittlichkeit-  im  umfassenden  Sinne  oder,  wie  Plato  sie 
nennt,  als  G.erechtigkeit  (JfzaioaiVy;)  bezeichnen  kann.  Sie 
besteht  eben  darin  dass  jeder  Theil  der  Seele  in  normaler 
Weise  das  Seine  thut,  somit  in  der  Zusammenstimmuug  des 
gesammten  Seelenlebens  zu  einem  seiner  sittlichen  Aufgabe 
genügenden  harmonischen  Ganzen  ^).  Wie  die  Welt  eine 
Ordnung  (ein  Kosmos)  ist  durch  Hineintragung  von  Ma|  und 
Begreuzung  {ntQuq)  in  die  Unbestimmtheit  des  Majlosen  und 
Unbegrenzten  {utjhqov),  so  ist  für  Plato  auch  die  Tugend  als 
normale  Beschaffenheit  der  Stiele,  wie  er  im  Gorgias  (506Ef.) 
ausführt,  ein  in  dem  Einzelnen  zu  Stande  gebrachter  Kosmos 
und  der  Mensch  auch  in  dieser  Beziehung  ein  Bild  der  Welt 
im  Kleinen.  Die  Maßlosigkeit  der  Begierden  und  das  Ungeord- 
nete und  Unbestimmte  der  zufälligen  Wahrnehmungen  soll 
geregelt  uud  gelichtet  werden  durch  das  Ma|  des  rechten 
Verhältnisses  unter  den  Theilen  der  Seele,  darum  ist  die 
ethische  Erziehung  des  Menschen  zugleich  eine  ästhetische, 
weil  das  Gute  in  seiner  vollkommenen  Ausgestaltung  immer 
zugleich  das  Ebenmässige  und  deshalb  das  Schöne  ist;  in 
der  Maßlosigkeit    aber   liegt  das    eigeuthümliche    Wesen   des 


1)  Rep.  IV,  441 C  f.     Brandis  496  f. 
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Lasters  ^).  Es  fehlt  in  diesem  Tlieile  der  platonischen  Lehre 
auch  nicht  ganz  an  Bestimmungen  darüber  wie  dieses  Eben- 
maß mit  den  Mittehi  und  auf  dem  Wege  des  psychologischen 
Processes  geleistet  werden  könnte.  Da  nämlich  gleiche 
oder  verwandte  Begehrungen  sich  gegenseitig  verstärken,  ent- 
gegengesetzte aber  sich  hemmen,  so  ist  es  möglich,  das  Vor- 
herrschen des  niedrigen  oder  leidenschaftlichen  Wollens  durch 
Erregung  entgegengesetzter  Interessen  (z.  B.  Lust  am  Wissen) 
in  Schranken  zu  halten  ^). 

Wo  es  sich  um  die  wissenschaftliche  Gliederung  der  Tu- 
gend handelte,  war  für  Plato  in  der  angegebenen  Viertheilung 
jedenfalls  alles  inbegriffen  oder  davon  abgeleitet,  was  die  ge- 
wöhnliche Anschauung  an  Einzeltugenden  unterscheidet  ^). 
Tugendhaft  im  strengen  Sinne  ist  nach  der  dargelegten  Auf- 
fassung natürlich  nur  der  Weise.  Der  alltäglichen  „Tugend", 
die  auf  dem  Grunde  glücklicher  Naturanlage  durch  Uebung 
und  Gewöhnung  besteht,  spricht  Plato  zwar  auch  die  Fähig- 
keit zu,  ein  richtiges  Handeln  zu  bewirken;  er  erkennt  auch 
I  gelegentlich  an,  dass  bei  dem  Kinde  vor  erwachter  Einsicht 
'  schon  ein  Analogen  der  Tugend  oder  ihres  Gegeutheils  sich 
findet,  in  der  Art  und  Form  nämlich,  wie  bei  ihm  die  Aeusse- 
rungen  von  Lust  und  Unlust  auftreten  '^).  Aber  sie  hat,  wie 
er  meint,  nicht  in  sich  die  Bürgschaft  der  Dauer  und  ist 
überhaupt  zu  sehr  fremdartigen  bestimmenden  Einflüssen  unter- 
worfen, um  als  Ideal  eines  sittlichen  Zustandes  gelten  zu 
können.  Diese  „Tugend"  ist  daher  nicht  einmal  im  eigent- 
lichen Sinne  lehrbar,  am  wenigsten  durch  sophistische  Er- 
ziehungspraxis. Nur  die  Einführung  in  die  letzten  Gründe 
der  Erkeuntniss  schliesst  mit  dem  Erkennen  des  Wahren  und 


1)  G.  Schneider,  Das  Princip  des  Maasses  in  der  Plat.  Phil. 
(Gera  1879)  45.  55.     Phileb.  64  f. 

2)  Belege  bei  Wildauer  IL  149  f. 

3)  Dass  z.  B.  die  Frömmigkeit  im  Dialog  Euthj'phron  nicht  als  selb- 
ständige fünfte  Tugend  abgetrennt,  sondern  eben  auf  die  Gerechtigkeit 
zurückgeführt  werden  soll,  zeigt  Bonitz,  Plat.  Studien,  2.  Aufl.,  221  f. 

4)  Ges.  653  A. 
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Guten  auch  den  Sinn   für  die  richtige  Schätzung  der  Werthe 
auf '). 

Weniger  in  dem  engen  Zusammenhange  einer  geschlossenen 
Theorie  als  in  gelegentliclien  aber  immer  von  den  allgemeinen 
Grundgedanken  des  Systems  getragenen  Ausführungen  findet 
sich  in  Plato's  Schriften  eine  Anzahl  psychologischer  Betrach- 
tungen, die  von  verschiedenen  Seiten  her  mit  dem  Gebiete 
des  Wollens  und  Handelns  in  unmittelbarer  Bezieimng  stehen 
und  daher  als  Ergänzungen  der  eben  ausgeführten  Schilderung 
der  praktischen  Seite  des  Seelenlebens  füglich  an  dieser  Stelle 
sich  ansch Hessen. 

a.  Unter  die  Zahl  derjenigen  Determinationen  des  Willens, 
welche  neben  und  ausser  der  Einsicht  noch  in  Betracht 
kommen,  gehört  ausser  den  gelegentlichen,  mehr  logischen  als 
psychologischen  Bestimmungen  über  die  (fiUa  d.  h.  die  stetig 
vorhandene .  Tendenz  zu  einer  bestimmten  Klasse  von  Begeh- 
rungen (wie  Ehre  oder  Erkenntn^iss)  ^)  auch  alles  was  wir  bei 
Plato  als  eine  Fortbildung  der  Lehre  von  den  Tempera- 
menten anzusehen  haben.  Die  Auffassung  des  Weltinhalts 
als  einer  „Mischung"  aus  entgegengesetzten  Elementen  kommt 
hier  auch  in  der  Anwendung  auf  die  individuellsten  Verhält- 
nisse zur  Geltung.  Nur  muss  auch  in  diesem  Gebiete  die 
psychologische  Auffassung  sich  von  der  ethischen  ergänzen 
und  theilweise  durch  sie  ersetzen  lassen.  In  der  Thatsache,. 
dass  das  politische  Leben  eines  Gemeinwesens  sich  aus  der 
gegenseitigen  Beeinflussung  eines  conservativen  und  eines  fort- 
schrittlichen Elements  stetig  erhält,  erkennt  Plato  die  Wirkung 
zweier  entgegengesetzten  Eigenthümlichkeiten  in  dem  Naturell 
der  Bürger,  des  uy^iov  und  des  ij^ugoy,  der  energischen  That- 
kraft  und  der  ruhig  prüfenden  Besonnenheit.  Das  Heil  des 
Staates  und  seiner  Bürger  liegt  nun  weiter  nach  dieser  An- 
sicht darin  dass  keine  dieser  beiden  Eigenschaften  in  sich  zu 
ihrem  Extrem  (hier  Kohheit,  dort  Schlaft"heit)  ausartet,  sondeni 
immer  für  die  richtige  Mischung   beider  gesorgt    ist,    damit 


1)  Belege  bei  Zell  er  372  f. 

2)  Rep.  474 Bf. 
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so  das  rechte  „Temperament"  in  der  Verfassung  der  Einzelnen 
wie  des  Staats  herauskomme.  Hierin  liegt  somit  eine  Auf- 
gabe für  den  Gesetzgeber;  er  bat  einerseits  der  Einseitigkeit 
des  Charakters  durch  entsprechende  Einwirkung  von  musischer 
oder  gymnastischer  Erziehung  je  nach  Erforderniss  mildernd 
oder  stählend  vorzubeugen,  ausserdem  aber  auch  auf  rein 
physiologischem  Wege  zu  helfen  durch  Veranstaltung  und 
Begünstigung  solcher  Ehen,  durch  welche  die  bezeichnete 
Gegensätzlichkeit  der  Naturen  zur  „Mischung"  gelangt^). 

b.  Nicht  bloss  das  Normalbild  des  Weisen  und  Tugend- 
haften hat  Plato  zu  zeichnen  sich  angelegen  sein  lassen;  er 
hat  auch  die  hauptsächlichsten  Abweichungen  von  demselben 
wenigstens  in  den  allgemeinsten  Zügen  festzustellen  gesucht, 
und  zwar  dieses  wie  jenes  in  Parallele  mit  seinen  Bestim- 
mungen über  die  normale  und  innormale  Einrichtung  des 
Staats.  Dies  ergiebt  bei  ihm  den  Versuch  einer  zusammen- 
hängenden Charakterologie  (vielleicht  den  ersten  dieser 
Art),  und  in  Verbindung  damit  (wie  überall  in  diesem  System) 
eine  Klassificirung  der  so  gewonnenen  Bilder  hinsichtlich 
ihres  Werthes,  wobei  allerdings  ausser  dem  psychologischen 
Zustande  auch  der  malgebende  Einfluss  der  Umgebung  und  Er- 
ziehung in  Betiacht  gezogen  wird.  Dem  ethischen  Normal-  und 
Idealmenschen  zunächst  steht  der  „  timokratische "  Charakter, 
d.  h.  derjenige,  in  welchem  über  die  unleugbar  vorhandene 
Liebe  zur  Bildung  die  Kegungen  des  d^vf^ioQ  das  Uebergewicht 
haben,  daher  hier  Herrschsucht  und  kriegerische  Lust  vor- 
wiegen ,  womit  sich  hochfahrendes  Wesen  gegen  Untergebene 
und  Niedere,  gegen  Höherstehende  dagegen  Unter thänigkeit 
verbindet,  mit  zunehmendem  Alter  aber  auch  noch  Habsucht 
sich  einstellt^).  Eine  Stufe  tiefer  steht  der  „ oligarchische " 
Mensch,  über  welchen  auch  die  edlen  Regungen  des  Q-v(.i6i; 
ihre  Macht  verloren  haben,  sodass  das  unedle  Begehreu  nach 
Geld  und  was  damit  zusammenhängt  von  vorn  herein  vorwiegt 
und  auch  die   beiden   andern   seelischen  Factoreu  lediglich  in 


1)  Eep.  III,  410  f.     Polit.  306  A  f.     Ges.  VI,  773  D. 

2)  Eep.  VIII,  548  E  f. 
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den  Dienst  seiner   niedern  Bestrebungen  zieht.     Hiermit  sind 
immer  noch  vortheilbafte  Seiten  wie  Sparsamkeit,  Arbeitslust 
und  Herrschaft  wenigstens  über  kostspielige  Begierden  möglieb, 
wogegen  bei   dem  Mangel  jeglicher  höhern  Bildung  sich  die 
Neigung  zu  schändlicbem  Betrug  einstellen  wird  ^).     Im  Unter- 
schiede   von    diesem    ist    nun    noch    weiter    nach    unten    der 
„demokratische"    Charakter    wie    das   entsprechende   Gemein- 
wesen ein  beständiges  Schwanken    von  wechselnden  Ansichten 
und  Bestrebungen.     Er    bildet    sich    dadurch    dass    unter  der 
vorwaltenden  Herrschaft  des  Begehrlichen    sich  durch  äussere 
Einflüsse  die  Grenze  zwischen  nothweudigen  Bedürfnissen  und 
solchen    des    Luxus    vermischt    und    die   Begierde    nun    ohne 
,  Schranke  und  Princip  in  allem  herumschweift,  was  als  Gegen- 
stand vorübergehender  Lust  sich  darbietet,  wobei  die  Leistungen 
des  Muthes  und  der  Vernunft   auch   nur  dazu  dienen  müssen, 
die    Abwechslung   im  Genuss   zu   erbalten  und   die   zahlreich 
aufschiessenden  Untugenden  durcb  Unterschiebung  edler  Namen 
zu  beschönigen.     Das  Beste  ,    wozu  es  hierbei  noch    gebracht 
wird,    ist  ein  zweckmässiger  Wechsel    und    eine  Art  Gleich- 
gewicht der  Genüsse,   wozu    vorübergehend   auch   absichtliche 
Entbehrung  und  Kasteiung  helfen  muss,  ohne  dass  doch  weder 
im  Privatleben  noch  in  der  politischen  Thätigkeit  etwas  Andres 
als  die  Zufälligkeit  der   aufsteigenden  Begierden,  Affecte  und 
Einfälle  maßgebend  wäre  ^).     Auf  der    untersten  Stufe  dieser 
Abfolge  steht  endlich  der  „tyrannische"  Mensch,  eine  Natur, 
in  welcher  die  gewaltsame  Lust  an  wilder  sinnlicher  Begierde 
und  ihrer  Befriedigung  allein  und   stetig  regiert ,    sodass  mit 
dem  Versagen   der  Hilfsmittel   die   Neigung   zu  ungescheuter 
Gewaltthat    und    zum    Verbrechen    mit    Erstickung   jeglicher 
Pietät    von    der  Seele  Besitz    nimmt,    das  Endziel  derartiger 
Begehrungen  aber  unter  günstigeren  Umständen  die  Erlangung 
vollkommener  Gewaltherrschaft  wird  ^).  *: 

Für  die  Werthschätzung  von  Plato's  psychologischem  Scharf- 
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1)  Ebd.  535 Bf.  1 

2)  559  D  f.  I 

3)  IX,  Kp.  If. 


I 


243 

sinn  sind  diese  Anführungen  im  Allgemeinen  wie  im  Einzelnen 
ein  besonders  günstiges  Zeugniss,  indem  sie  beweisen,  wie 
ihm  neben  den  metaphysischen  und  ethischen  Gesichtspunkten, 
von  denen  seine  Seelenlehre  beherrscht  wird,  auch  die  Auf- 
gaben einer  rein  auf  Thatsachen  der  äussern  und  Innern  Er- 
fahrung ruhenden  Zeichnung  psychologischer  Entwicklungs- 
voro^äno-e  schon  in  einem  hohen  Grade  von  Klarheit  und 
Bestimmtheit  vor  Augen  standen.  Von  Seiten  seiner  Ait- 
eigenthümlichkeit  in  dem  oben  näher  bezeichneten  Sinne  ist 
der  Charakter  für  Plato  nicht  ein  Unvermitteltes;  er  wird 
vielmehr  ausdrücklich  als  ein  Erworbenes  hingestellt,  dessen 
Beschaffenheit  theils  durch  die  ererbte  Disposition  theils  durch 
die  Einwirkung  äusserer  Umstände  bedingt  ist.  Im  Sinne 
dieser  Erklärungsweise  sucht  Plato  z.  B.  festzustellen,  wie  in 
deni  Sohne  eines  „timokratischen''  Menschen  ein  „oligar- 
chischer"  Charakter  sich  heranbilden,  von  letzterem  dagegen 
die  Anlage  zum  „demokratischen"  auf  die  Nachkommen  über- 
tragen werden  kann  u.  s.  f.  Ueberhaupt  ist  er  sich  dessen 
wohlbewusst,  wie  viel  für  die  Entwickelung  des  Menschen 
auf  das  Zusammenwirken  augeborner  Eigenthümlichkeit  mit 
hinzutretenden  Einflüssen  ankommt,  wie  denn  namentlich  in 
seiner  pädagogischen  Theorie  die  Bedeutung  des  Angebornen 
wesentlich  und  massgebend  zur  Geltung  kommt.  Dieses  ist 
ihm  (in  mythischer  Sprache)  der  Dämon,  welcher  den  Menschen 
von  Geburt  an  begleitet  und  von  dessen  Eührung  sein  irdisches 
und  jenseitiges  Schicksal  mit  bedingt  ist  ')  [42]. 

Die  Unzulänglichkeit  der  Bezeichnung  für  die  einzelnen 
Charakterarteu  der  obigen  Stufenfolge,  sowie  das  Primitive  der 
ganzen  Eintheilung  selbst  hängt  damit  zusammen,  dass  Plato 
für  diese  Bezeichnung  ein  Schema  zu  Grunde  legte,  welches 
der  Mannigfaltigkeit  geistiger  Individualitäten  nicht  zu  ent- 
sprechen vermag,  und  beweist  damit  eben  noch  die  Unselb- 
ständigkeit und  Unsicherheit  der  ersten  weiteren  Schritte  auf 
dem  Gebiete  psychologischer  Systematik.  Hiervon  abgesehen 
aber  ist  doch  die  durchgehende  Betonung  des  Zusammenhangs 


1)  Vgl.  Wohlrab  zum  PhäJün  107 D.     Krische  a.  a.  0.  81. 
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zwischen  der  Erkenntniss  des  individuellen  Seelenlebens  mit 
dem  einer  Volksgemeinschaft  bei  Plato  an  und  für  sich  eine 
Wahrheit,  mit  welcher  er  sich  als  der  erste  unter  den  Vor- 
läufern von  Bestrebungen  darstellt,  die  in  der  Gegenwart  mit 
vielversprechendem  Erfolge  aufgetreten  sind,  indem  sie  die 
Gleichartigkeit  der  allgemeinen  geistigen  Entwickelung  im 
Individimm  mit  dem  allgemeinen  Entwicklungsgänge  des  Volks- 
geistes darzulegen  und  die  gegenseitige  Abhängigkeit  beider 
Factoren  zu  zeigen  versuchen  ^). 

c.  Eine  weitere  Verfolgung  dieses  Weges  hätte  für  Plato 
naturgemäss  auch  die  Veranlassung  werden  müssen,  die  Er- 
scheinung der  Sprache  darauf  hin  zu  prüfen,  wie  sie  für  den 
Menschen  auf  Grund  und  im  Rahmen  menschlicher  Gemeinschaft 
bedingt  ist.  Das  Verhältniss  des  Denkens  zur  Sprache  ist  nun 
in  der  That  für  ihn  ebenfalls  ein  Gegenstand  eingehender  Er- 
wägung gewesen ,  aber  fast  nirgends  macht  sich  seinem  ein- 
dringenden und  feinfühligen  Scharfsinne  gegenüber,  der  auch 
durchaus  neue  Probleme  wenigstens  von  ferne  zu  sehen  vermag, 
der  Mangel  eines  ausreichenden  Materials  anthropologischer 
Kenntnisse  so  fühlbar  wie  an  diesem  Punkte.  Auf  die  Bedeutung 
der  Sprache  als  eines  Factors  der  geistigen  Bildung  war  zuerst 
Heraklit  mit  seinem  Interesse  für  Werdendes  und  „  Fliessendes  " 
aufmerksam  geworden.  War  sie  doch  eine  Thatsache,  in 
welcher  das  anscheinend  in  sich  selbst  ruhende  geistige  Sein 
als  beständig  in  die  rastlose  sinnliche  Wirklichkeit  des  Wer- 
dens übergehend  sich  darstellte.  Diese  Eigenthümlichkeit 
selbst  aber  nun  weiter  in  ihrer  organischen  Bedingtheit  zu 
begreifen  und  darzustellen  konnte  sich  die  Speculation  Plato's 
nicht  aufgefordert  fühlen ,  da  es  dieser  wesentlich  darauf  an- 
kam, den  gegebenen  Fluss  des  Werdens  auf  die  hinter  ihm 
befindlichen  unveränderlichen  Potenzen  des  Seins  zu  analysiren. 
Wenn  in  den  Dialogen  Theätet  und  Sophista  gelegentlich  ^) 
das  Denken  erklärt  Avird  als  ein  inneres  wortloses  Selbst- 
gespräch der  Seele,  so  ist  hier  das  psychologische  Problem, 


1)  Vgl.  Zeitschrift  für  Völkerpsychologie  etc.  I,  3  f. 

2)  Theaet.  189  E.     Soph.  263  E. 
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wie  der  Gedauke  sich  den  Laut  schafft,  noch  gar  nicht  ge- 
stellt. An  andern  Stellen  ^)  geht  die  Bezugnahme  auf  dasselbe 
nicht  hinaus  über  ein  gelegentliches  Streifen  des  thatsächlichen 
Zusammenhangs  zwischen  Vorstellen  und  Reden.  Auch  im 
Dialog  Kratj^lus,  wo  sich  Plato  speciell  mit  dem  Yerhältniss 
von  Sprache  und  Erkenntniss  beschäftigt,  liegt  ihm  im  Wesent- 
lichen nur  an  der  Erfassung  der  logisch-dialektischen  Bedeutung 
des  Worts  (mit  Beziehung  auf  Heraklit),  sowie  an  der  logischen 
Erörterung  seines  Verhältnisses  zur  Wahrheit  und  zur  Mög- 
lichkeit der  Erkenntniss  gedachter  Inhalte.  Plato  sieht  jedoch 
an  dieser  Stelle  immerhin  der  Sache  tief  genug  auf  den  Grund, 
um  wenigstens  das  Bedürfniss  einer  Theorie  der  Sprach- 
erzeugung nach  psychologischen  Gesetzen  zu  fühlen,  wenn 
auch  nur,  um  zugleich  der  Unmöglichkeit  inne  zu  werden, 
welche  für  ihn  aus  dem  angegebenen  Grunde  hinsichtlich  ihrer 
ernstlichen  Durchführung  bestand.  Er  anerkennt  hier,  wie  so 
oft,  eine  Aufgabe  zugleich  mit  dem  Verzicht  darauf,  sie  mit 
dem  dialektischen  Rüstzeug  seines  Systems  zu  behandeln  und 
zu  lösen  und  er  kennzeichnet  dieses  Sachverhältuiss  nach  seiner 
Weise  durch  Einführung  der  halbmythischen  Figur  des  Gesetz- 
gebers (Sprachbildners ,  yof.io&hf]g)  ^) ,  als  dessen  Werk  die 
ursprüngliche  Bildung  der  jetzt  vorhandnen  Worte  bezeichnet 
wird,  nur  eben  als  bereits  fertiges  und  ohne  dass  wir  in  das 
eigenthümliche  Bilden,  gleichsam  in  die  Werkstatt  dieses 
Meisters  hineinzuschauen  vermöchten.  Der  „Sprachbildner" 
symbolisirt  einfach  nur  das  Dasein  einer  ursprünglichen 
spracherzeugenden  organischen  Thätigkeit  des  Menschen  in 
seiner  Wechselwirkung  mit  den  Dingen,  eben  zu  dem  Zwecke, 
um  einer  bestimmten  Antwort  auf  die  Frage  nach  deren  spe- 
eifischer  Eigenthümlichkeit  auszuweichen.  Immerhin  hat  sich 
Plato  trotz  dieser  ausdrücklichen  Beiseitesetzung  der  Aufgabe 
als  Ganzes  angelegen  sein  lassen,  wenigstens  einige  Blicke  in 
die  Sache  selbst  hinein  zu  thun.  Er  hebt  hervor,  dass  jene 
Thätigkeit   sich    nach    dem  Wesen  des  Dinges  richte,   indem 


1)  Theaet.  206  D.     Phileb.  38  E. 

2)  Crat.  389  D  f.     Deuschle,  Plat.  Sprachphilosophie  38  f.  44  f. 
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die  Laute  die  wesentliche  Eigenthflmlichkeit  desselben  gemäss 
seinem  Begriffe  ausdiüclven  (Crat.  389 A)  oder  vielmehr,  da 
dessen  wahre  Erkenntniss  nicht  immer  von  vorn  herein  vor- 
handen ist,  gemäss  der  Vorstellung,  welche  der  Mensch  sich 
eben  von  diesem  Wesen  macht  (ebd.  400  E).  Das  Wort  ist 
(unwillkürlich?)  die  Nachahmung  dieses  Wesens  im  Laut 
(432  A  f.).  Dass  eine  solche  aber  schon  vermittelst  der 
Wurzeln  möglich  ist,  liegt  sonach  "nicht  an  einer  besondern 
Veranstaltung  der  Götter  u.  dgl.  (425  E),  sondern  hat  seinen 
Grund  in  den  Eigenthümlichkeiten  der  einzelnen  Laute  und 
den  damit  gegebenen  Aehnlichkeiten  mit  gewissen  Verhält- 
nissen der  Dinge.  So  ist  das  B  ein  Bild  der  Bewegung, 
L  Zeichen  des  Glatten  und  Weichen,  D  und  T,  durch  welche 
die  Zunge  zusammengepresst  wird,  sind  eben  deshalb  tauglich 
zur  Nachahmung  des  Bildens  und  Stillstehens.  /  bezeichnet 
das  Feine,  Laute  wie  F,  S,  Z  das  Flüssige,  Zischende  u.  dgl. 
(427  A  f.).  Die  ursprüngliche  Nothwendigkeit,  welche  bei  diesem 
Thun  sich  geltend  macht,  hat  jedoch  in  Bezug  auf  die  Aus- 
wahl unter  den  Lauten  einen  gewissen  Spielraum,  daher  (will- 
kürlich oder  unwillkürlich)  ein  und  dasselbe  sachliche  Ver- 
hältniss  nicht  nur  durch  verschiedne  Worte  ausgedrückt  wird 
(393  Cf.),  sondern  auch  aus  euphonischen  Rücksichten  zwischen 
den  direct  nachahmenden  Lauten  andre  sich  einstellen,  zu 
deren  Beibehaltung  wie  überhaupt  zum  Verständniss  des 
Wortes  selbst  nicht  mehr  die  uubewusst  wirkende  Natur 
sondern  die  bewusste  üebereinkunft  und  das  gegenseitige 
Verständniss  beiträgt  (434  D  f.). 

d.    Schluss:    Kritik    der    plätouischen    Psychologie.     Ihre 
Fortbildung   in    der    altern    Akademie. 

Wenn  es  sich  darum  handelt,  die  entschiedne  Wendung, 
welche  die  griechische  Philosophie  unter  dem  Einflüsse  der 
Sophistik  und  Sokratik  im  Gegensatze  zu  der  frühern  Welt- 
betrachtuug  gemacht  hat,  deutlich  und  bestimmt  an  einem 
hervorragenden  Punkte  zu  erkennen,  so  braucht  man  sich  nur 
die  Neuheit  der  Grundfrage  zu  vergegenwärtigen,  welche  im 
Unterschiede  von  der  altern  Speculation  das  platonische  Denken 
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beherrscht.  Das  Begreifen  der  Welt  als  einer  Entwickeluug 
aus  der  Materie  steht  hier  nicht  niehi-  in  erster  Linie;  es 
legt  sich  mehr  wie  ein  schliesslich  nicht  zu  Umgehendes 
an  die  ursprüngliche  Grundlegung  des  Systems  an,  ohne  aus 
diesen  Grundlagen  wirklich  deducirt  zu  werden.  Die  Materie 
bleibt  in  dem  platonischen  Denkprocess  ein  unbegriffener  ßest. 
Dasjenige,  auf  dessen  Bestimmung  es  Plato  vor  allem  ankommt, 
ist  das  Verhältniss  der  Seele  zu  einer  Welt  übersinnlicher 
Wesenheiten,  nämlich  der  Ideen.  Die  Ideen  sind  der  Grund 
des  Seins,  sowie  das  Ziel  des  Erkennens  und  die  Normen  für  das 
Handeln,  ihr  Begriff  untrennbar  verbunden  mit  der  Vorstellung 
absoluten  Werthes;  die  Seele  aber  ist  dasjenige  wodurch  dieser 
Weltgrund,  der  ursprünglich  aus  seiner  eignen  Werthigkeit 
heraus  die  Welt  bedingt,  als  ein  System  von  subjectiven 
Werthvorstellungen  in  Bezug  auf  Sein  wie  auf  Sollen  anerkannt 
und  in  einer  Welt  lebender  und  fühlender  Wesen  zur  Geltuno- 
gebracht  wird. 

Der  Begriff  der  Seele  steht  daher  bei  Plato  naturgemäss 
weit  mehr  im  Vordergrunde  seiner  Speculation  als  bei  allen 
seinen  Vorgängern,  Anaxagoras  nicht  ausgenommen.  Denn 
der  Novg  des  Letztern  war  nur  nothwendiges  Princip  für 
die  Weltgestaltung,  nicht  aber  Mittelpunkt  und  Erklärungs- 
grund für  das  concrete  Leben  mit  seinen  Formen.  Bei  Plato 
zuerst  tritt  der  Begriff  der  Seele  unter  den  Hauptbegriffen 
der  Speculation  auf.  Die  Seele  ist  hier  nicht  mehr  ein  mehr 
oder  weniger  gleichgiltiges  Ding  unter  Dingen,  ihr  inneres 
Leben  nicht  mehr  lediglich  ein  Stück  Welt  wie  jeder  Theil 
der  Natur.  Vielmehr  ist  ihr  Dasein  wie  ihr  Werth  bedingt 
durch  ein  hinter  der  Natur  liegendes  Keales  und  Werthvolles, 
und  das  Erkennen  der  Welt  wie  das  Handeln  in  derselben 
ist  ein  Werk  der  Seele.  Darum  setzt  nun  das  Erkennen  der 
Welt  das  Wissen  von  der  Seele  voraus.  Mit  dieser  Stellung 
des  Seelenbegriffs  erst  ist  die  Psychologie  als  selbständige 
Disciplin  begründet;  ihr  Inhalt  beginnt,  sich  aus  der  Menge 
des  Wissbaren  als  geschlossnes  Ganze  hervorzuheben. 

Wenn  wir  nun  trotzdem  die  Psychologie  bei  Plato  noch 
nicht  so  bestimmt  abgegrenzt  und  namentlich   nicht   so   ein- 
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gehend  durchgearbeitet  finden,  wie  wir  nach  alledem  eigent- 
lich erwarten  raüssten,  so  liegt  der  Grund  hierfür  in  einer 
andern  Eigenthümlichkeit  des  platonischen  Denkens.  Wir 
befinden  uns  mit  diesem  bei  allem  Ernst  der  theoretischen 
Forschung  doch  immer  noch  wesentlich  auf  sokratischem 
Boden,  und  der  dort  lebendige  Gegensatz  gegen  das  rein  theo- 
retische Wissen  als  solches  wirkt  auch  hier  immer  noch  nach: 
auch  die  eingehende  Theorie  steht .  wesentlich  im  unmittel- 
baren Dienste  desjenigen  was  dem  ethischen  Interesse  Genüge 
zu  leisten  bestimmt  ist. .  Diese  ethische  Tendenz  gilt  auch 
für  Plato's  psychologische  Untersuchungen  und  hieraus  erklärt 
sich  die  zweite  Haupt -Eigenthümlichkeit  der  platonischen 
Psychologie.  Die  Seele  selbst  ist  keine  Idee,  sondern  den 
Dingen  der  Natur  näher  gerückt  und  in  Wechselwirkung  mit 
ihren  Begriffen.  Für  Irdische  Verhältnisse  aber  gilt  bei 
Plato  durchgeheuds  die  Thatsache,  dass  nicht  das  ruhige 
theoretische  Erkennen  dessen  was  sie  sind,  ihm  zunächst  am 
Herzen  liegt,  sondern  die  begeisterte  Verkündigung  dessen 
was  sie  nach  ethischen  Rücksichten  und  Gesichtspunkten  sein 
und  werden  sollen,  und  die  sachliche  Beobachtung  und  Be- 
trachtung wird  demgem?ss  bei  den  psychologischen  Dingen 
leicht  in  das  Ethische  abgebogen.  Dass  die  Seele  ein  Gegen- 
stand objectiver  Erkenutuiss  ist,  und  das  andre,  dass  durch 
sie  allein  die  sittliche  Aufgabe  des  Menschen  verwirklicht 
wird,  —  diese  beiden  Gesichtspunkte  bringen  sich  in  der 
Behandlung  der  verschiednen  psychologischen  Aufgaben  bei 
Plato  ziemlich  ungleich  massig  zur  Geltung.  Neben  einer  rein 
theoretischen  Untersuchungsreihe,  welche  von  der  Bestimmung 
des  Wesens  der  Empfindung  stufenweise,  unter  sorgfältiger 
Berücksichtigung  der  Entstehung  des  Irrthums  bis  zu  dem 
Wesen  der  höchsten  Erkenutuiss  führt,  finden  wir  da  die 
Lehre  von  den  drei  Seeleutheilen,  deren  Beschaffenheit  nur 
nebenbei,  soweit  dies  zu  ihrer  deutlichen  Unterscheidung  er- 
forderlich ist,  theoretisch  festgestellt  wird,  in  der  Hauptsache 
aber  sich  nach  den  Anforderungen  ausgestaltet,  die  für  den 
Menschen  aus  der  Frage  nach  dem  Wesen  der  moralischen 
Vollkommeuheit  postulirt  werden.     Erst  bei  Aristoteles  voll- 
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zieht  sich  daher  die  völlige  Ausbildung  der  Psychologie  zu 
einer  mit  eigenthüralichem  Beobachtungsgebiet  und  selbständiger 
Methode  ausgestatteten  Wissenschaft  innerhalb  des  Rahmens 
der  gesamraten  philosophischen  Disciplinen. 

Von  einer  ausgebildeten  Methode  der  psychologischen 
Forschung  kann  man  daher  bei  Plato  noch  nicht  sprechen, 
so  wenig  sich  andrerseits  beachtenswerthe  Anfänge  einer 
solchen  bei  ihm  verkennen  lassen.  Zu  letztern  gehört  vor 
allem  die  Thatsache,  dass  er  (im  Phädrus)  die  psychologische 
Forschung  und  Erfahrung  als  unentbehrliche  wissenschaftliche 
Vorstufe  für  die  Praxis  der  wahren  Rhetorik  betrachtet  wissen 
will  und  zu  diesem  Zwecke  ausdrücklich  ein  allgemeines, 
aber  in  dieser  Allgemeinheit  vollständiges  und  durchgreifen- 
des Programm  für  jene  Forschung  aufstellt.  Er  verlangt 
daselbst  in  erster  Linie  eine  sorgfältige  Erforschung  des 
Wesens  der  Seele,  speciell  hinsichtlich  der  Frage  nach  ihrer 
einheitlichen  oder  nach  Analogie  des  Körperlichen  zusammen- 
gesetzten Qualität;  zweitens  die  Untersuchung  des  ihr  eigen- 
thümlichen  Vermögens  in  Bezug  auf  Thun  und  Leiden ;  drittens 
endlich  die  (empirische)  Aufstellung  der  verschiednen  Arten 
von  Charakteren  sowie  das  Begreifen  ihrer  Unterschiede  aus 
der  Verschiedenheit  des  Verhältnisses  der  einzelnen  seelischen 
Thätigkeiten  unter  einander  ^).  Hierhin  gehört  weiter  besonders 
sein  Bestreben,  über  das  allgemeine  Wesen  des  Menschen 
Aufschlüsse  aus  der  Betrachtung  des  staatlichen  und  socialen 
Gemeinschaftslebens  zu  gewinnen,  der  Versuch,  die  charakte- 
ristischen Züge  der  menschlichen  Natur  dort  „in  grösseren 
I  Buchstaben  zu  lesen"  2),  eine  Anschauungsweise,  in  welcher 
er  auch  die  oben  angezeigte  Charakterologie  durchgeführt  hat. 
Ueber  Werth  und  Methode  der  Selbstbeobachtung  dagegen  hat 
sich  Plato  noch  nicht  geflissentlich  zu  orientiren  begonnen, 
obwohl  er  sie  gelegentlich  gleichfalls  zu  benutzen  versteht  ^). 
In  der   Hauptsache    giebt    ihm    die  vor  aller  psychologischen 


1)  Phaedr.  271 A  f.;  vgl.  Wild  au  er  11,  2. 

2)  Rep.  II,  Kap.  10. 

3)  Ebd.  IV,  Kap.  12  f. 
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Untersuchung  feststehende  Ideenlehre  auch  die  Linien  seines 
Ijsj^chologischeu  Grundschema.  Aus  dem  Gegensatze  zwisclien 
Ideen  und  Erscheinungen  stammt  der  Unterschied  von  imoTijn; 
und  do^u,  zu  denen  dann  noch  als  ein  besondres  Vermögen 
die  speciell  auf  das  Mathematische  bezügliche  diävnto.  hinzu- 
tritt, lediglich  deshalb  weil  laut  der  platonischen  Dialektik 
die  mathematischen  Objecto  zwischen  jenen  beiden  Arten  von 
Realitäten  in  der  Mitte  stehen.  Von  der  Ideenlehre  aus  erhält 
ferner  der  Eros  seine  eigeuthümliche  Umdeutung  in's  Theoretische 
und  die  Lehre  vom  Begehren,  wie  wir  gesehen  haben,  eine  er- 
hebliche Zurücksetzung  in  Bezug  auf  Beachtung  und  genauere 
Erforschung,  wie  denn  überhaupt  aus  den  angegebenen  Gründen 
die  verschiedenen  Gebiete  der  Psj'chologie  bei  Plato  noch  in 
ziemlich  ungleich  massiger  Weise  zur  Behandlung  gelangen. 

Wo  die  psychologische  Eiutheilung  und  Bestimmung  nicht 
direct  von  der  dialektischen  vorgeschrieben  wird,  dürfen  wir 
annehmen,  dass  Plato  mancherlei  hierher  gehöriges  Material 
bei  den  frühern  Philosophen  vorfand  und  in  selbständiger 
Weise  verwerthete.  Der  Anschluss  an  ältere  Theorien  (z.  B, 
des  Empcdokles)  tritt  namentlich  in  der  Lehre  von  den  Sinnes- 
empfindungen unverkennbar  hervor  ^);  zu  dem  metaphysischen 
Bestand  seiner  Psychologie  haben  die  Pythagoreer  massgebende 
Gesichtspunkte  geliefert;  der  Eros  ist  eine  theoretische  Aus- 
gestaltung sokratischer  Lebensauffassung,  auch  die  schärfere 
Unterscheidung  von  Wissen  und  Meinen  stammt  von  dieser 
Seite.  Die  Beweisführung  selbst  ist  je  nach  Umständen  bald 
ethisch,  bald  metaphysisch,  bald  empirisch,  ohne  dass  ein  be- 
stimmtes Verhältniss  in  der  Art  der  Handhabuug  dieser  Me- 
thoden herausträte. 

Die  Verdienste  Plato's  um  den  Inhalt  der  psychologischen 
Lehren  selbst  beruhen  zunächst  auf  der  Fortentwicklung  der 
sokratischen  Tendenz  im  Gegensatze  sowohl  zu  der  den  frühem 
Denkern  eignen  ausschliesslichen  Hingabe  an  die  Betrachtung 
der  Aussen  weit,  wie  zu  der  sophistischen  Leugnung  aller  po- 
sitiven Erkenntniss.     Indem   Plato    der  Weltanschauung    des 


1)  Martin,  Etudes  sur  le  Timee  II,  283  ff. 
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Sokrates  eiue  systematische  Durchführung  verleiht,  bringt  er 
zu  nachhaltiger  Anerkennung  die  Wahrheit,  dass  nicht  nur 
in  den  äussern  Vorgängen  der  Natur,  sondern  ebenso  und 
vielleicht  in  noch  höherem  Ma|e  in  den  innern  Vorgängen 
der  Seele  eine  Welt  von  Erkenntnissobjecten  beschlossen  sei, 
deren  Erforschung  auf  uuterschiednes  Wesen  und  auf  gesetz- 
mässigen  Zusammenhang  hin  von  nun  an  der  Naturbetrachtung 
zur  Seite  zu  gehen  habe.  Er  trug  dazu  bei  nicht  nur  durch 
die  schon  erwähnte  Stellung,  welche  die  Seele  in  seiner  ganzen 
Weltanschauung  einnimmt,  sondern  namentlich  auch  durch 
seinen  eignen  geschärften  Blick  für  die  Einzelheiten  und 
Unterschiede  im  Inhalte  des  geistigen  Lebens  selbst,  durch 
genauere  Unterscheidungen  der  dort  befindlichen  Vorgänge 
und  Gliederungen,  sowie  durch  das  Streben  nach  möglichst 
genauen  Definitionen  der  einzelnen  Zustände  selbst. 

Was  den  Piatonismus  aber  zur  Epoche  in  der  Entwicklung 
allgemeiner  Weltanschauung  gemacht  hat,  ist  seine  Leistung 
in  Bezug  auf  die  Herausbildung  des  Begriffs  des  Geistigen 
in  seinem  Verhältniss  zu  dem  Ganzen  des  menschlichen  Or- 
ganismus, sowie  zu  der  äussern  Natur.  Die  Seele  existirt 
nach  Plato  vor  dem  Leibe,  wie  auch  nach  Abstreifung  des- 
selben selbständig  als  ein  immaterielles,  mit  der  Idee  des 
Lebens  unzertrennlich  verbundenes  Wesen;  sie  ist  als  solches 
auch  ursprünglich  einfach  und  einheitlich,  und  soll  ihre  Ein- 
heitlichkeit als  Resultat  ihrer  irdischen  Entwickelung  wieder 
gewinnen.  Dieser  Gedanke  der  Immaterialität  des  Seelischen 
in  Verbindung  mit  dem  andern,  dass  sie  auf  sittliches  Handeln 
angelegt  und  ihr  Wesen  in  diesem  Sinne  Entwicklungsfähig- 
keit ist,  giebt  der  platonischen  Seelenlehre  ein  so  durchaus 
verschiedenes  Gesicht  im  Vergleich  mit  den  psychologischen 
Lehren  der  Früheren;  er  hebt  auch  zuerst  den  Begriff 
geistiger  Entwickelung  und  damit  überhaupt  den  Gegensatz 
des  Geistigen  zum  Natürlichen  schärfer  und  bedeutsamer 
heraus.  Die  Natur  ist  nun  nicht  mehr  der  Producent  der 
Seele,    sondern    (als  Leib)    das    „was  die   Seele  braucht"^), 


1)  s.  Carus  a.  a.  0.  277. 
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nämlich ,  um  im  irdischen  Dasein  ihre  Entwickelung  und  '< 
allmälige  Vervollkommnung  zu  gewinnen.  Der  Leib  wird 
angesichts  dieses  Zweckes  von  Haus  aus  als  das  Dienende 
gefasst,  wie  die  Materie  überhaupt  der  „Ursache"  d.  h. 
der  Leben  besitzenden  und  bedingenden  Idee  des  Guten 
zur  Verwirklichung  dienen  muss  ^).  Im  Lichte  dieser  Ge- 
dankenreihe wird  der  Geist  zum  ersten  Male  wirklich  zu- 
gleich Anfangs-  und  Zielpunkt  menschlich -organischer  Ent- 
wickelung und  namentlich  auch  der  ünsterblichkeitsgedanke 
aus  der  Stelle  eines  naturwüchsig  anthropologischen  Mythus 
zu  der  einer  philosophisch  durchdachten  und  begründeten 
Theorie  erhoben.  Von  hier  aus  erst  verbindet  sich  mit  dem 
Begriff  des  Geistigen  die  Vorstellung  des  Werthvolleren  im 
Gegensatz  zum  Natürlichen,  die  dann  ihre  theoretische  Be- 
gründung nocii  besonders  in  dem  Gedanken  der  Verwandtschaft 
der  Seele  mit  dem  Göttlichen  findet. 

Auf  die  tiefgehende  Nachwirkung  dieses  Gedankens,  der 
im  Grunde  schon  die  pythagoreische  Denkweise  beherrschte, 
in  greifbarer  Schärfe  aber  erst  von  Plato  herausgearbeitet 
wurde,  sowie  auf  seine  Bedeutung  für  die  ethische  und 
ästhetische  Erklärung  des  Gegebenen  braucht  hier  nur  hin- 
gewiesen zu  werden.  Die  bestimmtere  Ausgestaltung  der 
christlichen  Weltanschauung  ist  nicht  ohne  seine  wesentliche 
Mitwirkung  vor  sich  gegangen;  die  Erneuerung  der  Moral 
durch  Kant  war  zugleich  die  Wiederaufrichtung  der  plato- 
nischen Anschauung  von  dem  absoluten  Werth  des  Guten  und 
des  Geistigen  gegenüber  dem  Eudämonismus ,  und  alles  was 
in  der  Gegenwart  an  Widerstreben  gegen  manche  Consequenzen 
des  Darwinismus,  besonders  in  der  Richtung  auf  Umgestal- 
tung der  Ethik ,  zu  finden  ist ,  fliesst  in  der  Hauptsache 
aus  dem  Umstände,  dass  man  die  alte  von  Plato  begründete 
Werthvorstellung  im  Inhalte  des  Geistigen  gefährdet  glaubt 
durch  die  Annahme  einer  blind  mechanisch  vorschreitenden 
Entwickelung  der  Organismen,  deren  erste  Ursprünge  in  dem 
Dunkel  absoluter  Zufälligkeit  liegen.     So  hat  sich  die  Lebens- 


1)  ro  dov^tvov  fig  ysvtaiv  ahia,     Phileb.  27A. 
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•fäliigkeit  jener  platonischen  Auffassung  vom  Wesen  des  Geistigen 
bis  auf  den  heutigen  Tag  als  nachhaltig  wirksam  erwiesen. 

Unmittelbar  in  Verbindung  mit  ihr  und  daher  in  der 
Hauptsache  ebenso  nachhaltig  zeigt  sich  nun  freilich  ihre 
Kehrseite,  die  Hauptschwierigkeit  aller  nicht-materialistischen 
Philosophie,  die  in  Wirklichkeit  erst  der  kantische  Kriticis- 
mus  mit  Erfolg  in  ihren  Wurzeln  anzugreifen  begonnen  hat, 
nämlich  die  dualistische  Weltanschauung.  Indem  Plato 
entschieden  mit  der  hergebrachten  Anschauung  bricht,  wonach 
die  Seele  eine  besondere  Ausgestaltung  des  Naturprocesses  ist, 
und  indem  er  mit  ihrer  Werthigkeit  zugleich  ihre  Selb- 
ständigkeit und  Priorität  vor  der  Materie  hervorhebt,  weiss 
er  nun  doch  für  das  Nebeneinander  von  Seele  und  Leib 
(bezw.  Materie)  keine  befriedigende  Begründung  zu  schaffen, 
während  doch  die  Früheren  die  beiden  gegensätzlichen  Seiten 
der  menschlichen  Natur  als  Ergebnisse  eines  und  desselben 
Processes  zu  begreifen  suchten.  Im  Timäus  hat  es  Plato  deut- 
lich genug  ausgesprochen,  dass  ihm  die  Existenz  der  Materie 
neben  der  Ideenwelt  zwar  eine  zur  Erklärung  der  Sinnendinge 
nothwendige  Annahme,  ihr  Dasein  aber  neben  jener  und 
ihr  Gegensatz  zu  deren  Wesen  dialektisch  unableitbar  sei; 
er  macht  auch  an  andrer  Stelle  darauf  aufmerksam,  dass  für 
ihn  das  Bestehen  dieser  Schwierigkeit  nicht  in  demselben 
Male  schwer  wiege,  wie  für  die  rein  mechanische  Welterklärung, 
weil  für  ihn  die  Erklärung  aus  bedingenden  Ursachen  (im 
Sinne  der  causa  efficiens)  nicht  das  letzte  und  tiefste  Be- 
greifen der  Sinnenwelt  enthalte;  vielmehr  liege  dies  immer 
nur  in  dem  Nachweis  der  dialektischen  Wirksamkeit  eines 
allgemeinen  Begriffs  und  in  jedem  Falle  zu  allerhöchst 
der  Idee  des  Guten,  d.  h.  in  der  Ueberzeuguug ,  dass  es  so 
sei,  weil  es  zum  Zwecke  möglichster  Vollkommenheit  der 
Welt  nun  einmal  so  sein  müsse  ^).  Solche  Ueberzeugungen 
haben  ihm  allem  Anschein  nach  auch  ein  specielleres  Eingehen 
auf  die  Forschung  nach  Grund  und  Möglichkeit  der  Verbin- 
dung von  Leib   und  Seele  ferne  gerückt,  und   das  Eintreten 


1)  Phaed.  Kap.  47  f.    Tim.  46  D. 
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des  Mythus  au  Stelle  der  dialektischeu  Erörterung  (iu  deu  Er- 
zählungen vom  Falle  der  Seele,  von  ihren  Schicksalen  nach 
dem  Tode  sowie  in  der  ausgeführten  Psychogonie  des  Timäus) 
hat  diese  Lücke  einem  Zeitalter,  welches  noch  nicht  durch 
die  strengwissenschaftliche  Betrachtungsweise  eines  Aristoteles 
geschult  war,  ohne  Mühe  zugedeckt.  So  erfahren  wir  über 
die  Grundbedingung  jenes  Verhältnisses  immer  nur  dieses  dass 
der  Leib  für  die  Seele  erforderlich  ist  zum  Beginn  und  Fort- 
gang ihrer  sittlichen  Ausbildung  oder  vielmehr  zur  Wieder- 
erlangung ihrer  ursprünglichen  Vollkommenheit,  die  mit  der 
fortschreitendeu  Bezähmung  leiblicher  Begehrungeu  Hand  in 
Hand  gelit.  Der  Leib  ist  das  minderwerthige  Gefäss  oder 
Gefängniss  der  Seele,  aus  dessen  Banden  sie  sich  zu  befreien 
berufen  ist;  neben  ihr  und  angesichts  ihrer  Fähigkeit,  die 
Ideen  zu  schauen  ist  er  das  Unvollkommene  gegen  das  Voll- 
kommene, das  Hässliche  neben  dem  Schönen,  das  Schlechte 
neben  dem  Guten.  Dennoch  aber  ist  er  von  Haus  aus  das 
Mächtigere,  dasjenige  was  seinen  störenden  Einfluss  sie  in  sehr 
fühlbarer  Weise  empfinden  lässt.  Von  ihm  kommt  die  Ver- 
senkung in  den  Strom  des  Werdens  und  damit  des  Irrthums, 
die  Erfüllung  mit  Leidenschaften  und  Begierden,  Geistes- 
krankheiten, nicht  minder  die  Vergessenheit  des  einstmaligen 
seligen  und  schauenden  Daseins,  von  ihm  namentlich  auch 
die  Vererbung  geistiger  Anlagen  und  des  Charakters  '),  kurz 
alles  was  für  den  Einzelnen  gerade  die  individuelle  Eigenheit 
bedingt,  kommt  unter  dem  Einflüsse  des  Leibes,  so  dass  man 
niclit  recht  sieht,  was  deun  ohne  diesen  noch  an  dem  geistigen 
Inhalt  Eigenthümliches  sein  könnte.  Je  schärfer  aber  von 
vorn  herein  ihr  Gegensatz  gefasst  ist,  um  so  unerklärlicher 
erscheint  diese  Beeinflussung  und  namentlich  die  Thatsache 
ihrer  engen  Verbindung. 

Die  beiden  widersprechenden  Gedanken,  denen  wir  in 
diesem  Punkte  begegnen,  sind  freilich  nur  für  denjenigen  vor- 
handen, welcher  die  ethische  Reflexion  Piatos  zusammen  mit 
der  theoretisch-psychologischen  in  einem  vergleichenden  Blicke 
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überschaut.  Plato  selbst  hat  bei  der  Vertiefung  in  den  einen 
von  beiden  je  weilen  den  andern  aus  dem  Auge  verloren.  Es 
liegt  also  hier  ein  Mangel  au  Gleichartigkeit  der  Betrachtungs- 
weise des  Psychologischen  zu  Grunde.  Auf  diesem  beruht 
denn  auch  weiter  die  eigenthümliche  Inconsequenz  in  den 
Bestimmungen  über  die  Einzelseele  im  Vergleich  mit  der  Art, 
wie  das  Wesen  der  Weltseele  aufgefasst  ist.  Die  Zeichnung 
der  Letzteren  erfolgt  unter  dem  Antriebe  eines  rein  theoretisch 
speculativen  Bedürfnisses;  das  platonische  Denken  braucht  ein 
verbindendes  und  vermittelndes  Glied  innerhalb  des  Gegensatzes 
von  Materie  und  Ideen,  die  sichtbare  Welt  als  Ganzes  sollte 
nicht  als  todte  materielle  Masse  erscheinen,  sondern  als  be- 
seelter Organismus.  Diese  Aufgabe  löste  Plato  durch  Ein- 
führung der  Weltseele  als  Formprincip  des  Universums.  Für 
die  Einzelseelen  aber  überwog  bei  ihm  der  Gesichtspunkt 
der  ethischen  Bildungsfähigkeit,  und  ihre  Zeichnung  ist  in 
Folge  dessen  mit  wesentlich  andern  Zügen  ausgestattet.  Die 
Gleichartigkeit  beider  beschränkt  sich  im  Grunde  auf  das  Vor- 
handensein gewisser  gemeinsamer  Bestandtheile  der  „Mischung". 
Soweit  aber  ihr  Wesen  in  demjenigen  zu  Tage  tritt,  was  sie 
thun  oder  leiden,  zeigt  ihre  Beschaffenheit  fast  durchgehends 
ungleichartige,  ja  widersprechende  Bestimmungen.  Nicht  nur 
fallen  für  die  Weltseele  alle  Phasen  einer  Entwickelung  fort, 
welche  für  die  menschliche  Seele  wesentlich  sind,  also  die 
Periode  vor-  und  nachirdischer  Existenz,  sowie  namentlich  jede 
Spur  ethischer  Vervollkommnung  und  alles  dasjenige  was  den 
persönlichen  Charakter  bedingt  (womit  denn  auch  die  Annahme 
der  drei  Seelentheile  überflüssig  wird),  sondern  die  Weltseele 
ist  auch  ganz  offenbar  vielmehr  in  dem  alten  pythagoreischen 
Sinne  als  Harmonie  ihres  Leibes  gefasst  und  durchgeführt 
und  wenn  sie  als  solche  doch  zugleich  substanziell  und  dem 
Leibe  gegenüber  selbständig  gesetzt  wird,  so  mag  dies  zwar 
für  Plato  ausreichend  erschienen  sein,  um  an  diesem  Punkte 
nicht  unter  die  Schärfe  seiner  eigenen  Kritik  im  Phädon  zu 
gerathen,  im  letzten  Grunde  aber  ist  diese  Substanz  selbst 
wieder  nur  die  Harmonie  in  den  Verhältnissen  einer  Mischung 
(s.  0.  S.  192  f.).     Jedenfalls  liegt  die  Beschaffenheitsbestimmung 
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der  Weltseele  derjenigen  welche  später  Aristoteles  von  der 
Seele  im  Verhältniss  zum  Leibe  gab,  schon  viel  näher  als  die 
Art  und  Weise  wie  Plato  sich  das  gegenseitige  Verhältniss 
von  Leib  und  Seele  im  Menschen  dachte. 

Eine  weitere  Schwierigkeit   bietet  zu   der  Auffassung  der 
menschlichen    Seele    die    Frage    nach    ihrer    Einheitlichkeit. 
Als   ursprünglichen   Bestand   der   Seele  betrachtet  Plato  das 
loyioTiy.öv  und   lässt  die  beiden  andern  Theile  aus  dem  Ein- 
flüsse  von   Seiten   des  Leibes  erst  in  zweiter  Linie   zu  ihm 
sich    hinzubilden.      Es  kommt  aber  nicht  zur  Klarheit,    ob 
diese  Umbildung  ein   äusserliches  Hinzutreten  von  Neuem   zu 
Altem  oder  eine  theilweise  Umbildung  des  Alten  selbst,  also 
eine   Einschränkung  und   Veränderung  der  ursprünglich   vor- 
handenen Vernunft  ist  ^).     Obgleich  ferner  der  Muth  und  die 
Begierde  lediglich   dem   irdischen  Leben    in   der  Leiblichkeit 
entstammen- und  sich  nur  auf  letztere  gründen,  so  laufen  doch 
in  demjenigen  was  über  den  Einfluss  dieser   beiden   gelegent- 
lich beigebracht  wird,  die  irdische  und  die  jenseitige  Existenz 
mannigfach   durch    einander  ^).     In  jedem  Falle   existirt  für 
Plato  die  Vereinheitlichung   der   getheilten  Seele   noch   nicht 
als  psychologisch-beweisbares  Factum  sondern  als  ethische  Auf- 
gabe.    Nur  was  im  Inhalt  der  Vernunft  (des  loyioxr/.w)   be- 
gründet ist,   soll  schliesslich  in  ihrem  Wesen    sich  befinden 
und   (im   unsterblichen  Dasein)   zur  Geltung  kommen.     Was 
freilich  für  das  erfahrungsmässige  Leben   die  Hauptfrage  ist, 
nämlich   worin  angesichts  der  Vielheitlichkeit  seelischer  Be- 
tbätigung  die  Einheit  der  Persönlichkeit  bestehe  und  wie  sie 
möglich  sei,  wie  ferner  der   Einfluss   des  Leibes  so    in   das 
ursprüngliche  „reine"  Wesen   der  Seele   hineinzuwirkeu   ver- 
möge, dass  in  diesem  zwei  andere  seelische  Potenzen  sich  ent- 
wickeln, die  erst  in  die  rechte  Bahn  für  ihr  Zusammenwirken 
gelenkt  werden  müssen,  auf  diese  und   andre  Fragen  nimmt 
Piato's  Psychologie  noch  keine  Rücksicht.     Ihre  Beantwortung 
war  freilich  um  so  weniger   ein   dringendes  Bedürfniss,   weil 


1)  Vgl.  Rep.  X,  Kap.  11. 
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sich  bei  Plato  noch  derjenige  Begriff  einer  directen  Auffassung 
entzog,  welcher  für  die  Einheitlichkeit  des  Seelenlebens  immer 
als  der  bedeutsamste  Zeuge  betrachtet  worden  ist,  nämlich 
der  des  Selbstbewusstsein.  Plato  spricht  allerdings  wiederholt 
von  einem  Erkennen  und  Beobachten  seiner  selbst,  sowie  von 
der  Fähigkeit  der  Seele,  auf  sich  selbst  zu  blicken,  er  kennt 
auch  ein  Wissen  um  das  eigne  Wissen  und  ein  bewusstes 
Keflectiren  über  die  gehabten  Eindrücke  ^).  Aber  er  denkt 
noch  nicht  daran,  diese  verschiedenen  Bethätigungsweisen  des 
Selbstbewusstseins  mit  einem  gemeinsamen  psychologischen 
Begriff  zu  umfassen,  und  ebensowenig  daran,  das  Wesen  des 
Bewusstseins  in  allgemeiner  Bedeutung  in  seinem  Verhältniss 
und  Unterschiede  vom  Selbstbewusstsein  festzustellen.  Er 
würde  sich  sonst  keineufalls  die  Thatsache  des  Selbstbewusst- 
seins zur  Kennzeichnung  der  Selbständigkeit  und  Eigenartigkeit 
der  Seele  gegenüber  dem  Leibe  und  der  Materie  haben  ent- 
gehen lassen  und  namentlich  auch  in  der  Lehre  von  der  Un- 
sterblichkeit zu  ihr  Stellung  genommen  haben.  Bewusstsein 
und  Selbstbewusstsein  sind  bei  ihm  noch  durch  eine  Anzahl 
andrer  psychologischer  Begriffe  verdeckt,  in  deren  Eigenthüm- 
lichkeit  sie  im  Grunde  selbst  schon  mit  enthalten  sind.  Die 
Tbatsache  z.  B.,  dass  zu  dem  Gefühlsinhalt  als  solchem  sich 
das  Bewusstwerden  desselben  gesellt,  erklärt  Plato  im  Philebus 
(2lB)  aus  dem  Hinzutreten  von  Vernunft  {fovg),  Gedächt- 
niss,  Wissen  oder  Meinen,  überhaupt  von  Denken  {(fgoutjaig) 
zu  dem  betreffenden  Seelenzustand ,  sodass  für  ihn  das  Be- 
wusstsein noch  mit  einer  ganzen  Anzalil  von  Begriffen,  welche 
besondre  Stufen  des  theoretischen  Denkens  bezeichnen,  in 
eins  fliesst.  Die  Selbsterkenntniss  ferner  hat  bei  Plato  wie 
bei  Sokrates  ausschliesslich  ethische  Bedeutung;  die  Selbst- 
beobachtung aber,  die  er  kennt  und  gelegentlich  verwerthet, 
unterlässt  er,  auf  die  Voraussetzung  ihrer  Möglichkeit  hin  an- 
zusehen. Wenn  weiter  im  Charmides  (162)  geredet  wird  von 
einer  Wissenschaft  dessen  was  man  weiss  und  was  man  nicht 
weiss,  so  hat  dies  mit  dem  Bewusstsein  im  eigentlichen  Sinne  noch 


1)  Vgl.  Chaignet  a.  a.  0.  221f. 
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weniger  zu  thun ;  gemeint  ist  nur  das  philosophisch  -  kritische 
„  Bewusstsein "  in  dem  Sinne  wie  es  zuerst  von  Sokrates  be- 
stimmt wurde.  Dies  beweist  schon  der  Ausdruck  u  /htj  o?dt, 
der,  wenn  man  hier  mit  dem  Begriffe  des  ßewusstseins  Ernst 
machen  wollte,  auf  den  Widersinn  eines  bewussten  ünbewussten 
führen  würde.  Am  nächsten  kommt  Plato  dem  Begriffe  des 
Bewusstseins  vielleicht  da  wo  er  in  der  Analyse  der  Empfin- 
dung diejenigen  äussern  Eindrücke,  welche  durch  den  Leib 
hindurch  bis  zur  Seele  gelangen,  von  denjenigen  unterscheidet, 
bei  denen  dies  nicht  der  Fall  ist  ^) ;  eine  Beobachtung,  welche 
den  thatsächlichen  Unterschied  von  bewussten  und  ünbewussten 
Empfindungen  allerdings  ausdrückt.  Aber  auch  hier  schiebt 
sich  ihm  für  den  Begriff  des  Bewusstseins  der  des  Denkens 
{(pQovtinoy)  unter  ^).  Der  Begriff  der  selbstbewussten  Persönlich- 
keit vollends  hat  bei  Plato  wieder  nur  ethische  Bedeutung 
und  kommt  von  da  aus  auf  Grund  der  Erfahrung  mehr  in 
den  Mythen  zur  Verwendung  als  in  der  Theorie. 

Mit  der  scharfen  Ausprägung  des  anthropologischen  Dualis- 
mus hängt  es  weiter  zusammen,  dass  bei  Plato  die  Erschei- 
nungen des  niedern  und  des  höhern  organisch  -  physischen 
Lebens  noch  zu  wenig  unter  dem  einheitlichen  Gesichtspunkt 
der  Entwickelung  zu  stehen  kommen.  Wie  nach  seinem  System 
Leib  und  Seele  eigentlich  nur  auf  Zeit  zusammengepasst  sind 
und  von  Haus  aus  ein  eigenthümliches  Wesen  für  sich  haben, 
demgemäss  sie  sich  denn  auch  zuletzt  wieder  scheiden  müssen, 
so  sind  ihm  auch  niedere  und  höhere  Functionen  des  See- 
lischen nicht  die  Producte  eines  aus  einfachen  Vorgängen  zu 
complicirten  seelischen  Inhalten  sich  entwickelnden  Lebens- 
processes;  vielmehr  ist  hier  von  Anfang  an  alles  seelische 
Wirken  in  wesentlich  charakteristischer  Eigenthümlichkeit  vor- 
handen und  von  besoudern  Gesetzen  der  Entwickelung  und  der 
Abhängigkeit  unter  den  verschiedenen  Factoreu  ist  kaum  etwas 
zu  erblicken.     Wie  äusserlich  stehn  z.  B.   in   der  Lehre   von 
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den  beiden  Umläufen  {niQufooai)  des  zuirou  und  des  d-axtQov 
die  sinnliche-  und  die  Verstandeserkenntniss  von  Anfang  an 
ohne  jede  Vermittelung  neben  einander,  jede  im  Grunde  von 
der  andern  unabhängig  und  rein  auf  sich  selbst  gestellt;  es 
erscheint  auch  als  rein  zufällig,  ob  ein  von  aussen  kommender 
Impuls  den  einen  oder  den  andern  Kreis  berührt.  Allerdings 
ist  sich  Plato  da  wo  er  nicht  metaphysich  construiren  sondern 
psychologisch  beobachten  will,  der  Nothwendigkeit,  beide  Arten 
von  Erkenntniss  in  den  Zusammenhang  einer  Entwicklungs- 
reihe zu  bringen,  bis  zu  einem  gewissen  Grade  bewusst.  In 
diesem  Sinne  stellt  er  das  Gedächtniss  zwischen  Empfindung 
und  Meinung  in  die  Mitte  (s.  o.  S.  216),  sodass  durch  dessen 
Wirksamkeit  diese  aus  jener  erst  entspringt.  Er  bemüht  sich 
auch  zu  zeigen,  in  welcher  Eigenthümlichkeit  der  Wahrnehmung 
der  Anstoss  zum  abstracten  Denken  enthalten  ist  (S.  222). 
Auch  das  kann  hierzu  angeführt  werden,  dass  das  Wissen, 
welches  seinem  eigentlichen  Wesen  nach  Erinnerung  (der  Ideen) 
ist,  schon  in  den  elementaren  seelischen  Thätigkeiten,  die  sich 
an  die  Empfindung  anschliessen ,  als  Erinnerung  im  gewöhn- 
lichen Sinne  gleichsam  seine  elementare  Vorstufe  hat.  Alles 
dieses  sind  aber  eben  nur  Ansätze  und  Versuche,  das  Seelen- 
leben unter  den  genetischen  Gesichtspunkt  zu  stellen;  im 
Grunde  ist  alles.  Elementares  wie  Entwickeltes,  vod  Haus 
aus  in  seiner  ausgebildeten  Eigenthümlichkeit  latent  aber 
doch  fertig  in  der  Seele  enthalten,  der  Muth  und  die  Ver- 
nunft so  gut  wie  die  Empfindung  und  das  Begehrende,  und 
das  Wissen  ist  eine  Kraft,  die  sich  mehr  bei  Gelegenheit 
der  Empfindungen  zur  Geltung  bringt  als  aus  ihnen  sich  ent- 
wickelt ^).  Am  sichtbarsten  ist  der  Gedanke  einer  Entwicke- 
lung  des  geistigen  Lebens  von  niedern  zu  höhern  Stufen  seiner 
Bethätigung  festzustellen  in  der  Schilderung  des  Eros,  aber 
auch  hier  wieder  mehr  als  eine  Stufenreihe  ethischer  Be- 
thätigungen,  denn  als  psychologischer  Zusammenhang. 

1)  „II  n'jf  a  lä  ni  induction,  ni  abstraction,  ni  generalisation :  d'un 
bond  räme  s'elance  dans  le  sein  de  l'etre ,  de  Timparfait  qui  la  choque 
et  la  frappe,  eile  entre,  ou  plutöt  eile  rentre  dans  la  vue  claire  de  la 
perfection."     Chaignet  415. 
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Unter  Plato's  Anhängern  haben  diejenigen  welche  speciell 
eine  platonische  Schule  bildeten  (die  s.  g.  ältere  Akademie) 
zur  Weiterbildung  der  Psychologie  nichts  Erhebliches  beige- 
tragen. Eher  könnte  man  sagen,  dass  seine  Lehre  unter  ihren 
Händen  in  den  Principien  wie  in  deren  besondrer  Anwendung 
einer  Verflachung  und  gemeinverständlichen  Bearbeitung  unter- 
lag, bei  der  es  hauptsächlich  darauf  ankam,  den  Tiefsinn  des 
Meisters  in  fasslichen  Formulirungen  und  übersichtlichen  Ein- 
theilungen  schulgerecht  und  dadurch  auch  dem  Verständnisse 
der  weniger  Begabten  zugänglich  zu  machen.  Diesem  Zwecke 
diente  namentlich  der  Anschluss  an  Begriffe,  die  von  früher 
her  für  bekannt  gelten  durften,  womit  denn  bereits  hier  ein 
synkretistisches  Philosophiren  seinen  Anfang  nahm ,  dessen 
breite  und  seichte  Fluthen  selbst  durch  die  grossartige  und 
originale  Systematik  eines  Aristoteles  doch  nur  vorübergehend 
zurückgestaut  wurden.  Schien  doch  Plato  selbst  durch  seine 
Benutzung  heraklitischer ,  eleatischer,  besonders  aber  pytha- 
goreischer Grundgedanken  die  Veranlassung  dazu  zu  bieten. 
Das  Wenige  was  uns  von  den  speciellen  Ansichten  aus  der 
altern  Akademie  überliefert  ist,  zeigt  sich  zum  Theil  als 
blosse  Erläuterung  platonischer  Ansichten;  so  die  Meinung 
Krantors,  wonach  die  Seele  die  (aus  dem  Timäus  bekannte) 
Mischung  ihrer  Bestandtheile  zu  dem  Zwecke  einer  allseitigen 
Erkenntniss  der  Welt  nach  ihren  allgemeinsten  Eigenthümlich- 
keiten  (Einheit,  Vielheit  u.  dgl.)  in  sich  trage  ^),  oder  der  Hin- 
weis des  Xenokrates  auf  die  Bedürfnisslosigkeit  der  Seele 
in  Bezug  auf  Ernährung,  als  Beweis  ihrer  ünkörperlichkeit  ^). 
Anderes  zeigt  sich  als  Versuch,  mangelnde  Uebergänge  und 
Vermittelungen  in  das  System  einzufügen,  was  sich  namentlich 
auf  das  Verhältniss  der  sinnlichen  und  der  Vernunfterkenntniss 
erstreckt  zu  haben  scheint.  So  betont  Speusippus  für  die 
sinnliche  Wahrnehmung  die  Möglichkeit,  sich  vermittelst  des 
Verstandes  zu  wissenschaftlicher  Wahrnehmung  {fTiiGT7jfioyixr 
aiaS-Tjoig)  ZU  gestalten,  worin  wir  wohl  den  Versuch  zu  sehen 


1)  Plut.  de  an.  proer.  e.    Tim.  2.    Vgl.  o.  S.  191  f. 

2)  Neraes.  nat.  hom.  2,  72  Matth. 
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haben,  der  „  richtigen  Meinung  "  [o^d^i]  Jo^a)  auch  eine  wissen- 
schaftliche Bedeutung  zuzuerkennen  ^).  Xenokrates  dagegen 
setzte  an  die  Stelle  der  platonischen  Eintheilung  der  Er- 
kenntnissarten die  Dreiheit  von  Denken,  Wahrnehmung  und 
Vorstellung,  die  er  nun  aber  in  schwerfälliger  Auffassung  ge- 
legentlicher platonischer  Ausdrücke  vom  übersinnlichen  Ort 
der  Ideen,  von  der  erkenntnisstheoretischen  Wichtigkeit  der 
Astronomie  u.  a.  ^)  auf  bestimmte  Theile  der  Welt  bezog, 
das  Denken  nämlich  auf  das  was  ausserhalb  des  Himmels  ist, 
die  Wahrnehmung  auf  das  innerhalb  desselben  Befindliche, 
und  die  Vorstellung  {dota)  auf  die  Gegenstände  am  Himmel 
selbst;  damit  sollte  dann  weiter  der  Unterschied  von  voU- 
kommner  Wahrheit,  unvollkommuer  Wahrheit,  sowie  von 
Wahrheit  in  Verbindung  mit  Irrthum  parallel  gehn  ^).  Zu 
solchen  Ausführungen  kommen  weiter  unselbständige  (synkre- 
tistische)  Umbildungen  einzelner  platonischer  Lehren.  Nach 
Speusippus  ist  der  letzte  Grund  der  Welt  weder  das  Eins  noch 
das  Gute  sondern  die  eigenartige  [idioffvr^g)  Vernunft  {i'ovg), 
die  ihm  zugleich  wie  schon  dem  Anaxagoras  bewegende  Ur- 
sache und  ausserdem  eine  seelische,  die  Welt  durchwaltende 
Kraft  ist,  eine  Bestimmung,  durch  die  er  die  platonische 
Weltseele  wohl  in  nähere  Beziehung  zu  dem  letzten  Grunde 
der  Dinge  zu  bringen  und  das  Ganze  der  Welt  einheitlicher 
zu  gestalten  suchte,  indem  er  (nach  einigen  Spuren)  dabei 
zugleich  wieder  an  die  pythagoreische  Lehre  von  der  göttlichen 
Wirksamkeit  des  Centralfeuers  anknüpfte  ^).  Ein  ähnliches 
Bestreben  zeigt  seine  Ansicht,  dass  die  Unsterblichkeit  auch 
dem  unvernünftigen  Seelentheile  zu  Theil  werde  ^).  Bei 
Xenokrates,  der  sich,  wie  es  scheint,  am  treusten  an  die  An- 
sichten seines  Meisters  hielt  und  dieselben  wohl  hauptsächlich 
schärfer  zu  formuliren  suchte,  wird  von  da  aus  die  Analogie 
der  Stellung,  welche  für  die  Seele  innerhalb  der  Weltbestand- 


1)  Sext.  Emp.  math.  VIT,  145. 

2)  Phaedr.  247  C.     Rep.  VII,  Kp.  10  f. 

3)  Zeller  666. 

4)  Krische,  Die  theolog.  L.  257 f. 

5)  Zeller  662. 
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theile  Diit  dem  Mathematischen  innerhalb  der  Erkenntniss- 
objecte  bei  Plato  vorhanden  ist,  zu  der  bestimmt  ausgesprochnen 
Ansicht,  die  Seele  sei  eine  Zahl,  und  zwar  (wie  die  platonische 
Weltseele)  mit  der  Eigenschaft  der  Seibstbewegung  ^).  Mit 
Grund  bemerken  dazu  die  Commentatoren.  dass  diese  Bestim- 
mung der  Mittelstellung  der  Seele  zwischen  den  [reinen 
Formen  (der  Ideen)  und  dem  an  sich  ungeformten  Stoff 
(welcher  der  Zahl  als  des  Princips  der  Gestaltung  und  Be- 
grenzung bedarf)  entspreche  ''),  und  auch  in  ihrem  Wesen  die 
entgegengesetzten  Grund-Fähigkeiten  des  Erkenneus  und  des 
Bewegens  hervortreten  lasse  ^).  Einen  engern  Anschluss  end- 
lich an  pythagoreische  Elemente  zeigt  die  Ansicht  des  Hera- 
klides,  die  Seele  sei  ein  lichtähnliches  Wesen,  das  vom 
Aether  herabkomme  *),  womit  die  Immaterialität  derselben  schon 
wieder  abgeschwächt  erscheint.  Ueberhaupt  hat  man  in  der 
platonischen  Schule  offenbar  die  eigentlich  bewegenden  Grund- 
gedanken Plato's  gar  nicht  in  ihrer  vollen  Tragweite  erfasst 
und  kommt  daher  nicht  recht  los  von  einer  schwächlichen 
Vermittelung  platonischer  Ansichten  mit  früheren ,  besonders 
pythagoreischen  und  nicht  zum  wenigsten  mit  den  uralten 
vorphilosophischen  Anschauungen  über  Wesen  und  Schicksal 
der  Seele.  Dabei  wurde  dann  mehr  das  Nebensächliche  aus 
Plato's  Meinungen  herausgehoben  und  leicht  in  unverhältniss- 
mässiger  Breite  und  Wichtigkeit  zum  Nachtheil  der  eigent- 
lichen Kern-  und  Grundlagen  zur  Darstellung  gebracht.  Man 
erkennt  dies  abgesehen  von  den  Andeutungen,  die  nach  dieser 
Seite  hin  in  den  Berichten  über  Xenokrates  u.  a.  vorliegen, 
besonders  aus  dem  Anhang  zu  Plato's  Schrift  von  den  Ge- 
setzen, der  s.  g.  Epinomis,  deren  Verfasser  aller  Wahrschein- 
lichkeit nach  ebenfalls  ein  unmittelbarer  Schüler  Piatos  war. 
Man  sehe  nur,  yfie  dort  Philippus  der  Opuntier  die  Beseelung 
der  Gestirne  (über  die  Plato  in  seinen  Vorlesungen  allerdings 


1)  Ebd.  672. 

2)  Simplic.  ad  Ar.  d.  an.  (1587)  S.  15  ob. 

3)  Themist.  paraphr.  II,  22,  22  Speng. 

4)  Stob.  Ecl.  I,  700.  904.     Tert.  d.  an.  9. 
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vielleicht  noch  etwas  mehr  gesagt  haben  mochte  als  gelegent- 
lich im  Timäus)  vor  der  wissenschaftlich -psychologischen  Be- 
trachtung in  den  Vordergrund  zu  rücken  sich  beeilt,  um  sie 
in  ebenso  fader  wie  anspruchsvoller  Breite  weiter  auszuführen  ^); 
wie  ferner  Plato's  tiefsinniger  Gedanke,  der  erste  Anfang  der 
Bewegung  müsse  in  Selbstbewegung  liegen  und  diese  könne 
nur  der  Seele  beigelegt  werden,  mithin  sei  diese  das  Ur- 
sprünglichste unter  den  Dingen,  —  wie  dieser  gleichfalls  nach 
der  astrologischen  Seite  hin  abgebogen  und  zum  Erweise  der 
■  Ansicht  benutzt  wird,  die  ün Veränderlichkeit  im  Laufe  der 
Gestirne  könne  nur  auf  Beseeltheit  derselben,  nicht  aber  auf 
der  Wirkung  von  Naturkräften  beruhen  ^).  Im  weitern  Fort- 
gange derselben  Betrachtung  werden  endlich  die  mythischen 
Elemente  der  platonischen  Psychogonie,  die  der  Verfasser 
offenbar  auch  in  ihren  Aeusserlichkeiten  für  baare  Münze 
nimmt ,  zur  Ausbildung  einer  Art  platonischer  Mythologie 
verwendet,  zu  der  Lehre  nämlich  von  einer  Bildung  der 
Seelen  aus  Aether,  Luft  und  Wasser,  namentlich  aber  zu 
einer  ausgeführten  Dämonologie,  in  welcher  der  wissenschaft- 
liche Ernst  Plato's  vollständig  verschwindet  und  wobei  man 
schon  die  mystischen  Nebel  des  Neuplatonismus  und  Neu- 
pythagoreismus  von  ferne  heraufziehen  sieht,  die  später  nament- 
lich auch  die  wissenschaftliche  Psychologie  zu  verfinstern  be- 
stimmt waren. 

Noch  freilich  war  ihre  Zeit  nicht  gekommen.  Auf  dem 
Grunde,  welchen  Plato  gelegt  hatte,  erhob  sich  zunächst  der  gross- 
artige Auf-  und  Ausbau  der  wissenschaftlichen  Psychologie  durch 
Aristoteles,  also  durch  denjenigen  seiner  Schüler,  welcher 
mit  dem  eindringenden  dialektischen  Scharfsinn  zugleich  den 
Blick  für  die  Eigenthümlichkeit  und  die  selbständige  Bedeutung 
des  natürlichen  Werdens  und  der  empirischen  Beobachtung  au  die 
Aufgabe  herzubrachte,  und  welcher  bei  der  Betrachtung  dieser 
Seite  des  Gegebenen  mit  dem  ahnenden  Erfliegen  der  Erkennt- 
niss    des   höchsten   Guten  sowie   mit  der   dadurch   bedingten 


1)  Epin.  982  f. 

2)  983 C. 
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werthschätzenden  Kangordnuug  der  Dioge  und  Verhältnisse 
nicht  die  ungeduldige  Eile  hatte,  wie  der  Verfasser  der 
Republik  und  des  Timäus.  Indem  Aristoteles  nach  der  psycho- 
logischen Seite  hin  im  Wesentlichen  darauf  ausging,  die  eigen- 
thümlichen  Bethätigungen  des  Seelischen  innerhalb  des  natflr- 
lichen  Werdens  und  auf  Grund  ihrer  mit  demselben  gegebenen 
Entwickelung  im  rein  theoretischen  Interesse  zu  erfassen  und 
zum  Gegenstand  einer  Disciplin  zu  erheben,  die  in  dem  System 
der  philosophischen  Wissenschaften  eine  bestimmte  Stelle 
einnahm,  hat  er  es  verstanden,  nicht  nur  die  Umrisse  der 
Psychologie  als  Wissenschaft  zu  zeichnen,  sondern  auch  die- 
selben mit  einem  Inhalte  auszukleiden,  der  nicht  nur  dem 
wissenschaftlichen  Bedürfniss  vieler  Jahrhunderte  völliges  Ge- 
nüge leisten  sollte,  sondern  zum  Theil  auch  heute  noch  nicht 
veraltet  ist. 


1 


Änmerkuiiueii. 


[1.]  Aristoteles  (de  an.  I,  5,  411a  8):  näpxa  nXriqri  d^iwv  elvctu 
Diog.  L.  I,  27 :  roy  xöa^uou  s/uipv;(oy  xcd  Saifj.oi'uiv  nXtjorj.  lieber  Cice- 
ro's  Ansicht  (deum  autem  eam  mentem  quae  ex  aqua  cuncta  fingeret) 
s.  Kr i sehe,  Forschungen  38 f.;  Zeller,  Die  Philos.  d.  Gr.  P,  173 f. 

[2.]    Mit  Recht  unterscheidet  Teichmüller  (Studien  z.   Gesch.  d. 

Begr.  59)  hinsichtlich  der  mechanischen  und  dynamischen  Auffassung  des 

,    äneiQov  bei  Anaxiraander  die  Tendenz  von   der   Ausführung.     Jene  war 

I    dynamisch ,  diese  gerieth  ihm  wesentlich  mechanisch ,  hauptsächlich  weil 

die  Philosophie  bei  ihm  ausschliesslich  Kosmologie  ist.     Vgl.  Plac.  phil. 

I,  3,  41:    Aeyei  ovv  Siu  ri  lineiQov  tariv ,  l'vu  furjdkv  sXXaLTir]  >j  yivtaig 

i    1)  v(fiara{A6rri.    Auch  dies  steht  noch  in  der  Mitte  zwischen  dynamischer 

und   mechanischer    Auffassung,    sofern   man    dabei   ebensogut   an   eine 

qualitative  Unaufbrauchbarkeit  als  an  räumliche  Unbegrenztheit  denken 

könnte.     Auch   Irenaeus    III,    19    (das    unendliche    Princip   seminaliter 

habens  in    semet   ipso   omnium  genesin)    spricht   für   jene   schwankende 

Stellung;    der  Saame   hat  ja   dynamisch  das   Zukünftige   in  sich  und  es 

wird  aus  ihm  durch  mechanische  Vorgänge  entwickelt. 

[3.]  Derjenigen  Zuspitzung  der  heraklitischen  Lehre  vom  Pluss  der 
Dinge  und  der  Einheit  des  Weges  nach  oben  und  unten,  wonach  Heraklit 
nicht  bloss  die  Welt  als  Ganzes  sondern  auch  jedes  Einzelding  als 
solches  in  Bezug  auf  seine  Veränderlichkeit  nach  dem  Schema  „Feuer, 
Wasser,  Erde  f  Ti^ojarrlp,  —  Wasser,  Feuer"  s.  z.  s.  im  Eing  herum- 
jagte, kann  ich  mich  nicht  anschliessen.  (Vgl.  Schuster  a.  a.  0., 
§  19 f.,  265.)  Die  hierher  gehörigen  Fragmente  (frg.  20 f.  Byw.) 
leisten  dieser  Auffassung  durchaus  keinen  Vorschub.  Dem  Princip  Hera- 
klits  ist  schon  genügt,  wenn  nur  für  den  Entwicklungsgang  des  Ganzen 
,    feststand,    dass    nach   der  Entfaltung   des   ersten    grossen  Meeres  in  die 
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Vielheit  von  Einzeldingen,  wie  sie  die  gegebene  Welt  bietet,  sich  alles 
dereinst  wieder  in  ein  Meer  auflösen  werde,  um  dann  wieder  in  Weltfeaer 
sich  umzusetzen ;  dass  aber  zum  Behuf  dieser  Eückverwandlung  in  Wasser 
jedes  sinnliche  Einzclding  ebenfalls  erst  jene  Stufenfolge  in  vorgeschrie- 
bener Ordnung  durchzumachen  habe,  ist  nirgends  bezeugt,  so  wenig  wie 
die  Behauptung,  dass  in  jedem  Moment  des  Daseins  an  jedem  Dinge  die 
beiden  entgegengesetzten  Seiten  der  öcFo?  «Vw  x«rw  nebeneinander  her- 
gehen. Aristoteles  wenigstens  kann  letztere  Anschauung  nicht  bei  Heraklit 
gefunden  haben.  Meteor.  I,  9,  2  f.  (Idel.)  beschreibt  er  den  Kreislauf 
von  Wasser  —  Nebel  —  Wolke  —  Nebel  —  Wasser  unter  Einwirkung 
der  Sonnenhitze  und  sagt  dann,  offenbar  im  Hinblick  auf  Heraklit:  Kui 
^tT  vot'iaui  Tovtuv  [tov  xvxXov)  wanSQ  noiafxdv  qsovtu  xvx!^u)  «Vw  xai 
xtijoi  xoivov  ictQug  xul  v&caog  (347  a  2).  Sonach  stellt  er  sich  den 
Weg  nach  oben  und  unten  als  den  Entwickiungsprocess  eines  Ganzen 
vor,  dessen  zweite,  der  ersten  in  der  Folge  der  Erscheinungen  entgegen- 
gesetzte Keihe  erst  dann  anfängt,  wenn  jene  vorüber  ist. 

[4.]  Die  üeberlieferung  giebt  (Byw.  74.  75.  76):  ^vt)  xpvxn  aogju- 
TCKjrj  xai  KQiait];  Jvyi)  ^t]Qr,  ipv/r}  aog^wiäiri  xt'A.  (womit  wohl  auch  das 
]ilutarchische  nvTt}  yäq  ipv^))  ^tjorj  uqiaTt}  [Eomul.  28]  in  Beziehung 
steht);  Ov  yr,  itjorj,  ipf/tj  aocfwxdrrj  xul  uQiairi.  Avyi]  scheint  nur  ein 
andrer  Ausdruck  für  ngriarriQ  zu  sein.  Ist  aber  die  Seele  n^rjartjo  und 
hat  dieser  die  Möglichkeit,  Wasser  zu  werden,  also  seine  reine  Natur  zu 
verlieren,  so  liegt  die  Ansicht  nahe:  Trockner  ngr^arriQ  giebt  die  weiseste 
und  beste  Seele:  Avyr,  Ijj^j;  i^t'/>;'  aogxorcarj  xc<i  uQiarr).  Warum  hier 
xpvxh  als  Prädicat  anstössig  sein  soll,  vermag  ich  nicht  einzusehen, 
ebensowenig,  dass  der  Satz  in  dieser  Form  nicht  heraklitisch  klinge 
(s.  Schuster  140).  Vgl.  Clem.  Alex.  Faedag.  II,  2.  p.  184.  Galen. 
IV,  786 K.  Plut.  d.  es.  carn.  I,  6.  p.  995 e.  Ov  yr)  ^tjot]  u.  s.  w.  scheint 
mir  daraus  entstanden  zu  sein,  dass  man  bei  Heraklit  zwar  die  Ansicht 
fand,  Trockenheit  der  Seele  sei  für  sie  das  Beste,  mit  dem  vorangesetzten 
aryt]  aber  nichts  anzufangen  wusste. 

[5.]  Es  liegt  offenbar  in  der  Konsequenz  des  heraklitischen  Systems, 
dass  nicht  nur  der  Eintritt  in's  Leben  (Zeller  I,  581)  sondern  auch, 
der  Tod  (Schuster  191  f.)  eine  „Erholung"  für  die  Seele  ist;  denn 
sie  kann  weder  in  dem  einen  noch  in  dem  andern  Zustande  beharren 
und  niuss  dem  Kreislauf  des  Werdens  in  gleicher  Rastlosigkeit  unter- 
liegen, wie  das  Feuer.  Vgl.  bes.  Jambl.  b.  Stob.  Ecl.  I,  906.  Plotin. 
IV,  8,  1.  Es  kann  demnach  recht  wohl  sowohl  Numenius  bei  Porphyrius 
de  antr.  nymph.  10  sein  V'^/,'>t  isQipi<,  iyQf,ai  yeyea&ui  (d.  h.  zu 
sterben),  als  auch  Aeneas  Gaza  sein  novwy  t^?  V"'/'^?  dydnavXuv  shai 
T»jr  sig  Toyde  roV  ßioy  cpvyriy  (Zcller  a.  a.  0.)  bei  Heraklit  ge- 
funden haben,  denn  beide  Ansichten  sind  für  ihn  die  Wahrheit. 

[6.]  Die  Verwandtschaft  mit  Heraklit  zeigt  sich  auch  darin  dass 
Empcdokles  das  Verhältniss  von  Stoff  und  Kraft,   Avie  er  es  in  den  vier 
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Elementen  und  den  zwei  bewegenden  Factoren  auffasst,  auf  den  Grund 
einer  Uvciyxr,  zurückbezieht  (v.  410  St.  1  M.);  nur  dass,  wo  jener  die 
Nothweudigkeit  der  Umwandlung  als  Weltgesetz  hinstellt,  Empedokles 
für  dieses  Gesetz  einen  mechanischen  Apparat  aufweist,  der  es  zur  Aus- 
führung bringt.     Vgl.  das  t6  navicoy  v6/uifiov  v.  426  (438  M.). 

[7.]  Darum  dürfen  wir  auch  die  Verse  51  f.  (116  M.)  nicht 
bloss  (mit  Zell  er  609)  von  der  Ewigkeit  der  Welt  sondern  auch  von 
der  des  seelischen  Daseins  verstehen,  welches  in  den  Werdeprocess  eintritt 
oder  vielmehr  in  dem  Stoffe  immer  'schon  mit  dabei  ist.  Vgl.  übrigens 
Plut.  d.  exil.  18  (von  Empedokles):  ov  yüg  alfxa  {(pr/ali/)  i'/uty  ovde 
TivsCfXtt  avyxoKff^sv .  oJ  ccyxt^ownoi ,  xpi'xtjc  ovaiuv  y.a\  tlo)(i]y  nc'tQta^sy. 
dkk'  ix  TouTujy  ro  awfxii  ai'unen'AaaTai, ,  ytjyevei  xdl  S^yrjräy  rr^g  ds 
tjjv)(rji  cc?,kcc;(6&sy  ^xoi'at]g  (fsvQo ,  t^v  ytvsaiy  dnodijuiar  vnoy.ogi'Ceica, 
TW  noaoruTM  jwv  övo/uärujy,  eine  Stelle  die  jedenfalls  beweist,  dass  man 
jene  Ansicht  recht  wohl  aus  dem  Inhalte  des  empedokleischen  Gedichts 
herauslesen  konnte. 

[8.]  Zell  er  (385)  will  sie  nicht  für  pythagoreisch  gelten  lassen. 
Allein  wenn  Aristoteles  (de  an.  I,  2,  404  a  18)  berichtet,  einige  der  Pytha- 
goreer  hätten  die  Sonnenstäubchen  in  der  Luft  für  Seelen  gehalten,  andre 
hingegen  das  was  diese  bewegt  dafür  angesehen,  und  zwar  letztere,  wie 
aus  dem  Folgenden  hervorzugehen  scheint,  durch  die  Beobachtung  ver- 
anlasst, dass  jene  sich  auch  bei  völliger  Windstille  bewegen,  so  liegt 
darin  doch  wohl  der  Sinn,  dass  diese  Pythagoreer  jenes  Bewegende  nicht 
für  ein  äusserliches  Mechanisches  hielten ,  sondern  die  Ursache  der  Be- 
wegung in  das  Innere  der  ^va^xcau  verlegten.  Für  Pythagoreer  aber 
liegt  dann  weiter  die  Annahme  sehr  nahe,  dass  sie  als  dieses  Innere 
und  den  Grund  der  Bewegung  die  Zahl  betrachteten. 

[9,]  Eine  ältere  Annahme  über  das  Verhältniss  von  Seele  und  Körper 
liegt  möglicherweise  zu  Grunde  bei  Diog.  L.  VIII,  31:  Die  Bänder  der 
Seele  (d.  h.  das  was  das  Leben  zusammenhält)  seien  die  Venen,  Arterien 
und  Sehnen;  wenn  sie  aber  erstarke  und  selbständig  werde,  seien  ihre 
Bande  die  Gedanken  {koyoi)  und  die  Werke.  Die  Unterscheidung  von 
Arterien  und  Venen  gehört  allerdings  der  spätem  Zeit  an ;  etwas  von 
„Bändern"  {dsafioi)  der  Seele  hatte  aber  schon  Plato  vielleicht  von  den 
Pythagoreern  aufgenommen.  An  mehreren  Stellen  des  Timäus  (38  E,  43  A, 
73 B,  81 D)  spricht  er  wenigstens  von  Bändern  des  Lebens,  welche  Leib 
und  Seele  zusammenhalten  und  die  er  in  das  Mark  verlegt. 

[10.]  In  denjenigen  Worten  der  Fragmente,  in  welchen  Breier 
(a.  a.  0.  67  f.)  eine  Andeutung  und  Ahnung  von  Freiheit  und  einen 
lebendigen  Keim  teleologischer  Ideen  findet,  liegt  weiter  nichts  als  die 
Behauptung:  1)  der  Geist  habe  das  Gemischte  und  Geschiedene  sämmt- 
lich  erkannt  (kein  Vorauswissen) ;  2)  er  habe ,  „  was  bestimmt  war  zu 
sein  {('xotci  tuüj.ty  tosa{h(i)  und  was  war  und  was  jetzt  ist  und  wie  es 
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ist,  alles  geordnet",  worin  auch  das  EfjsXXsy  eata&at,  nichts  weiter  zu 
sagen  braucht,  als  dass  alles  was  aus  der  Materie  gemäss  ihrer  Be- 
schaffenheit werden  konnte,  in  Folge  des  vom  Geiste  gegebenen  Anstosses 
und  seiner  Einwirkung  sich  entwickelte.  Vgl.  bes.  Ar.  Met.  I,  7,  988  B  6: 
t6  d'  (w  svExa  (d  ngcc^eig  xcd  al  fXExapoXal  xai  al  xivriaeig,  jQonoi' 
fxsp  xiva  ).£yovan>  luriov  ^  ovrcj  de  ov  Xsyovaiy ,  ovd'  ovnEO  neq>vxsy. 
ol  fiiv  ydg  voiv  '/.iyovisg  (Anaxagoras)  ij  (piUav  wg  äyu&oy  fxev  ti  Tuvzas 
rag  (ÜTiag  xt.yHKat,v .  ov  [xr^v  wg  svExii  ye  tovxüiv  rj  ov  rj  yiyyöfxtvov  xi 
xijjv  üvxiov,  ßAX'  tu  g  flno  xovxwv  xdg  x  iv  /jang  ovaag  Xäyovaiy. 
[11,]  Ich  behaupte  gegen  Breier  (65)  u.  a. ,  dass  in  den  Worten 
voog  de  saxiy  fineiQov  xul  uvxoxoaxeg  xxX.  aneiQov  nichts  andres 
bedeutet  als  in  den  übrigen  anaxagoreischen  Fragmenten,  nämlich 
das  was  nach  Menge  und  Zahl  keine  Grenze  hat.  Frg.  1:  'O^ov  -nuvxa 
^gr^ficixct  ^y,  uneiQu  xai  TiX7]&og  xul  afiixgöxrßcc  —  xul  yuQ  xo  ßfxiXQov 
üneiQOv  r^v  —  nuvxa  ur^q  xe  xui  uiS^i^Q  xaxEt/6,  clfxipöxSQu  unsiga 
ioyxu,  mit  dem  Zusatz:  xuvxu  yug  /usyiaxu  eysaxi  iv  xoTai  arfXTJuai 
xul  7i'kr,&Ei  xui  fXEyüd-Ei.  2:  x6y£  ntgiE^ov  unEiqoy  iaxi  xo  nktji^og. 
4:  xai  anfQfidxiüy  üntiQwv  nkrjd-og  xxX.  Hieristvon  „Unbestimmt- 
heit des  Begriffs"  (Brei er  ebd.)  oder  einer  ambiguitas  (Schorn, 
Anaxag.  etc.  fragmenta  26)  keine  Rede.  Wenn  Breier  erklärt:  Seine 
Macht  ist  imbegrenzt  und  sein  Wissen  ohne  Schranken,  so  übersieht  er 
die  an  derselben  Stelle  weiter  unten  folgende  Bestimmung:  xui  ia/vEi 
[xiyiOTov,  was  nicht  ohne  Weiteres  gleich  uneigoy  zu  setzen  ist,  sofern 
darauf  folgt:  oau  ys  xpv^ijy  EX^t'  —  nüyxwy  vöog  xquxeel  (für  die 
unorganische  Welt  gilt  nämlich  der  mechanische  Umschwung  als  das 
Wirkende);  nur  sein  Wissen  wird  in  der  eingehenden  Darstellung  als 
ein  unbeschränktes  behandelt.  Vgl.  auch  Plat.  Grat.  413  C  {diu  nüvxaiy 
iopxu).  I 

[12.]  Vgl.  die  Entlehnung  dieser  Ansicht  bei  Ps.-Hippocr.  de' 
diaet.  I,  650 K:  >j  fxhy  xpv^n  xo  uvxo  nuai  xolai  ijuxpvxoiai,  xo  dk  aw/ua 
duecfSQti  ky.üaxov.  ^pv^^i  f^iy  ovy  uiti  öfioCr}  xul  sy  fiei^ovt  xui  iy  iXua- 
aoyi  (s.  daz.  u.  Anm.  14).  Vielleicht  dürfen  wir  auch  die  nächstfolgenden 
Worte:  ov  yuQ  dXkoiovxai  ovxs  duc  (pvaiv  ovxs  di  uyayxr/V  als  anaxa- 
goreisches  Eigenthum  in  Anspruch  nehmen.  Anaxagoras'  Homöomerien- 
Lehre  wird  ferner  vorausgesetzt ,  wenngleich  modificirt ,  ebd. :  iaignei 
de  Cff  uvr9Q(anoy  /jeqeu  /uEQEioy  öka  oXwy  s^ovra  ^vyxgt]- 
aiy  nvQog  xui  vduxog  (S.  633 K),  xci  (xty  Xr,ipöfxEvu,  xd  dk  diüaovxa' 
xul  x(c  [xky  Xufxßuyovxu  nXEioy  noiEEi,  xd  de  didövxu  fisToy.  Ferner: 
Oh  yup  dvyuxui  ro  fxt]  of^dxQonoy  iv  xolaiv  uavucpÖQoioi  •(''^Q^oiaiy  EfJi- 
(lEVEiv.  (634)  und  gleich  vorher  xu  dt  ^Eivu  fx>]  ofxoxqoria  w&Eixui  ix 
^(oQrjg  uXXoxQ(rjg.     (Kap.  6  Littr.) 

[13.]  Vgl.  Zeller  826,  Anm.  1.  Plac.  phil.  V,  25.  Die  Worte 
slvni,  de  xai  tpvxrjg  &ayaxov  xoy  diaxoiQiafioy  oder,  wie  sie  bei 
Galen.   XIX,   340 K  lauten:    eIvui,    di    xul  xP,g   rpvxi'ig   ^uyuxoy    xurd 
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%iüQi(!fx6v  sagen  übrigens,  wie  besonders  die  zweite  Fassung  zeigt,  nichts 
darüber  aus,  dass  der  Tod  nach  Anaxagoras  den  Untergang  der  Seele 
bedeute,  sondern  nur  dass  er  in  dem  Entweichen  der  Seele  bestehe. 
Vgl.  Wyttenbachs  Konjectur  a.  a.  0.,  S.  508. 

[14.]  Zellor  setzt  die  Abfassungszeit  der  Schrift  in  die  ersten 
Jahrzehnte  des  vierten,  Teichmüller  in  das  zweite  Drittel  des  fünf- 
ten Jahrhunderts.  S.  Teichmüller,  Neue  Studien  zur  Geschichte  der 
Begritfe  II,  6  f.  Zur  Entscheidung  der  Frage  sind  m.  E.  noch  zwei 
Umstände  besonders  zu  beachten;  einmal,  dass  wir  in  dem  Verfasser 
derselben  nicht  einen  Philosophen  sondern  einen  Mediciner  vor  uns  haben, 
der  die  Meinungen  jener  je  nach  Bedürfniss  und  ohne  tiefere  Betrachtung 
ihres  Zusammenhangs,  ihrer  Gegensätze  und  ihrer  eigentlichen  Tragweite 
für  den  allgemeinen  und  principiellen  Theil  seiner  Arbeit  verwendet,  da- 
her z.  B.  I,  28  die  Worte  ^pt'X'l  f^tv  ovv  cüil  o/uoitj  xal  iv  /xs^ofi  xai 
iy  sMaaovc  den  Schluss  (Zellers)  auf  eine  Eeproduction  des  anaxagorei- 
schen  roog  de  nitg  ö/uotog  san  xal  6  [xi^onv  xca  o  skdaauji^  auch  dann 
noch  gestatten  würden,  wenn  wirklich  die  Incongi-uenz  der  eigentlichen 
Ansicht  des  Verfassers  mit  der  des  Anaxagoras  in  dem  Ma^e  vorhanden 
wäre,  wie  dies  Teichmüller  (28 f.)  zu  erhärten  sucht.  Zweitens  die 
Kolle,  welche  in  dieser  Schrift  die  Wirksamkeit  des  Pneuma  (der  inneren 
Luft)  spielt.  Ueber  die  verschiednen  Phasen  in  der  Entwickelung  dieses 
Begriffs  von  der  Bedeutung  „  äussere  Luft "  bis  zu  der  neutestamentlichen 
des  Geistes  wird  bei  Behandlung  der  nacharistotelischen  Psj^chologie  im 
Zusammenhange  zu  sprechen  sein.  An  dieser  Stelle  mag  zu  der  hier 
einschlagenden  chronologischen  Frage  nur  soviel  bemerkt  werden,  dass  die 
im  ersten  Buche  der  Schrift  (Kap.  9  f.)  herrschende  Auffassung  des  Pneuma 
als  der  durch  die  Athmung  dem  Organismus  zugeführten  und  dort  rein 
mechanisch  zur  Bildung  des  Fötus  mitwirkenden  inneren  Luft  mir 
die  Annahme  eines  vorhippokratischen  Ursprungs  der  Abhandlung  ver- 
bietet und  dieselbe  der  Zeit  nach  ziemlich  nahe  an  Plato  heranrückt. 
Die  nach  Aristoteles  Platz  greifende  mehr  dynamische  und  immer  spiri- 
tualistischer  werdende  Auffassung  des  Pneuma  liegt  ihr  freilich  noch 
ganz  fern. 

[15.]  Schuster  (Heraklit  104f.)  hält  schon  das  in  Kap.  6  und  7 
(Littr.)  Ausgeführte  für  eine  Schilderung  der  fötalen  Entwickelung,  die 
doch  erst  Kap.  9  als  zusammenhängendes  und  von  vorn  beginnendes 
Ganzes  auftritt.  Die  Worte  Kap.  8:  sneir'  iyccf^stßsi.  ig  r\]v  fxi^ova 
(Ifw  vulg.)  XMQW,  ^)j''>£«  5««t  ccgasva  u.  ff.  erklärt  er  so:  Es  scheiden 
sich  (in  Folge  des  Platzmangels)  aus  der  Keimmasse  männliche  und 
weibliche  Gebilde  aus  und  treten  jedes  für  sich  in  einen  von  der  Keim- 
masse gesonderten  Ort;  welche  von  diesen  Ausscheidungen  nun  in  die 
eigentliche  embryonale  Entwickelung  eintritt  und  welche  nicht,  das  hängt 
von  der  nach   pythagoreischer  Zahlensymbolik  gedachten  Harmonie  ihrer 
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Bestandtheile  ab.  Mir  erscheint  die  Vorstellung,  dass  der  schon  bis  zu 
einem  gewissen  Grade  entwickelte  Fötus  nun  erst  männliche  und  weib- 
liche Keime  in  sich  ausbilde  und  an  einem  der  letzteren,  nach  dessen 
Ausscheidung  aus  der  ursprünglichen  Keimmasse  erst  ein  neues  eigent- 
liches Fötalleben  sich  entwickele,  für  unsern  Physiologen  zu  gekünstelt. 
Einfacher  und  durchsichtiger  gestaltet  sich  der  Zusammenhang  der  ganzen 
Stelle  bei  der  Annahme,  dass  man  es  in  Kap.  8  mit  der  Beschreibung 
des  Wesens  der  Zeugung  und  Empfängniss  zu  thun  hat,  nachdem  im 
Vorhergehenden  nur  von  der  allgemeinen  Art  des  Wachsthums  von  Körper 
und  Seele  gesprochen  ist.  Unter  dieser  Voraussetzung  ergiebt  sich  der 
Sinn  des  Ganzen  so  wie  er  im  Texte  ausgeführt  ist.  Dann  sind  auch 
die  Worte  am  Schlüsse  des  Kapitels:  cTion  ov  yiyajaxovaiv  ort  noieovaiu 
nicht  mehr,  wie  Schuster  meint,  ein  störendes  Einschiebsel;  es  liegt  in 
ihnen  der  Gedanke :  von  den  Entwicklungsvorgängen  nach  der  Zeugung 
selbst  (ob  und  wie  der  Keim  zur  Entfaltung  kommen  wird  u.  dgl.)  wissen 
sie  (die  Zeugenden)  nichts. 

[16.]  Die  Ausdrucksweise  des  Empedokles  scheint  es  zweifelhaft  ge- 
lassen zu  haben,  ob  er  sich  unter  dem  Hindurchgehen  des  Feuers  im 
Auge  durch  die  umgebenden  Elemente  ein  Ausstrahlen  desselben  auf  die 
Gegenstände,  somit  gleichsam  ein  Erhellen  derselben  oder  nur  ein  Hin- 
durchgehen desselben  durch  die  den  innersten  Raum  des  Auges  ein- 
schliessenden  Theile  dieses  Organes  selbst  gedacht  habe.  Wenigstens 
legt  ihm  Aristoteles  (de  sens.  438  a  4)  betreffs  dieses  Punktes  eine  Mehr- 
deutigkeit der  Darstellung  zur  Last.  Im  ersteren  Falle  wäre  indess  die 
Annahme  von  herantretenden  Ausflüssen  der  Dinge  im  Grunde  überflüssig, 
wenn  man  nicht  annehmen  will,  dass  eben  diese  es  seien,  welche  das 
heraustretende  Feuer  erleuchte,  oder  dass  im  Zusammenstoss  derselben 
mit  den  austretenden  Strahlen  des  Feuers  und  Wassers  (wie  Zeller  will) 
die  Wahrnehmung  sich  erzeugt  habe.  Von  beiden  Ansichten  aber  ist 
keine  Spur  in  den  Berichten  zu  finden.  Das  Fragment  bei  Ar.  de  sens. 
a.  a.  0.  sagt  nicht  mehr  als  was  oben  herausgelesen  ist;  die  Stelle  bei 
Joan.  Damasc.  (Stob.  Floril.  IV,  173  Mein.)  aber:  'E/^n.  xal  ngdg  t6 
cTt«  TuJy  axTiviav  xcu  ngog  ro  did  Tiöv  iiSui'/MV  ixifo/ih  nccos/STcci  ist 
nur  eine  Wiederholung  dessen  was  Aristoteles  a.  a.  0.  zu  dem  Erape- 
dokleischen  Fragment  sagt:  öte  /uiy  ovv  ovrwg  oqccv  (fijaif,  ore  cTe  raig 
dnooooiuic  rceic  dno  xwv  öotuuivwy.  Von  den  drei  verwandten  Auf- 
fassungen,  welche  Arist.  de  sens.  2  (438  a  25  f.)  aufführt,  passt  die  erste 
(to  e|toVri  Tivl  tijV  oxpiv  oqüv  x«l  (Inonivsaihat,  fxexQt  rdiv  uarowr)  nicht 
auf  Empedokles,  der  hi)chstens  eine  Erhellung  der  unmittelbaren  Um- 
gebung und  der  in  derselben  befindlichen  unoQQoicu  gelehrt  haben  könnte 
und  auf  die  Frage,  wie  wir  Entfernungen  unterscheiden,  noch  nicht  ein- 
getreten ist;  die  zweite  [f^^XQ''  ^tro?  i^iovacw  ai\u(fvta&ai)  ist  die  pla- 
tonische (vgl.  ebd.  29 :  rore  yuQ  avfjt(pvt&€a  xi  iari  (fwri  ttoc?  (pdig :  mit 
Plat.  Tim,  45 C);  die  dritte,  die  auf  Empedokles  am  besten  passt,   cha- 
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raktLrisirt  sich  nun  eben  durch  die  Worte  ro  iv  uq/o  ovucpiiaS^cu  rov 
dfxixurog  als  ein  Zusammentreffen  der  (i-noQQOKu  mit  dem  innern  Feuer 
an  der  Oberfläche  des  Auges  selbst,  also  doch  wohl  vermittelst  der  Poren, 
deren  Annahme  seitens  des  Empedokles  auch  die  Einwendung:  /?  ydq 
fifiiuy^  fj.ET(cSv  earit'  (62)  gegenstandslos  macht;  vgl.  Philippson, 
vAij  üyifQcom'vtj   179. 

[17.]  Theophr.  de  sens.  50:  Man  sieht  um  so  besser,  je  mehr  die 
äussere  Haut  des  Auges  fein  und  dicht,  das  Innere  aber  schwammig 
{aof^(pc()  und  frei  von  dichten  und  festen  Bestandtheilen  u.  s.  w.  ist. 
Feste  Beschaffenheit  des  Auges  würde  die  Abspiegelung  ausschliessen, 
„das  Feuchte  aber  durchdringt  es"  {t6  d'  vyoov  düsvca).  Dass  Demo- 
krit  nicht  den  Gegenstand  unmittelbar  sondern  sein  Bild  sich  im  Auge 
spiegeln  lässt,  kann  man  vielleicht  auf  die  Berücksichtigung  des  Um- 
standes  zurückführen,  dass  die  Bilder  der  Gegenstände  im  Auge  verkleinert 
erscheinen;  wozu  aber  nun  das  weitere  Mittelglied  des  Abdrucks  (jener 
Bilder)  in  der  Luft  dienen  sollte,  wenn  nun  von  da  aus  es  doch  schliesslich 
bei  der  unvermittelten  Abspiegelung  sein  Bewenden  gehabt  hätte,  ist 
nicht  recht  einzusehen.  Auch  das  Urtheil  des  Aristoteles,  Demokrit 
führe  im  Grunde  die  Wahrnehmungen  aller  Sinne  auf  das  Getast  (also 
auf  Berührung  zwischen  Subject  und  Object)  zurück,  würde  ohne  diese 
Auffassung  gerade  für  einen  der  höchsten  Sinne  nicht  zutreffen.  In 
jedem  Falle  ist  für  Demokrit  die  Luft  das  übertragende  Medium ,  ohne 
■welches  auch  die  Abspiegelung  nicht  möglich  wäre. 

[18.]  S.  Lassalle,  Die  Phil.  Heraklits  II,  362f.  und  Schuster 
318 f.  (gegen  Zeller  588,  2)  und  Steinthal,  Gesch.  der  Sprach- 
wissenschaft I,  655  f.).  Aus  den  Fragmenten  selbst  vgl.  bes.  fr.  2 
Bj'W. :  —  neiQitifMEvoi,  xal  snecov  xai  SQycjy  ioiovtsuiv  oy.oitüv  eyw  ditj- 
ysvjuca,  SiaLoeaip  y.urcc  cpvaiv  xal  (fQuCcof  öxwg  sxfi,  wo  durch  die  Ansicht 
von  der  Sprache  als  Erkenntnissmittel  die  Worte  inscof  xul  eoytav 
erst  in  ein  sinnvolles  Licht  treten  und  auch  das  duciQSiov  xcau  cfiaiv 
ein  solches  gewinnt,  das  ohnehin  viel  besser  zu  Bniwv  als  zu  sqywv 
passt.  Herablit  meint  eben,  dass  Et3'mologisiren  (snri  duuQetv)  und 
Zergliedern  d.  h.  Erörteni  des  sachlichen  Verhältnisses  bei  ihm  Hand  in 
Hand  geht.  Dazu  stimmt  dann  nicht  nur  die  wiederholte  Verwendung 
von  oiiVojU«  zur  Bezeichnung  der  Sache  (fr,  60.  65,  wo  auch  Mysodcu 
zu  beachten  ist,  66),  sondern  auch  seine  in  den  Fragmenten  selbst  hin- 
länglich hervortretende  Neigung  zur  Hervorhebung  etj'mologischer  Be- 
deutsamkeiten {^vvov  ^iiv  VOM  fr.  91.  nctTg  naiCwp  ebd.  79.  ßiög-ßfog  66), 
sowie  die  Mannigfaltigkeit  von  Namen  für  das  Gesetz  des  Weltprocessos, 
die  an  diesem  Punkte  geflissentlich  gehäuft  ist.  Jedes  Wort  drückt  das 
Wesen  desselben  nach  einer  neuen  Seite  hin  aus  (vgl.  Schuster 
182  f.),  und  wenn  irgendwo,  so  geht  hier  dem  Heraklit  die  Erkenntniss 
des  Wesens  durch  die  Namen  der  Dinge. 
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[18a.]   V.  2  (36  M.)f.  81  (82),  bes.  aber  19  (63) f.: 

(('/.'ä'  äys  aflQSi.  Tiafjmci'lttfiri  nfj  d^).ov  ty.aarov, 
uriTt  TM''  bxpiv  i)(ü}v  TiioTSi  n).£oy   >j  y.ui   dxovi^y 
fiiJT   dxo^v  igCdovnov  vneg  ZQavujfxuTa  yXwaarjg^ 

yviiop  TTiOTif  eQvxs,  vÖEi  (f'  fi  ^riXov  Exaatov. 

Mit  Recht  sagt  dazu  Peipers  (Untersuchungen  etc.  28):  „Hier  zeigt 
der  Gegensatz  des  nu/uTiakdun  zu  den  einzelnen  Arten  der  Wahniehmung, 
von  denen  keine  vor  der  andern  bevorzugt  werden  solle,  dass  das  Schauen 
mit  allen  Fassungskräften  und  das  voeiy  dasselbe  bedeutet."  Nur  thut 
man  bei  dieser  Auffassung  jedenfalls  besser,  rdJy  ceXkiov  mit  yvCcav  zu 
einem  Ausdrucke  zusammenzufassen.  Auch  die  übrigen  Sinnesorgane  be- 
sitzen Glaubwürdigkeit,  sofern  sie  nämlich  naooi  für  das  Erkennen  sind, 
und  es  kommt  nur  darauf  an,  jedes  Object  in  derjenigen  Art  und  Weise 
aufzufassen,  in  der  es  sich  wesentlich  zu  erkennen  giebt,  also  auf  Grund- 
lage der  ihm  specifisch  adäquaten  Wahrnehmung,  weil  nur  eine  solche 
das  entsprechende  Material  für  die  Denkthätigkeit  abzugeben  vermag. 
Vgl.  Hollenberg,  Empedoclea,  S.  23f.,  der  mit  Recht  das  tio^o?  »'o/Jara 
d.  h.  die  Slnnesthätigkeit  als  Weg  (Mittel)  zum  Erkennen,  wenn  auch 
noch  nicht  als  dieses  selbst  betont  wissen  will.  Uebrigens  zeigt  diese 
ganze  Partie  der  empedokleischen  Lelire  namentlich  auch  in  den  Aus- 
drücken (vgl.  was  Peipers  29  über  den  Ausdruck  Ao'/oc  sagt)  eine  un- 
verkennbare Beeinflussung  von  Seiten  Heraklits. 

[19.]  Sext.  Emp.  Math.  Yll,  135 f.  Wenn  Heirasöth  (Democriti 
de  anima  doctr.  45)  und  Ten  Brink  (Philologus  XXIX,  614)  Recht 
haben,  in  dem  Fragment  bei  Sextus  139  für  dnoxtxoijAerr)  6s  ravrtjg  zu 
lesen  unoxexQvfAutvri  dici  ruvrr^i,  so  hätte  Demokrit  die  sinnliche  Wahr- 
nehmung, sofern  es  dabei  sein  Bewenden  hat,  sogar  für  ein  Hinderniss 
der  Verstandeserkenntniss  gehalten.  Dies  wird  noch  wahrscheinlicher 
durch  Cic.  Tusc.  V,  39. 

[20.]  In  diesem  Sinne  scheint  es  zu  verstehen,  wenn  Aristot.  (de  gen. 
et  corr.  I,  2,  315  b  9  f.  de  an.  I,  2.  Met.  IV,  5;  vgl.  Theophr.  d.  sens.  71) 
dem  Demokrit  die  Ansicht  zuschreibt,  das  Erscheinende  sei  das  Wahre. 
Nur  sollte  eben  von  der  subjectiven  Wahrheit,  die  sich  nothwendig  aus 
der  Wechselwirkung  zwischen  der  Beschaffenheit  des  Subjects  und  der 
des  Dinges  ergab,  auf  die  objective  des  letzteren  geschlossen  werden. 
Vgl.  Ar.  de  gen.  a.  a.  0.  Entl  cT'  wovto  ro  ccKrjxH;  iv  rw  (fairta^m, 
EPHvria  S'e  xai  ansiQa  r«  (pcuvöfiern,  rn  a/^fictTa  aneiga  enottjOttv. 

[21.]  S.  Zell  er  742  f.  Theophr.  de  sens.  58  weiss  von  jener  Iden- 
tificirung  bei  Demokrit  nichts  und  bemerkt  nur  mit  einem  xoaoCjov 
eigt]X£y ,  dass  dieser  das  Denken  auf  eine  Mischung  des  Körperlichen 
zurückführe.  Auch  zeigt  der  Wortlaut  von  Ar.  de  an.  III,  3,  427  a  21  f., 
dass  letzterer  die    betr.  Ansicht   dem  Demokrit  von  seinem  Standpunkt 
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aus  aufbürdet  {navTsg  yag  ovtoi  u.  s.  w.).  Auch  weiss  er  sich  zum 
Beleg  für  diese  Ansicht  nur  auf  das  von  Deiuokrit  gebrauchte  Beispiel 
vom  dXXo(pQoysTf  (S.  129)  des  Hektor  zu  berufen,  nicht  aber  auf  eine 
dahingehende  demokritische  Meinungsäusserung.  Endlich  der  Umstand, 
dass  er  a.  a.  0.  dieselbe  Ansicht  in  derselben  Formulirung  dem  Demokrit 
mit  einer  Anzahl  andrer  Philosophen  gemeinsam  als  aus  ihrem  Princip 
sich  ergebend  voiTückt. 

[22.]  Sext.  Emp.  Math.  VII,  140:  nsgi  nttvrdg  yuQ,  (ftja'n'  6  UXu- 
TiDV ,  (xiK  aQX'ri  t6  sidspcu,  nsQt  oTov  eoTiv  y]  ^/jTt]ai,g  (in  Betreff  des 
Textes  s.  Ten  Brink  im  Philol.  XXIX,  618;  Plat.  Phaedr.  237 B); 
vgl.  Ar.  de  part.  an.  I,  1,  640b  29 f.  Nach  dieser  Richtung  hin  liegt 
auch  das  Fragment  ay&^QcoTiog  yccQ  slg  iarv  y.ca  civit^ouynoi  navrsg. 
Galen.  XIX,  449  K.  Dass  Demokrit  die  Definition  im  logischen 
Sinne  wenigstens  „berührt"  habe,  deutet  Aristoteles  mehrfach  an. 
S.  Bonitz  z.  Metaph.  537. 

[23.]  Der  Beweis  hierfür  liegt  in  den  Worten,  die  Sextus  a.  a.  0. 
voranstellt  (ort  avniQU  —  —  y.al  t6  y.svöv).  So  auch  136 :  ev  Sk  roTg 
XQttTVVTtjQioi^j  xniniQ  insa/tj/usi'og  rccTg  aiad^ijaeai  to  xqutoq  rijg  niarswg 
n'vaS^eiPcu,  ov&ey  i'jttov  svQiax tr ai  tovtwv  y.ax kS cxä^oiv ; 
das  Folgende  soll  dem  zum  Belege  dienen,  also  die  Unzuverlässigkeit 
der  sinnlichen  Wahrnehmung  beweisen,  und  es  folgen  nun  eben  die 
skeptischen  Fragmente :  !]fx.iig  rw  usv  iovri  ovdsv  ärQsy.hg  awiEfxev 
xt'A.  und  STS^  fi,ip  wv  ort  oiov  ixaarov  sariv  ^  ovx  sariv  ov  avpisusv, 
■worin  schon  iTSr,  ov  avn'efxev  anzeigt,  dass  hier  von  derjenigen  Art  der 
Erkenntniss  die  Rede  ist,  welche  im  Gegensatz  zum  wahren  Wissen, 
also  vöuM  stattfindet  d.  h.  der  sinnlichen ,  was  auch  von  den  folgenden 
Fragmenten  gilt,  besonders  für  die  Worte  ön  srafi  ovSiv  Itffzsy  m^i 
ov^tvög,  «AA'  E7iiQvafj.iri  sxaaToiaiy  rj  (fo|t?,  worin  die  snig.  dö^ig  nicht 
{mit  Passow  s.  v.)  als  eine  im  Volke  herrschende  Meinung,  sondern  als 
eine  auf  äussern  (herzufliessenden)  Eindrücken  beruhende  Ansicht  aufzu- 
fassen sein  dürfte,  die  nun  eben  erst  der  Ergänzung  durch  das  Erkennen 
Kies  STstj  ov  bedarf.  Dass  auch  Sextus  nichts  andres  bei  Demokrit  ge- 
lesen hat,  zeigen  ausserdem  die  Worte  137  a.  E. :  xai  dr)  iv  fxkv  rovxoig 
nüaav  a)(eS6v  y.Lvtlxcijü^rixpLv,  ti  xai  /udfwv  s^niQiTwg  xaf^i'nTE- 
T  « t  rwv  ala^tjotüjv.  Alle  jene  Aeusserungen  scheinen  daher  in  solchen 
Ausführungen  seiner  Schriften  gestanden  zu  haben,  welche  die  Noth- 
wendigkeit  begründen  sollten,  von  der  Wahrnehmung  zur  Verstandes- 
erkenntniss  weiterzugehn.  Etwas  Andres  braucht  man  nun  aber  auch 
nicht  in  der  Aeusserung  zu  finden,  die  dem  Demokrit  bei  Ar.  Met.  III, 
5,  1009b  11  beigelegt  wird:  ij  ovdsv  y'  siyai  dX>]&eg  ij  i]uTy  y  udr^Xop, 
zumal  auch  der  Zusammenhang,  in  dem  Aristoteles  ihn  diess  sagen  lässt, 
derselbe  ist,  wie  bei  Sextus,  nämlich  im  Anschluss  an  eine  Erörterung 
über  die  Relativität  der  Empfindung.  Vgl.  auch  Diog.  L.  IX,  108: 
■^rjuöxQiTog  &s  [xri^kv  elSsvat,  i  öjy   (p  aivo  fx  EV  lüv .    t(c   d'e  //»)  eIvki, 
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die  schon  Longölius  richtig  so  erklärte:  Democritus  nihil  se  nosse  ait 
eorum  quae  adpareant,  quaedam  vero  ex  his  ne  esse  quidem.  S.  Philol. 
XXIX,  GIG.  Endlich  Sext.  Math.  YIII,  6:  ol  de  ntgi  toV  maiiüvtc 
xai  Jrtuoy.QiTOv  ixova  t«  votjrce  vneyötjaay  äkri&ij  slvai, 
ükX'  0  fxiv  Jrjuoxqixoq  S  td  ro  firjtfty  vnox  Eia&a  i,  (pvasi  aia&tj- 
Toy.  xtA. 

[24.]    Mit  M.  Wohlrah  (Jahrhücher  für  klassische  Philologie  li<68, 
27 f.)    halte   ich    dafür,    dass  in    der    Stelle  Plat.  Theaet.  156 D    {oaov 
fxtv  ovv  ßQu&v  u.  s.  w.  bis  dujTw  iazi'y)   die  von  Cornarius  eingescho- 
benen Worte   {ßgadvTeQä  eariv  bis  oitoi  Sri)  das   Verständniss  der  vor- 
getragenen Theorie   nicht  nur   nicht   herstellen    sondern   den  Gedanken- 
zusammenhang geradezu   in  falsche  Eichtung   bringen.     Wohlrab  zeigt, 
dass  nicht  nur  der  handschriftliche  Text  einen  guten  Sinn  giebt,  sondern 
dass  auch  die  Unterscheidung,    die   man    durch   jene  Ergänzung   in  die 
Theorie  hineinträgt,  zwischen  denjenigen  Sinnesorganen  nämlich,  die  wie 
etwa  die  Zunge  langsamer  und  nur  bei  unmittelbarer  Nähe  ihres  Objectes 
wirken,    und   jenen  die  wie  das  Auge  schneller  und    mehr    in  die  Feme 
sich  bethätigen,  lediglich  auf  der  Phantasie  des  Scholiasten  beruht.     Sie 
hat  in  der  That  für  alles  Folgende  nicht  die  mindeste  Bedeutung.     Wie 
sich  der  Sinn  der  Stelle  und  mit   ihm  die  ganze  protagoreische  Theorie 
unter  Abweisung    des    Einschiebsels    gestaltet,    zeigt   unsre   Darstellung 
derselben.     Erst  so  kommen  wir  gründlich  los  von  der  Inconsequenz,  den 
Sophisten  als  extremsten  Vertreter  der  Bewegungstheorie  hinzustellen  und 
ihn  trotzdem   noch  Dinge  in    dem  Sinne    von  Substanzen   annehmen  zu 
lassen,  von  denen  dann  die  Bewegung  selbst  noch  begrifflich  und  that- 
sächlich  zu  unterscheiden  wäre;   Dinge  als   Substrate   der  Bewegung 
giebt   es   für  Protagoras   nicht   sondern    nur  Dinge  (Erscheinungen)  als 
besondre  Arten    der  Bewegung;    alles    ohne  Ausnahme  ist   bei   ihm  in 
Bewegung    aufgelöst   (vgl.    Frei,    Quaest.    Protag.    79).     Die   Beweise 
dafür  sind  in  Plato's  Darstellung  selbst  zahlreich  genug.     155  E  werden 
als  Gegensatz  zu  den  Materialisten,    die    ..nichts  Unsichtbares"   gelten 
lassen,  diejenigen  aufgeführt,  deren  Princip  ist  on  t6  ndv  xiyr,ai.g  >]y  xal 
tiXXo    naget    rovTO    ovSev,    Tr,i    de    xivi^aewi   dvo   t'idi]  xj?..,    womit 
eben  die  Ansichten    eines  Kratylus   und  Protagoras    gemeint   sind,    von 
denen  ja ,    wie  wir  wissen ,    dem  ersteren  selbst  der   heraklitische  Satz, 
dass  man  nicht  zweimal  in  denselben  Fluss  steigen  könne,  noch  viel  zu 
viel  substanzielles   Sein   vorauszusetzen   schien.     Wie  nun   Kratylus  das 
heraklitische  Princip  auf  die  Spitze  trieb,  so  allem  Anschein  nach  Prota- 
goras das    des  Kratylus.     Theaet.    156  E:    etvro   fi'tp   xa»'   avio   firidiv 
eivtti;  157  A:  alles  wird  aus  entgegengesetzten  Bewegungen,  e-ntl  xai  ro 
noiovy  slycti   ri  xui    t6    nua/ov  uvTüJy  eni    ivog    roT,aai    wj    (fuaiy  ovx 
sivui  7iuy{(oi.     Ebd.  ovdtv  iiycu  Ey  (nicht  etwa  bloss  noiöv)  avrö  xa^ 
oiTo.     Nichts  in  der  ganzen  Darstellung  deutet  darauf  hin,   dass  diese 
Aeusserungen  sich  nur  auf  die  Qualitäten  im  Unterschiede  von  den  Sub- 
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stanzen  beziehen  sollten.  Endlich  157  B:  ^sT  d's  xul  xutcc  f^igog  ovzw 
Xiysii-  y.cu  neoi  no'AXcSv  ud^ooia^^evKüv ,  co  dr]  aO-ooia/xuri.  ccv&Qwnoi.  re 
rix^tvTca  y.cci  XiS-of  xcä  sy.aarov  ^loov  xe  xcu  iidog.  Hier  ist  nicht ,  wie 
Schanz  meint  (Beiträge  zur  vorsokrat.  Phil.  76)  von  allgemeinen 
Begriffen  die  Eede;  {siifog,  wenn  die  Lesart  richtig  ist,  —  s.  Schanz 
a.  a.  0.  —  bedeutet  hier  wie  so  oft  bei  Plato  die  sichtbare  Gestalt), 
sondern  wie  das  ey.uaxov  zeigt,  von  Einzeldingen  (was  auch  Schleiermacher 
z.  d.  St.  gesehen  hat)  und  von  diesen  eben  gilt,  dass  sie  ein  äS^Qoiafxu 
von  Einzelbewegungen  sind.  (Vgl.  den  Bericht  bei  Amraon.  Herrn,  sig 
rag  Ssxa  xuTr,y.  51  ed.  Aid.  "EXeys  de  ovrog  öri  ovdsf  rwv  nQtty- 
/iiürwy  üjQia/LitvriV  s/Et,  q)vaiv,  wo  cpvaig  auch  schwerlich  bloss  Qualität 
bedeutet.)  Dass  die  aus  dem  Gegenstoss  von  noiovy  und  näa/ov  sich 
ergebenden  beiden  Momente  der  Empfindung  von  jenen  veranlassenden 
Bewegungen  sich  dadurch  unterscheiden,  dass  sie  rpsgofASva  sind  (d.  h. 
nicht  wie  jene  langsame  und  ev  rm  avTiZ),  hebt  Plato  bei  den  weiterhin 
angeführten  Beispielen  immer  ausdrücklich  hervor;  vgl.  159DE;  Wohl- 
rab  29.  Wenn  übrigens  der  letztere  (ebd.)  diesen  Unterschied  der 
langsamen  und  schnellen  Bewegung  für  identisch  hält  mit  dem  181 C 
aufgestellten  zwischen  ccXkoiwaig  und  neQKfoqü,  so  ist  dies  wenigstens 
nicht  als  ein  Stück  der  protagoreischen  Theorie  anzunehmen,  denn  diese 
neue  Unterscheidung  giebt  Plato  als  seine  eigne  Ansicht. 

[25.]  Tim.  30  D.  Es  scheint  nicht,  dass  (mit  Susemihl  z.  d.  St.) 
hier  erst  noch  an  eine  besondre  Idee  des  ^wov  als  eine  der  obersten  In- 
härenzen  der  Idee  des  Guten  gedacht  werden  müsse.  Denn  da  die  Ideen 
als  lebende  Wesen  gefasst  werden ,  so  ist  dasjenige  fwor,  dem  sie  alle 
inhäriren,  eben  kein  anderes  als  die  höchste  und  umfassende  Idee,  die 
des  Guten. 

[26.]  Vgl.  Chalcid.  in  Tim.  Kp.  226.  Zu  dem  alten  Streite  (s.  Aristnt. 
de  cael.  I,  10,  279b f.),  ob  Plato  im  Timäus  die  Entstehung  der  Welt 
-ernstlich  als  einen  zeitlichen  Process  aufgefasst  habe  oder  ob  diese  Aus- 
führung nur  eine  ,,Form  der  Darstellung"  sei,  geben  Plalo's  eigne 
•Fingerzeige  doch  wohl  entscheidende  Anhaltspunkte  für  die  letztere  An- 
Mcht.  Vgl.  Tim.  29  B.  34  C.  Hält  man  für  die  Auffassung  dieser  ganzen 
4'artie  des  Timäus  den  Gesichtspunkt  fest,  dass  alles  dasjenige  zu  dem 
'■ttjj'thischen  Hilfsapparate  zu  rechnen  ist,  wobei  concrete  Verhältnisse 
'^er  Welt,  die  erst  nach  deren  Schöpfung  vorhanden  gewesen  sein  können, 
■Schon  vor  vollendeter  Schöpfung  mit  in  Scene  gesetzt  werden,  so  gehört 
'2u  diesem  nicht  bloss  das  Xoyia('((j.ti^og  (30  B),  ^vveaTr^ae  (32  B),  e^w^ev 
■{ehä.  C),  nsQisxdXvipE  (34  B),  ^wsarriatv  eV  ^ufffw  (35 A),  die  7ift^<Jund 
■dväyxri  (48 A)  u.  a.,  sondern  auch  die  „secundäre  Materie"  mit  den 
Eigenschaften  der  Sichtbarkeit  und  Bewegung  (30 A),  sowie  die  Eeihen- 
Tolge  rovv  lufy  sv  xpv/fh  V-'^yf'/^  '^  ^*'  o(ü,uciTi  xu&iarag  (30  B),  ferner  das 
^civ  ro  awuarosidei  Sfiog  «tfrjf?  STexreifero  und  das  ngoatjfiuoTTtv 
(36  AI,  sowie  ndact  rj  iTig  xpvxr,g  Svaruaig  iysysyijTo  (ebd.  D).     Ausserdem 
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■wird  69  B  die  ganze  Schöpfungsgeschichte  bei  Gelegenheit  ihrer  Recapi- 
tulation  als  Mythus  bezeichnet  und  gleich  darauf  unter  dem  Inhalt  dieses 
Mj-thus  ausdrücklich  auch  die  Bildung  der  Weltseele  (denn  diese  liegt 
ausgedrückt  in  den  Worten  xuviu  uTÜxuog  ayovtu  6  d^eoi  iv  äxüaiia  re 
avTtx)  TiQo;  ui'to  xal  TtQog  «AÄ//A«  avfXfiexQiug  ivenottjOSy  sowie  in  nüy 
TÖds  ^vfiaTijacao ,  ^wof  iv  C,wu  s^ov  r«  nävxa  iv  iavitZ  y.rX.)  als 
genetischer  Process  aufgeführt.  Für  die  entgegengesetzte  Ansicht 
scheint  am  meisten  28 B  zu  sprechen,  wo  die  Alternative,  ob  die  Welt 
»]»/  (lii  oder  yeyovev  zu  Gunsten  des  letzteren  entschieden  wird.  Allein 
die  zu  beiden  Gliedern  derselben  hinzugesetzten  Definitionen  beweisen, 
dass  auch  hier  von  einem  zeitlichen  Werden  nicht  die  Rede  ist. 
r,v  (h\  wird  erklärt  durch  yspäaEwc,  c'iqj(i]v  e/ojy  ovStfj.iav,  yiyovey  aber 
durch  ein  uQ;(f,s  nvog  i'.Q^d/neyo;.  Es  handelt  sich  hiernach  nur  um  die 
Frage,  ob  die  sichtbare  Welt  als  durch  ein  anderes  Princip  («p/»?)  bedingt 
anzusehen  sei  oder  nicht,  und  diese  wird  natürlich  im  bejahenden  Sinne 
beantwortet.  Nach  alledem  ist  nun  auch  die  Darstellung  des  Phädrus 
245  C  von  der  ccyet'tjrogipvxrj  nicht  etwa  als  eine  frühere  und  abweichende 
Ansicht  dieses  Dialogs  im  Verhältniss  zu  dem  späteren  Timäus  sondern 
als  ein  Beleg  -mehr  für  die  hitr  vertretene  Erklärung  des  letzteren  auf- 
zufassen. Plato  fand  sich  aus  Gründen  der  Verständlichkeit  (zum  Zwecke 
des  tig  nchtceg  'AeyHv  28 C)  veranlasst,  die  Thatsache,  dass  sich  in  der 
von  Ewigkeit  her  bestehenden  Organisation  des  Universums  bestimmte 
Factoren  unterscheiden  lassen,  die  sich  zu  einander  wie  Bedingendes  und 
Bedingtes  verhalten,  mythisch  in  der  Form  einer  zeitlich  successiv  vor  1 
sich  gehenden  Mischung  der  Weltbestandtheile  auszudrücken.  Dass  er 
aber  in  Wahrheit  das  Ganze  als  einen  von  Ewigkeit  her  unauflöslichen 
Zusammenhang  ansieht,  kennzeichnet  er  (41 A f.)  durch  das  was  er  den 
obersten  Gott  aus.sprechen  lässt:  dass  es  ein  frevelhaftes  Beginnen  sein 
würde,  das  Ganze  wieder  aufzulösen,  weil  es  seiner  Natur  nach  zusam- 
mengefügt sei.  Sein  Wille  giebt  ihm  Bestand;  das  beisst  doch  wohl 
im  Sinne  des  Systems:  Mit  der  Existenz  der  Idee  des  Guten  ist  auch 
die  Organisation  der  Welt  als  eines  Zusammengefügten  gegeben,  d.  h. 
sie  besteht  als  „Mischung"  von  Elementen  von  Ewigkeit,  her,  ist  aber 
ihrer  Eigenthümlichkeit  nach  durch  jenen  obersten  Grund  bedingt.  Mit 
der  entgegengesetzten  Annahme  aber  würde  man  in  Gottes  und  der  Welt 
ursprüngliches  Wesen  die  Zeit  hineintragen,  die  er  doch  nach  dem  Timäus 
erst  später  schafft,  und  ausserdem  in  die  oberste  Idee  statt  der  Stetig- 
keit Veränderlichkeit  bringen.  Die  Worte  31 A  ugiartj  yevo/Äe'vti  rtuy 
yevvri&^ivTiop  können  nach  alledem  nur  bedeuten:  das  Beste  unter  dem 
Bedingten.  Keinen  Einwand  hiergegen  würde  die  Behauptung  bilden, 
dass  unter  dieser  Auffassung  auch  den  Ideen  in  Plato's  Sinne  ein  Wer- 
den zuzuschreiben  sei,  sofern  diese  selbst  wieder  durch  die  Wirksamkeit 
der  Idee  des  Guten  erst  in  ihrem  Dasein  und  Inhalt  bedingt  sind.  Denn 
in  gewissem  Sinne  ist   diese  Annahme  allerdings  richtig.     Derjenige  Be- 
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griff  des  Werdens,  welchen  wir  von  der  Erscheinungswelt  abnehmen, 
wird  freilich  ausdrücklich  bei  Plato  von  dem  Wesen  der  Ideen  ausge- 
schlossen; ein  Bedingtsein  derselben  durch  verschiedene  Factoren  aber 
(Idee  des  Guten,  ansigov ,  nsgug)  d.  h.  eine  avfxfxi^is  auch  der  Ideen 
und  ein  „ewiges  Gewordensein"  derselben  hat  er  in  der  That  angenom- 
men.    S.  Susemi  hl,  D.  genet.  Entw.  I,  348  f.     Peipers  589. 

[27.]  „Plato  lässt  die  gesammte  Weltseele  in  sieben  Theile  ein- 
theilen,  die  sich  zu  einander  verhalten  wie  1,  2,  3,  4,  9,  8,  27,  indem 
er  auf  die  Einheit  die  Zwei  und  Drei,  und  auf  diese  erst  ihre  Quadrate, 
dann  ihre  Kubikzahlen  folgen  lässt.  Diese  beiden  Zahlenreihen,  die  nach 
dem  Verhältniss  von  1:2,  und  die  nach  dem  Verhältniss  von  1:3  fort- 
schreitende (die  dinMaict  und  die  TQin'/^ciaiu  ömaxrifjiuTa),  werden  dann 
weiter  in  der  Art  ergänzt,  dass  zwischen  jede  zwei  Glieder  derselben 
zwei  mittlere  Proportionalzahlen  eingeschoben  werden,  eine  arithmetische 
und  eine  harmonische,  d.  h.  eine  solche,  welche  um  gleichviel  grösser 
als  das  kleinere  und  kleiner  als  das  grössere  Glied  ist,  und  eine  solche, 
deren  Ueberschuss  über  das  kleinere  Glied  und  ihr  Abmangel  in  Vergleich 
mit  dem  grösseren  denselben  Bruchtheil,  dort  des  kleineren,  hier  des 
grösseren  bildet."  Zell  er  IP,  496  f.  Die  Einzelheiten  der  Zahleuver- 
hältnisse  s.  ebd.  und  bei  Boeckh,  Kl.  Schriften  III,  109  ff. 

[28.]  Phaed.  Kap.  41  f.  Der  Hauptgrund  ist:  Da  Tugend  und  ihr 
Gegentheil  selbst  als  Harmonie  bzw.  Disharmonie  der  Seele  anzusehen 
sind,  so  kämen  wir  auf  den  widersprechenden  Begriff  einer  Harmonie 
(bezw.  Disharmonie)  der  Harmonie;  ja  Schlechtigkeit  der  Seele  könnte 
überhaupt  nicht  vorkommen,  da  eine  Harmonie  ihrem  Wesen  nach  nichts 
Disharmonisches  in  sich  enthalten  kann.  Ausserdem  wäre  die  Seele  als 
Harmonie  des  Körpers  nicht  im  Stande,  sich  den  aus  diesem  stammenden 
Begehrungen  gelegentlich  zu  widersetzen. 

[29.]  Tim.  35  A.  Bezeichnen  wir  (schematisch)  das  Princip  der  Ein- 
heitlichkeit, wie  es  in  der  Welt  der  Ideen  auftritt,  mit  A,  das  der  Viel- 
heitlichkeit  {ire^örriq)  in  demselben  Gebiete  mit  M,  die  aus  beiden 
„gemischte"  Natur  der  Ideen  mit  N  und  das  Mischungsverhältniss 
durch  +,  so  ist  N  =  A  +  M.  Bezeichnen  wir  ebenso  das  einheitliche 
Princip  in  der  Modification,  in  der  es  für  das  Gebiet  der  Sinnendinge 
existirt,  analog  den  Obigen  mit  a,  den  materiellen  Factor  mit  m,  das 
Eesultat  der  Mischung  mit  n,  so  ist  n  =  a  +  m.  Für  die  Seelensubstanz 
gelangen  nun  nach  der  Darstellung  im  Timäus  diese  beiden  bereits  zu- 
sammengesetzten Factoren  zur  Mischung  und  wir  haben,  wenn  wir  die 
Seelensubstanz  mit  ä' bezeichnen :  N  +  n  =  S,  worin  N  die  ctjusQiatos 
xaru  ravrd  s^ovaa  ovaia ,  n  die  n(ql  r«  aaifxma  yiyvofieyi]  fiSQLOTr] 
darstellt.  An  eine  Mischung  des  göttlichen  povg  mit  der  „secundären 
Materie"  des  Chaos  (Tim.  30A)  zu  denken,  wie  Martin  (Etudes  I,  356f.) 
thut,  ist  wegen  des  entschieden  mythischen  Charakters  dieses  zweiten 
Factors  illusorisch.     Aber  auch  wenn  man  an  Stelle  desselben  die  plato- 
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nische  Materie  im  eigentlichen  Sinne  (also  den  Raum)  setzen  wollte, 
wäre  zu  erwägen,  dass  das  platonische  System  seiner  ganzen  Architek- 
tonik nach  doch  recht  geflissentlich  darauf  angelegt  erscheint,  eine  directe 
Mischung  jener  beiden  äussersten  Extreme  des  Gegensatzes  von  Einheit- 
lichkeit und  Vielheitlichkeit  zu  vermeiden.  Für  Gott  selbst  kann  schon 
deswegen  keine  „Mischung"  mit  der  Materie  der  Sinnen  weit  stattfinden, 
weil  letztere  auch  der  Ursprung  des  Bösen  ist  (s.  m.  Untersuchungen  z. 
Phil.  d.  Gr.  134).  Die  Zwischenglieder  zwischen  beiden,  nämlich 
Ideen,  Mathematisches  und  Sinnendinge,  haben  danach  wohl  einen  ähn- 
lichen Zweck,  wie  später  die  Emanatiousstufen  der  Neuplatoniker,  näm- 
Jich  das  Höchste  und  das  Niedrigste  in  der  Welt  nicht  unvermittelt  in 
Wechselwirkung  zu  bringen.  —  Auch  Ueberwegs  Ansicht  (a.  a.  0., 
75)  kann  ich  nicht  beistimmen,  nämlich  dass  Plato  als  Elemente  der 
Weltseele  das  ev  und  änsiqov  im  mathematischen  Sinne  angesehen 
habe.  Die  ganze  Gattung  des  Mathematischen  ist  der  Weltseele  analog 
und  hat  wie  diese  ihre  Stellung  zwischen  Ideen  und  Sinnendingen. 
Nehmen  wir  dazu,  dass  auch  die  auf  das  Mathematische  gehende  Er- 
kenntnissthätigkeit  (^lüvoia)  zwischen  dem  Wissen  der  Ideen  {sTuaitifxt]) 
und  der  sinnlichen  Erkenntniss  (c}"o|<r)  in  der  Mitte  steht,  so  erhalten 
wir  für  die  Gliederung  des  Systems  folgenden  Parallelismus: 
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schnitt  der  Wirklichkeit  mit  ihren^drei  Stockwerken.  Die  Reihe  A  giebt 
die  entsprechenden  Erkenntnissorgane  dazu.  B,  C  und  D  unterscheiden 
sich  wieder  dadurch  von  einander,  dass  B  die  Totalansicht  auf  Grund- 
lage der  logisch-dialektischen,  C  auf  der  der  mathematischen,  D  endlich 
.der  physikalischen  Welt-  und  Naturanschauung  giebt.  Daraus  aber  folgt 
.eben,  dass  man  die  Ausdrücke  für  die  correspondirenden  Factoren  nicht 
willkürlich  auf  eine  andre  übertragen  darf  und  deswegen  lässt  es  sich 
Plato  angelegen  sein,  für  die  Bestandtheile  der  Weltseele  wieder  speci- 
fisch  eigenthümliche  Ausdrücke  zu  finden,  solche  nämlich,  die  geeignet 
sind,  ihren  Charakter  als  physische  Substanz  mehr  in's  Licht  zu 
stellen  und  sie  dadurch  von  den  eigentlich  mathematischen  Objecten 
trotz  aller  Verwandtschaft  doch  wieder  zu  unterscheiden. 

[30.]  Zu  beachten  ist,  dass  Plato  das  afxEQtaruv  und  fieoiarov  als 
oi'ffiai,  das  rca'rov  und  »caeQov  aber  nicht  ebenso  (wie  Ueberweg 
meint  a.  a.  0.  44)  sondern  als  tfiasig  bezeichnet  (Tim.  35  A),  ein 
Ausdruck  der  mehr  die  subjective  Seite  dieser  Bestandtheile  (als  Erkennt- 
nissorgane) hervorhebt,  während  ovaia  mehr  die  objective  Beschaffenheit 
der  Seele  wiedergiebt,  in  der  sie  selbst  Gegenstand  der  Erkenntniss  ist. 
Vgl.  Wohlrab,  Quid  Plato  deanim.mund.elem.doc.  (Dresd.  1872)  I5f. 
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[31.]  In  diesem  Sinne  möchte  auch  Zellers  Beobachtung  über  den 
Unterschied  des  ccuEgiaror  und  ^EQiarov  einerseits  von  dem  tuvtöv  und 
&((Tegov  andrerseits  zu  verwerthen  sein.  Zeller  weist  mit  Eecht  darauf 
hin,  dass  beide  Begriffspaare  eine  verschiedene  Bedeutung  haben,  da  das 
rtcvrov  und  d^ättoov  beide  für  das  Sinnliche  wie  für  das  Ideelle  zur 
Auffassung  kommen  müssen  (a.  a.  0.  491,  Anm.;  vgl.  Tim.  37 AB). 
Doch  geht  meiner  Ansicht  nach  aus  dem  Unistande,  dass  Plato  weiterbin 
{p.  37)  nur  die  Bestandtheile  des  Tavxöv  und  S^chsoov  zum  Zwecke  der 
Erkenntnissfähigkeit  der  Seele  verwerthet,  sowie  aus  der  specifisch  ver- 
schiedenen Art,  wie  jedes  der  beiden  Paare  in  der  Mischung  verbraucht 
wird,  deutlich  hervor,  dass  Plato  die  Stellung  von  Kealprincipien  wesent- 
lich und  ausschliesslich  dem  erstem,  die  von  Erkenntnissprincipien  hin- 
gegen nicht,  wie  Zeller  annimmt,  beiden,  sondern  ebenso  ausschliesslich 
dem  letztem  zuerkennt. 

[32.]  Die  Gründe  dieser  Vertheilung  hat  Boeckh  gesehen  (a.  a.  0. 
27 f.).  „Die  Vernunft  ist  das  Eationale;  gegen  ihre  Erkenntniss  ist 
das  Andere  insgesammt  incommensurabel  und  irrational.  Die  Diagonale 
nun  ist  nicht  nur  schief,  also  schlechter,  sondern  sie  ist  gegen  die  Seiten 
auch  irrational  —  das  Eechte  und  in  der  Bewegung  die  Bewegung 
rechtwärts  gilt  für  das  Bessere,  das  Linke  und  das  Linkwärts  für  das 
Schlechtere ;  daher  muss  der  Kreis  des  Selbigen  rechtwärts ,  der  andere 
linkwärts  gehen." 

[33.]  Die  „böse  Weltseele"  (Ges.  X,  896 E f.)  wird  im  Unterschied 
von  der  guten  gleich  anfangs  nur  als  mögliche  begriffliche  Distinction 
«ingeführt  und  das  nd-wfxsv  ist  daselbst  nur  im  dialektischen  Sinne  zu 
fassen.  Dies  zeigt  auch  der  Wortlaut  des  Folgenden:  r»i?  6t  evsoys- 
TitToj  xai  rrji  Tavavri  cc  6' vvauevrig  £^eQyat,tad^cn.  Es  handelt  sich 
um  zwei  mögliche  Annahmen  in  Betreff  der  einen  d.  h.  einzigen  Welt- 
seeie,  von  denen  die  eine  jedoch  im  Verlaufe  der  Untersuchung  als  nicht 
stichhaltig  aufgewiesen  werden  soll.  Vgl.  897  B:  voiv  ^hv  ngoaka- 
ßovaa  —  ilvoia  dt  ^vyyEvofiEvri  nrivra  av  ravcivria  rovroig  utieq- 
yüi^ETUi.  Wollte  Plato  mit  dem  Begriffe  der  Welt-  Seele  Ernst  machen, 
-so  musste  er  für  sich  wie  für  die  menschliche  ausser  der  Vernunft  auch 
wenigstens  von  vom  herein  die  Möglichkeit  und  Fähigkeit  offen  lassen, 
unvernünftig  zu  handeln,  d.  h.  Uebles  in  dem  Organismus  der  Welt 
hervorzurufen  und  die  Frage  ist  eben,  welche  von  den  beiden  entgegen- 
gesetzten Möglichkeiten  (die  897  B  als  ytvn  \pvxn?  bezeichnet  werden), 
aiTm  factisch  die  Herrschaft  in  der  Welt  habe.  Der  Schein,  als  nehme 
Plato  wirklich  die  Existenz  zweier  entgegengesetzter  Weltseelen  an,  ent- 
steht nur  daraus  dass  er  hier  wie  gelegentlich  auch  anderwärts  seine 
Darstellung  der  mythologischen  VorsteUungsweise  annähert.  897  D  f.  wird 
übrigens  die  Sache  deutlich  durch  die  Alternative  ausgedrückt,  ob  in  der 
Weltseele  die  regelmässige  (kreisförmige)  Bewegung  der  Vernunft  die 
Herrschaft   habe   oder   eine    andere,    unregelmässige.     Ganz  ]iar  spricht 
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endlich  898  C:  Man  darf  von  dem  Weltall  nicht  anders  reden  ?/  näaay 
oQETijV  a^oviiay  if^v^tlt^  [liav  i]  n'Atiovq  negiuyeiy  uviä.  Während  also 
vorher  die  Möglichkeit  ofifen  gelassen  schien,  dass  zwei  Seelen  verschied- 
ner  Art  in  der  Welt  zu  setzen  seien,  wird  jetzt  entschieden,  dass,  möge 
man  eine  oder  mehrere  Seelen  der  Welt  annehmen,  dieselben  jedenfalls 
nicht  als  böse  sondern  als  gute  zu  setzen  seien,  d.  h.  der  Schein  der 
bösen  Weltseele  wird  ausdrücklich  wieder  aufgehoben.  Vgl.  übrigens 
Stumpf  a.  a.  0.  116f.  Anm. 

[34.]  Ein  Mittelglied  zwischen  der  Weltseele  und  den  Menscheuseelen 
bilden  die  Gestirne,  die  nach  Plato  ebenfalls  beseelt  und  zwar  göttlicher 
Natur  sind,  und  von  denen  er  besonders  die  Fixsterne  als  diejenigen 
hervorhebt,  welche  in  dem  Kreise  des  Identischen  {sig  rr,v  rov  xgcaiarov 
(pQÖvtiaiv  Exeivio  ^vvsnoiusyov ,  Tim.  40 A)  sich  befinden  und  deswegen 
jedenfalls  als  die  vollkommensten  derartigen  Wesen  anzusehen  sind 
Ausser  dem  Umschwünge  dieses  Kreises,  welchen  sie  mitmachen,  haben 
sie  aber  noch  ihre  eigene  Axendrehung,  welche  (ebd.  40  B)  gleichfalls 
mit  der  seelischen  Denkbewegung  des  Identischen  in  eins  gesetzt  wird 
S.  Martin  a.  ä.  0.  II,  81f.  85.  Für  die  platonische  Ps3-chologie  ist 
übrigens  diese  Gattung  des  Beseelten  ohne  weitere  Bedeutung.  Anders 
schon  bei  Aristoteles. 

[35.]  Denn  die  mythische  Darstellung  Tim  41  f.,  wonach  die  Seelen 
der  sterblichen  Wesen  aus  denselben  Bestandtheilen  wie  die  Weltseele, 
nur  in  minderer  Reinheit,  gemischt  werden  und  sodann  auf  Befehl  des 
Demiurgen  die  „gewordenen  Götter"  den  Leib  und  die  sterblichen  Theile 
der  Seele  dazu  bilden,  hat  ebeu  nur  den  Zweck,  ein  metaphj'sisches 
Problem,  über  welches  Plato  nichts  Bestimmtes  zu  sagen  weiss,  in  einer 
wenigstens  der  Phantasie  genügenden  Weise  zu  erledigen  (bzw.  abzu- 
finden). An  die  Stelle  der  causalen  Ableitung  aus  dem  Princip  muss 
auch  hier  der  teleologische  Gesichtspunkt  treten,  dass  die  Entstehung 
der  Einzelwesen  zur  Vollkommenheit  der  Welt  unerlässlich  sei.    Tim.  41 B. 

[36.]  Tim.  8üf.  Zu  den  Seelenkrankheiten  rechnet  Plato  nicht  nur 
den  Wahnsinn  {(xavta) ,  in  welchen  er  auch  hervorragende  Grade  von 
Lasterhaftigkeit  einbegreift,  sondern  auch,  echt  sokratisch,  die  Unwissen- 
heit [äfiad-ia).  Wenn  auch  für  dieselben  verderbte  ötfentliche  Verhältnisse 
und  in  Verbindung  damit  eine  mangelhafte  Erziehung  als  mitwirkende 
Bedingungen  anzunehmen  seien,  so  liege  doch,  meint  er,  der  Hauptgrund 
in  einer  fehlerhaften  Beschaffenheit  des  Leibes,  besonders  durch  die  sauem 
und  salzigen  Schleime  und  die  bittern  und  gallichten  Säfte,  die  im  Leibe 
„  herum  wandern  "  und  durch  ihren  ,,  Dunst"  («r^utV)  die  Seele  beeinflussen. 
Je  nach  demjenigen  Theile  der  Seele,  welcher  dadurch  afficirt  wird,  be- 
wirken sie  entweder  Trübsinn  und  Missmuth  oder  Verwegenheit  und 
Feigheit  oder  Vergesslichkeit  und  Ungelehrigkeit.  Rein  psychologisch 
gefasst  besteht  nun  das  Wesen  der  Seelenkrankheit  (in  dem  erweiterten 
Sinne  des  Wortes)   in  der   durch   jenen  Einfluss    bedingten   Störung  der 
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Harmonie  unter  den  verschiedenen  seelischen  Factoren  (Soph.  228).  Als 
eine  Form  der  jj.uvia  wird  Phaedr.  265  A  f.  noch  die  dichterische  und 
poetische  Begeisterung  aufgeführt,  jedoch  als  Wirkung  einer  d^sia  s^aX'Aayri 
xäv  EiM&ozoiv  yo/xifiujv ,  also  unter  Verzicht  auf  ihre  psychologische 
Begründung. 

[37.]  S}'mp.  Kap.  25  f.  wird  ausgeführt,  dass  für  das  sterbliche 
Wesen  die  Fortpflanzung  in  leiblicher  wie  in  geistiger  Hinsicht  die  einzig 
mögliche  Art  sei,  um  die  Unsterblichkeit  (nämlich  innerhalb  der  irdischen 
Welt)  zu  erlangen.  Im  Anschluss  daran  beisst  es  208  B:  ravtri  rrj 
f^1X^*'Ü  —  d-vtjTov  clx^cifuaicts  uSTS/si  xcd  acufAcc  y.ul  z«AA«  ndvia' 
d&ävarov  d's  cii.krj.  Man  hat  die  letzten  Worte  nicht  verstanden  und 
deshalb  c'ävvcaov  für  d&äyaiov  geschrieben.  Allein  der  Gegensatz  des 
dS-avKTOf  zum  xf-ytjrov  ist  hier  voll  berechtigt.  Plato  unterscheidet  am 
menschlichen  Wesen  als  den  sterblichen  Theil  ffcJ^u«  xal  taXXu  nclvxu, 
das  heisst  doch  wohl  diejenigen  seelischen  Functionen,  welche  nicht  mit 
der  Vernunft  der  Unsterblichkeit  theilhaftig  sind,  sondern  mit  dem  Körper 
vergehen,  weil  sie  erst  durch  denselben  zu  dem  unsterblichen  Wesen  der 
Seele  hinzugekommen  sind  (S.  201).  Diese  also  haben  auf  die  ange- 
gebene Weise  auch  ihre  Art  von  Unsterblichkeit;  „der  unsterbliche 
Seelen t heil  aber  auf  andre"  (clQ-avaxov  St  ll'k'kri^),  nämlich,  wie 
•wir  aus  dem  Phädon  wissen,  auf  Grund  seiner  Präexistenz. 

[38.]    Im  Gegensatze  zu  denjenigen  Ausführungen,  durch  welche  bei 
Plato  der  secundäre  Charakter  der  beiden  andern  Seelentheile  (auf  Grund 
der  Verleiblichung)    ausser  Frage  gestellt  wird,    macht   die  Darstellung 
im  Phädrus  24Gf.  insofern  eine  Schwierigkeit,  als  dort  in  der  Vergieichung 
der  Seele  mit  einem  durch  den  Wagenlenker   und   die    beiden   Rosse  ge- 
führten Wagen,  offenbar  jene  Dreigliederung  der  Seele  schon  in  den  vor- 
irdischen Zustand  hineinverlegt  erscheint.     Die  Darstellung  in  dem  Mythus 
des  Phädrus  überzeugt  mich  indessen  nicht  davon,  was  Einige  behaupten, 
dass  Plato  über  diesen  Punkt   zu   verschiedenen  Zeiten  abweichende  An- 
sichten gehegt  habe.     Zunächst  gilt  hier,    was   bei    allen   platonisclien 
Mythen  der  Fall  ist:   die  philosophische  Ansicht,   welche   den  Kern  der 
•ganzen   poetischen  Darstellung    bildet,    will  Plato    als    allgemein  giltige 
Wahrheit  anerkannt  wissen,  nur  freilich  als  eine  solche,  für  welche  ihm 
die  Mittel   zur   dialektischen  Begründung  nicht   zu  Gebote    stehen;    alle 
Einzelheiten  der  Erzählung  selbst  giebt  er  dagegen  als  Spiel  seiner  in- 
dividuellen Phantasie.     In  diesem  Sinne  lehrt  er  im   Phädrus  an  jener 
Stelle:  die  Seele  ist  überirdischen  Ursprungs;   beim  Anblicke  der  Schön- 
heit regen  sich  in  dem  dadurch  bewirkten  geistig-sinnlichen  Liebesgefühl 
ihr  die  Schwingen,  die  sie  auf  Grund  jenes  Ursprungs  besitzt,  die  Fähig- 
keit  nämlich   zur   Erkenntniss   und    „ intellectuellen    Anschauung"   der 
Idee;    den    vollkommenen    und   ungetrübten    Genuss    und    Anblick    der 
„himmlischen  Wahrheit"  hat  sie  sich  freilich  durch  Selbstbeherrschung 
und  Ferahaltung  gemeiner  Begierden  zu  erkämpfen.     Die  Zeichnung  dieses 
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Kampfes  geschieht  a.  d.  St.  unter  Heranziehung  des  Bildes  von  dem 
Wagenlenker  und  den  Rossen,  hinter  denen  als  Plato's  wirkliche  Meinung 
bekanntlich  die  Lehre  von  dem  Verhältnisse  der  drei  Seelentheile  steht, 
die  Vernunft  Ucämlich  als  der  Lenker,  der  Muth  als  das  edlere  und  die 
Begierde  als  das  schlechtere  und  widerspänstige  Eoss.  In  der  ganzen 
Ausführung  dieses  M3-thus  gehen  nun  zwei  an  sich  nicht  zusammen- 
fallende Momente  in  eigenthümlicher  Weise  durch  einander:  die  Schil- 
derung einerseits  der  vorzeitlichen  Existenz  und  andrerseits  die  des 
Bemühens  von  Seiten  einer  (im  diesseitigen  Leben)  wahrheitsuchenden 
Seele  nach  reiner  Erkenntniss.  Man  erkennt  dies  daran  dass  auch  da 
wo  anscheinend  nur  der  Zustand  vor  dem  Leben  gemeint  ist,  stellenweise 
doch  Züge  mit  unterlaufen,  die  nur  unter  der  Voraussetzung  einer  schon 
vorangegangenen  menschlichen  Entwickelung  der  Einzelseele  überhaupt 
einen  Sinn  haben.  (Etwas  Aehnliches  in  der  mjthischen  Darstellung  s.  o. 
Anra.  26,  S.  275.)  So  247 A:  enszai  de  6  dsl  s^tküüf  re  xni  dvvü- 
[Msvog,  bes.  aber  ebd.  B:  ^qiOsi  ydg  6  r^g  xdxijg  l'nncg  /lirs }((jjp  — 
ßuQvvwv,  IV  w>j  zwAtüf  fi  r  sS^ occuus  yog  Twy  jjVto;if wr ;  ferner  D:  ccna- 
arjg  xpv'/tjg  oan  UV  (j,eX).ri  to  7iQoar;xov  di^EOd^tti:  248  B:  dnsX&ovaai, 
TQocpfj  So^uarfi  jfowtrat  (der  Besitz  der  äo^a  an  Stelle  der  iniariqfin 
ist  doch  ebenfalls  für  Plato  erst  eine  Folge  der  Verleiblichung ,  über 
welche  nur  die  chäuvriaig  der  Ideen  mehr  oder  weniger  wieder  hinweg- 
hilft). In  einem  Mythus  aber,  wo  Plato  absichtlich  das  was  nur  vor- 
zeitlicher Zustand  sein  soll  und  das  was  nichts  andres  als  das  Resultat 
irdischer  Entwickelung  sein  kann,  so  wenig  scheidet,  hat  die  scheinbar 
vorzeitliche  Dreitheilung  der  Se&le  wenig  Beweiskraft  für  die  Ansicht, 
dass  Plato  mit  der  Aufführung  der  beiden  Rosse  in  der  That  die  Ent- 
stehung der  beiden  andern  Seelentheile  als  unabhängig  von  der  Verleib- 
lichung der  ursprünglich  rein  vernünftigen  Seele  und  als  ebenfalls  un- 
sterblich habe  hinstellen  wollen.  (Vgl.  Deuschle,  Piaton.  Myth.  16. 
Perathoner,  Zur  Würdicrung  der  Lehre  von  den  Seelentheilen  in  der 
plat.  Psychol.  [Innsbr.  1875]  22.)  Ueberhaupt  ist  die  platonische  Seelen- 
lehre in  ihrer  weiteren  Ausbildung  im  Kopfe  ihres  Urhebers  jedenfalls 
reichhaltiger  und  dm-chdachter,  in  ihren  Grundanschauungen  aber  schwer^ 
lieh  je  anders  geworden. 

[39.]  Als  Grund  der  Verschiedenheit  von  S-vuög  und  inid^vui'u  wird 
•angeführt,  der  Mensch  könne,  von  einer  Begierde  überwältigt,  ihr  folgen 
und  doch  zugleich  darüber  mit  sich  zürnen  (Rep.  IV,  440  A).  Der  ^v/nög 
vertritt  also  in  dem  Streite  zwischen  Vernunft  und  Begierde  das  GefühU 
Aehnlich  in  dem  Beispiel  440  C :  Beim  Erleiden  von  Unrecht  von  Seiten 
desjenigen  dem  wir  seihst  erst  Unrecht  gethan  zu  haben  uns  bewusst 
sind,  verweigert  (wenigstens  in  einer  edlen  Natur)  der  Muth,  sich  darüber 
aufzuregen.  Da  nach  der  ursprünglichen  Theorie  des  9^\u6g  dieser  eigent- 
lich weiter  nichts  vermag  als  eben  muthig  hervorzubrechen,  so  ist  dieses 
Weigern  direct  gegen  die  Art,   wie  seine  Natur  von  Haus  aus  bestimmt 
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ist  lind  kommt  eben  nur  dadurch  hinein,  dass  sein  Begriff  dem  Plato 
unwillkürlich  in  den  des  Gefühls  in  unserm  Sinne  hinüberspielt.  441 A 
wird  als  Grund  der  Verschiedenheit  des  'AoyioTixöy  von  dem  &vfj,os 
angeführt ,  dass  letzterer  doch  bei  Kindern ,  die  noch  keine  Vernunft 
haben,  immer  schon  vorhanden  sei.  Diese  Bemerkung  verdankt  ihren 
Ursprung  offenbar  der  Beobachtung,  dass  bei  Kindern  ausser  sinnlichen 
Empfindungen  und  Begehrungen  wesentlich  noch  Gefühlsäusserungen 
hervortreten.  Andrerseits  fallen  nun  freilich  bei  Plato  wieder  wesentliche 
Stücke  der  Gefühlsphäre  in  den  Bereich  der  andern  Seelen  theile  hinein:  so 
die  Freude  am  Wissen  in  das  Xoyianxov  selbst  (Rep.  VI,  485 B f.  E;  vgl. 
VII,  525  C) ;  sinnliche  Lust  und  Unlust  in  den  begehrenden  Theil  (Rep.  IV, 
440  A;  Phaedr.  Kap.  35).  An  andern  Stellen  tritt  neben  allen  drei  Seelen- 
theilen  eine  besondre  Schilderung  der  Gefühlswelt  heraus  (so  Rep.  X,  Kap.  6), 
der  wir  dann  sowohl  den  d-vuög  als  auch  -navTa  zd  iniii^vfxriiiy.ä  (606  D) 
untergeordnet  finden;  dort  wird  auch  sogar  der  Versuch  einer  Zusammen- 
fassung derartiger  Erscheinungen  auf  Grund  ihres  Gegensatzes  zum 
Xoyiaiixoy  gemacht  (604  D).  Ein  gemeinsamer  Begriff'  und  Ausdruck  für 
die  Gattung  der  Gefühle  liegt  eben  bei  Plato  nicht  vor;  der  Ausdruck 
d-vfxoq,  der  allenfalls  der  Klasse  der  „sthenischen  Aftecte"  entsprechen 
möchte,  ist  noch  die  allgemeinste  Bezeichnung  inneihalb  dieses  Gebietes. 
Auch  hier  ist  wie  allerwärts  der  psychologische  Blick  durch  den  ethischen 
Zug  seiner  Theorie  vorzeitig  abgelenkt.  Man  vgl.  bes.  Rep.  IV,  441 E  f.' 
wie  voreilig  da  bei  Bestimmung  eines  Verhältnisses,  dessen  Analyse  auf 
den  Unterschied  von  Vernunft  und  Gefühl  hätte  führen  können ,  das 
ethische  Sollen  hereinbricht:  dem  Xoyi.aTiy.6v  gebührt  zu  herrschen,  das 
d'Vfj.ofiisi  soll  ihm  gehorchen  und  beide  zusammen  sollen  das  ini-x^v- 
urjixöy  niederhalten,  damit  „Gerechtigkeit"  in  der  Seele  wohne. 

[40.]  S.  Wild  an  er  89  f.  Die  specialisirte  Tafel  der  elf  Affecte 
freilich,  welche  derselbe  ebd.  in  Uebereinstimmung  mit  der  Eintheilung 
derselben  seitens  Thomas  von  Aquino  herzustellen  sucht,  stimmt  mit 
derselben  nur,  wenn  man  die  Auswahl  unter  den  von  Plato  gelegentlich 
erwähnten  Seelenregungen  absichtlich  jenem  Zwecke  gemäss  anstellt  und 
einrichtet.  Auf  Herausbildung  bestimmter  Gegensatzpaare  namentlich 
kam  es  dem  Plato  in  diesem  Gebiete  noch  durchaus  nicht  an.  Aehnlich 
verhält  es  sich  u.  a.  mit  der  von  Wildauer  neben  der  positiven  Form 
des  Wollens  hervorgehobenen  „  negativen  Form  des  Begehrens  "  {^rj  e^skeiy 
72 f.),  die  wir  m.  E,  innerhalb  der  von  Plato  selbst  mit  bewusster  Ab- 
sicht aufgestellten  psychologischen  Theorie  noch  nicht  als  besondere  Art 
und  Klasse  des  praktischen  Seelenlebens  aufzuführen  berechtigt  sind. 

[41.]  So  auch  in  dem  Mythus  am  Schlüsse  der  Republik,  wo  die 
Schuld  für  die  Wahl  eines  unglücklichen  Lebenslaufes  ausdrücklich  dem 
Wählenden  selbst  zugeschrieben,  nicht  aber  dem  Schicksal  oder  der  Gott- 
heit zur  Last  gelegt  wird.  Vgl.  Rep.  X,  618  C.  619  B  (|iV  rw  eAo^ufVw 
—  —  V7i6  dfpqoavvrig)-,   C  {eO^si  avsv  fpiXoaotpiag)  und  die  aufgeführten 
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Fälle    solcher  Wahlen  620.     Dass  Legg.  X,  904   bei    der  Hervorhebung 
dieser  Art  von  Wahlfreiheit  der  deterrainirende  Einfluss  der  Einsicht  nicht 
mehr  besonders  hervorgehoben  wird,  hat  wie  viele  andre  Zurückstellungen 
principieller  platonischer  Lehren  seinen  Grund  jedenfalls  lediglich  in  dem 
eigenthümlichen    (popularisirenden)  Zweck    und    Charakter    dieses    spät- 
geborenen Werkes  selbst.     Die    im  Text   gegebene  Auffassung  desjenigen 
was  man  die  platonische  Freiheitslehre  nennen  kann,  wird  jetzt  bestätigt 
durch    die    eingehende    Erörterung    des    platonischen    Determinismus    bei 
Wildauer  TI,  221  f.     Wenn  der  Verfasser  jedoch  hinsichtlich  dieses  Punktes 
in  dem  Mythus   des  Phädrus    im  Vergleich  mit   dem   der  Eepublik  eine 
Um-  und  Fortbildung  der  Lehre  bei  Plato  selbst  erblickt,  so  scheint  mir 
dies,  ganz  abgesehen  davon  dass  mir  die  Priorität  des  Phädrus  vor  der 
Republik  mehr  als  zweifelhaft  ist,  namentlich  deshalb  nicht  massgebend 
zu  sein,    weil    auch    im   Phädrus    der  Hauptgrund   der  „unfreien"  Ent- 
scheidung  in  einen  Mangel  der  Einsicht   {dävvare7v  des  Intellects)  ver- 
legt wird.     Der  Unterschied,  dass  als  Grund  dieses  Mangels  hier  „irgend 
ein  Zufall"  (Phaedr.  248 C  riri,  avurv^Uc),  dort  aber  bestimmtere  Gründe  s 
wie  Trübung  der  Einsicht  durch  Begierde,  Gewohnheit  des  früheren  Lebens 
angegeben  werden,  scheint  mir  nichts  weiter  zu  beweisen  als  dass  Plato 
im  Phädrus  die  Behauptung  der  blossen  Thatsache  jenes  Unvermögens 
für  die  Zwecke    seiner  Darstellung  für  ausreichend  hält  und   es   ihm  an 
jener  Stelle  auf  ihre    ausführlichere  Ableitung    aus   tiefer  liegenden  Ur- 
sachen   eben   nicht    ankommt.     Unter  die  Vortheile,    welche   sich  Plato 
für   seine  Lehrdarstellung   durch    gelegentliche  Ueberleitung    der  dialek- 
tischen Beweisführung  in  den  Mythus  zu   verschaffen  weiss,   gehört  eben 
auch  dies  dass  innerhalb  der  Mythen  die  Strenge  der  Uebereinstimmung ' 
zwi.'^chen  den  einzelnen  Motiven   innerhalb  des  Erzählten   einer  gewissen 
Freiheit  und  Mannigfaltigkeit  der  Erfindung  weichen  darf,  aus  der  man 
nicht  ohne  Weiteres  auf  dogmatische  Aenderungen  seiner  Ansichten  oder, 
auf  dialektische  Inconsequenzen  zu  schliessen  berechtigt  ist. 

[42.]  Zu  den  speciellen  Eigenthümlichkeiten  der  Schrift  von  den 
Gesetzen  gehört  es ,  dass  Plato  daselbst  den  Factor  des  Angebornen 
gegenüber  der  Bedeutung,  welche  erworbene  Bildung  und  Wissen  für  datf-J 
Individuum  besitzt,  stärker  hervorzuheben  beflissen  ist.  Vgl.  IV,  710  A  f. 
(angeborne  Art  von  Besonnenheit,  die  noch  nicht  Weisheit  ist):  II.  654  A 
(Gefühl  für  Ehythmus  und  Harmonie);  IV,  721 B  (Sehnsucht  nach  Un- 
sterblichkeit) ;  VI,  7G5  E  (der  mitgebrachte  entwicklungsfähige  Keim)  u.  a. 
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Vorwort. 


Der  Abscliluss  des  ersten  Bandes  hat  sich  aus 
yerschiedenen  Gründen  weiter  hinausgezogen,  als  ur- 
sprünglich beabsichtigt  war.  Die  Hauptursache  der 
Verzögerung  liegt  in  der  Ausdehnung  und  Bedeutung 
des  behandelten  Zeitraumes  in  Verbindung  mit  der 
Fülle  des  von  sehr  verschiedenen  Seiten  her  in  Be- 
tracht kommenden  Materiales. 

Da  es  sich  hier  darum  handelt,  womöglich  eine 
Entwicklungsgeschichte  der  betreffenden  Wissenschaft 
als  solcher  zu  geben,  so  hat,  was  die  Methode  anlangt, 
die  Aufeinanderfolge  der  einzelnen  Autoren  ebenso  wenig 
den  ausschliesslich  leitenden  Gesichtspunkt  für  das 
Ganze  abgeben  dürfen,  wie  etwa  die  Eintheilung  des 
Stoffes  nach  den  verschiedenen  psychologischen  Klassen- 
begriffen. Was  hier  geboten  wird,  ist,  wie  man  sieht, 
aus  einer  Verschmelzung  beider  Anordnungsweisen 
hervorgegangen.  Durch  dieselbe  ist,  wie  ich  hoffe, 
schon  für  die  erste  Hauptperiode  der  Psychologie 
genügend  hervorgetreten,  wie  diese  Wissenschaft  einer- 
seits mit  der  Naturforschung,  andrerseits  mit  den  spe- 
culativen,    ethischen   und  religiösen   Interessen   in   un- 
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ausgesetzter  Wechselwirkung  sich  befindet.  Damit  wäre 
auf  historischem  Wege  ein  Beitrag  dazu  geleistet, 
um  die  Stellung  der  Psychologie  im  Systeme  der  wis- 
senschaftlichen Erkenntnissgebiete  zu  bestimmen.  Zur 
Orientirung  über  Einzelheiten  des  Stoffes  oder  über 
Zusammenhtänge,  welche  wegen  der  Anlage  des  Ganzen 
sich  nicht  in  ausgesprochener  Weise  hervorheben  konn- 
ten, sollen  die  beigegebenen  Register  aushelfen.  Die 
letzteren  schienen  hier  um  so  mehr  am  Platze  zu  sein, 
weil  in  diesem  Gesammtbande  die  alte  Psychologie 
ihrem  Inhalte  wie  ihrem  Entwicklungsgange  nach  in 
abgeschlossener  Darstellung  vorliegt.  Möge  das  dem 
Ganzen  vorgesteckte  Ziel,  Vollständigkeit  des  Materiales 
mit  möglichster  Beherrschung  desselben  durch  Berück- 
sichtigung der  logischen  und  historischen  Anforderungen 
zu  verbinden,  sich  überall  wenigstens  als  das  ernstliche 
Bemühen  des  Verfassers  zum  Ausdrucke  bringen. 


Gi essen,  im  October   1883. 


H.  S. 
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Siebeck,  GescU.  der  Psychol.    I,  2. 


Erster  Abschnitt. 

Die  Psychologie  des  Aristoteles. 


Der  platonischen  Philosophie  sieht  man  es  an,  dass  ihr 
Urheber  aus  den  besten  Kreisen  altathenischer  Gesellschaft 
und  Bildung  hervorging,  für  deren  Interessen  der  Gegensatz 
des  Edlen  und  Gemeinen  vor  anderen  massgebend  war.  Die 
Vorstellungen  von  Werth  und  Würde  des  Wirklichen,  die  für 
Plato  mit  denen  des  Allgemeinen  und  Idealtypischen  im  Gegen- 
satze zum  Einzelnen  und  Besonderen  zusammenfielen,  beherrschen 
von  hier  aus  bei  Plato  den  Aufbau  der  Philosophie  und  daher  auch 
die  psychologische  Grundauschauung ,  indem  sie  zugleich  die 
selbstthätige  empirische  Beobachtung  zurückdrängen  zu  Gunsten 
allgemeiner  ethischer  und  ästhetischer  Gesichtspunkte.  Piatos 
grosser  Schüler  Aristoteles  dagegen  kommt  nach  Athen 
als  der  Sohn  eines  Arztes  aus  einer  macedonischen  Landstadt 
und  hat  auf  dasjenige  was  er  von  den  Speculationen  eines 
Heraklit  u.  a.  vielleicht  mitbrachte  schon  von  Haus  aus 
jedenfalls  das  Interesse  an  naturwissenschaftlicher  Leetüre  und 
Beobachtung  einwirken  lassen  ^).  Seine  ganze  Ethik  zeigt, 
dass  ihm  die  transcendent- idealistische  Auffassung  der  Welt 


1)  Vgl.  Eucken,  Die  Methode  der  aristotelischen  Forschung  etc. 
(Berlin  1872)  und  dazu  A.  Lange,  Gesch.  des  Materialismus  (2.  Aufl.)^ 
1, 135  f.  J.  B  e  r  n  a  y  8 ,  Zwei  Abhandlungen  über  die  aristotelische  Tlieorie 
des  Drama  (Beriin  1880),  S.  95  f. 
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und  des  Lebens,  an  die  Plato  von  vornherein  gewöhnt  war, 
durchaus  fern  lag.  Die  Weltanschauung  aber,  die  sich  im 
Geiste  des  Stagiriten  zu  Athen  herausbildete,  erhielt  ihre 
epochemachende  Bedeutung  dadurch  dass  die  beiden  bezeich- 
neten verschiedenen  und  auf  gegenseitige  Ergänzung  angewie- 
senen Richtungen  sich  hier  in  einer  für  die  theoretischen  und 
ethischen  Bedürfnisse  eines  Jahrtausends  ausreichenden  Weise 
durchdrangen  und  verschmolzen.  Ohne  den  platonischen  Ein- 
fluss  hätte  die  hellenische  Wissenschaft  an  Aristoteles  statt 
des  einzigartigen  Philosophen  vielleicht  einen  tüchtigen  „  Phy- 
siker" wie  etwa  Strato  erhalten;  der  Piatonismus  selbst 
hingegen  wäre  ohne  die  Aufnahme  des  empirischen  Interesse, 
wie  es  Aristoteles  brachte,  schwerlich  im  Stande  gewesen, 
dem  frühzeitigen  Hereinbrechen  eines  banalen  Materialismus 
zu  steuern.  Die  grossartige  Synthese  beider  Erkenntuiss- 
methoden,  wie  sie  in  dem  peripatetischen  System  abgeschlossen 
vorliegt,  bezeichnet  für  den  Hellenismus  trotz  des  damals 
bereits  eingetretenen  politischen  Niedergangs  den  Höhepunkt 
des  geistigen  Lebens. 

Sie  vollzog  sich  für  Aristoteles  in  dem  Umstände,  dass  die 
platonische  Ideenlehre  mit  ihrer  Anerkennung  der  Priorität 
des  Idealen  und  üebersinnlichen  vor  dem  Sinnlich-Concreten 
ihm  ein  massgebender  Ziel-  und  Gesichtspunkt  für  Begreifen 
und  Erkennen  des  gesammten  empirischen  Erkenntnissmaterials 
wurde  [1].  Er  war  mit  seinem  Lehrer  der  Ansicht,  dass  es 
für  die  wechselnde  Masse  der  sinnlichen  Erscheinungen  und 
vielheitlichen  Individuen  bestimmte,  ewige,  gattungsmässige 
Normen  gebe,  kraft  deren  die  nach  Gattungen,  Arten  und 
allgemeinen  Wirkungsweisen  existirende  Welt  des  Gegebenen 
ihr  Dasein  erst  habe,  und  aus  deren  Erkenntnis  sie  selbst 
erst  zu  begreifen  sei.  Er  glaubte  ferner  mit  Plato,  dass  nicht 
in  der  mechanischen  (wirkenden)  Ursache  der  letzte  und  aus- 
schlaggebende Erklärungsgruud  für  die  Eigenthümlichkeit  der 
natürlichen  Processe  liege,  sondern  in  dem  Gesichtspunkte  des 
Zweckes  und  des  Guten,  deswegen  nämlich,  weil  die  Welt  ein 
einheitlicher,  auf  einem  inneren  geistigen  Grunde  beruhender 
Organismus  sei,  dessen  Dasein  überhaupt  erst  aus  einer  tieferen 


geistigen  Bedeutsamkeit  heraus  sich  begreife  und  rechtfertige. 
Den    tiefsten  wirkenden  Grund  von  dem  allen  suchte  er  end- 
lich   ebenso    wie   Plato    in    dem    göttlichen  Geiste  als   dem 
Träger   und  Verwirklicher    zugleich    der    höchsten  Güte    und 
Schönheit.   Aber  Aristoteles  ist  nicht  bloss  der  mit  abstracten 
Begriffen   verkehrende  Denker,    sondern,    wie    ihn    vielleicht 
schon  Plato  selbst  nannte,  der  „Leser"  ^):  der  reiche  Stoff  der 
Erfahrung  in  Natur  und  Geschichte  hatte  für  ihn ,   den  allge- 
meinen Begriffen  gegenüber,  ein  viel  zu  eigenthümliches  Leben 
und    eigenartige  Bedeutung,    als   dass  er   seine  massgebenden 
Gesichtspunkte  in  einem  ein  für  alle  Mal  fertigen  apriorischen 
Begriflfsgewebe  hätte  finden  können.    Nicht  das  abstract  sondern 
das  concret  Allgemeine  sollte   gelten;    mit  anderen  Worten: 
als  Idee  und  als  Allgemeines  sollte  für  jedes  besondere  Gebiet 
der   Erkenntniss  dasjenige    auftreten,    was  von   dort  aus  auf 
Grund  methodischer  Forschung   dem  betrachtenden  Geiste  als 
die   vorgefundene  Eegel   des  Geschehens   sich    darstellte,    als 
das  Gesetz  der  Entwickelung.     Darum  verschwindet  hier   die 
Spaltung  der  Welt  in  Ideen  und  ihre  Abbilder :  das  Reale  ist 
die    gegebene   Welt    der    Individuen    mit    den    Gattungen, 
Formen  und  Gesetzen,  in  denen  ihr  Geschehen  sich  thatsäch- 
lich  vollzieht;   die  tieferliegenden   Potenzen   und  Substanzen, 
auf  deren  Grundwirksamkeit  sich  die  Vielgestaltigkeit  des  er- 
scheinenden Lebens   und  Daseins  zurückführen  lässt,   sind  für 
Aristoteles  im   Grunde  um  nichts  realer  als  alles  dasjenige 
was  mau  an  der  zu  Tage  tretenden  Umkleiduug  dieses  meta- 
physischen Gerüstes  in   mannigfaltigen   Formen   und  Verhält- 
nissen  wahrnimmt.     Der    unbestimmte    Gedanke,    dass    alles 
nach  idealen  Typen  werde  und  sich  gestalte,  weicht  der  con- 
creten  Einsicht,  dass  aus  dem  Zusammenwirken  von  mechani- 
scher Causalität   und   Zweckstreben   die  Welt   sich   baut  und 
erhält;    die    überweltlichen   Ideen   werden   zu  wirkenden  und 
bedingenden  Formen,    zu  immanenten  Gesetzen  des  Daseins 
und  der  Entwickelung.     Dem    entsprechend    wird   ferner    der 
Begriff  der   Bewegung,    der   für  Plato   noch   eine   ziemlich 


1)  Brandis,  Handbuch  etc.  II   2a   51- 


bedeutungslose  logische  Kategorie  ausmacht,  bei  Aristoteles 
zum  Haupt-  und  Grundbegriff  für  das  Kelch  der  natürlichen 
Entwickelung,  in  welches  er  die  Welt  des  Geistigen  so  gut 
wie  die  des  Natürlich-Sinnlichen  einzubegreifen  bestrebt  ist. 

Ideen  (Formen)  und  Materie  stehen  bei  Aristoteles  im 
Unterschiede  von  Plato  in  einem  unmittelbaren  In-  und  Auf- 
einanderwirken,  dessen  Resultat  das  Werden  als  Process 
ist.  Die  Factoren  selbst  dieses  Processes  sind  ungeworden, 
aber  das  Ergebniss  ist  Process,  hat  Bewegung  und  Entwicke- 
lung. Die  Wirksamkeit  des  Gestaltenden  in  dem  an  sich 
gestaltlosen  Stoffe  beruht  auf  der  der  Form  immanenten 
Causalität ;  die  Form  ist  die  Idee  innerhalb  des  Werdeprocesses 
selbst,  aber  zu  Stande  kommt  der  Process  selbst  erst  durch 
Anstoss  von  Seiten  der  wirkenden  Ursache ,  die  als  solche 
immer  schon  selbst  ein  bestimmtes  concretes  Ding  und  dem 
Resultate  des  angeregten  Processes  gleichartig  sein  muss  ^). 
Erst  auf  den  causalen  Anstoss  hin  kann  sich  die  in  den  Stoff 
hineinzubildende  Form  zur  Geltung  bringen  als  die  innere 
Nothwendigkeit,  welche  in  de^m  Begriff  des  Dinges  (in  der  Idee) 
liegt.  Das  Werden  im  Allgemeinen  hat  sein  Wesen  darin, 
dass  an  dem  materiellen  Substrat  eine  Formbestimmtheit  auf 
Veranlassung  der  bewegenden  Ursache  herausgebildet  wird. 
In  diesem  Sinne  ist  nun  weiter  der  Werdeprocess  die  Ver- 
wirklichung des  Möglichen  und  das  Resultat  des  Pro- 
cesses immer  schon  in  dem ,  woraus  es  sich  n\  entwickeln 
bestimmt  ist,  vorhanden,  nämlich  der  Möglichkeit  nach, 
somit  in  einer  Art  und  Weise  des  Seins,  welcher  das  Ziel  der 
Entwickelung  als  die  Wirklichkeit  gegenübersteht.  Im 
Lichte  dieser  Auffassung  erhält  nun  der  Begriff  der  Materie 
den  bestimmteren  Sinn,  dass  sie  alles  dasjenige  ist,  welches 
als  Realpotenz  etwas  anderes  Bestimmtes  auf  Grund  des 
Werdeprocesses  aus  sich  heraus  wirklich  machen  kann,  und 
die  Wirklichkeit  des  Möglichen  kann  hiernach  selbst  wie- 
der in  zweierlei  Weise  gegeben  sein,  entweder  als  ruhende 
Fähigkeit  (wie    z.  B.  das  Wissen,    welches    mau    sich   durch 


1)  'Avt^Qianog  y((Q  üvO^nionov  ytvvq.     Met.  1032  a  25  Bck. 


Lernen  augeeignet  hat)  oder  als  thatsächliche  Ausübung 
derselben  (wie  das  Wissen  in  seiner  praktischen  Anwen- 
dung). Jede  Stufe  der  Yerwirklicbung  aber  kann  auf  diese 
Weise  wieder  Möglichkeit,  d.  h.  Stoff  (Materie)  werden  für 
hergestellte  einer  höheren,  wie  etwa  die  aus  anderen  Stoffen 
Erreichung  Bronce  selbst  wieder  Stoff  zu  einer  Statue  werden 
kann. 

In  diesem  Sinne  bildet  nun  die  Welt  eine  Stufenfolge  von 
Möglichkeiten  und  Wirklichkeiten,  die  sich  ihren  Grundzügen  nach 
im  grossen  Ganzen  der  Welt  wie  auch  im  beseelten  menschlichen 
Organismus  aufweisen  lässt.  Der  Process  des  Werdens  führt 
von  den  untersten  Stufen  des  Unorganischen  zu  immer  höheren 
Formen,  die  irdische  Welt  selbst  aber  weist  bei  der  Unabge- 
schlossenheit  ihres  Processes  über  sich  hinaus  auf  bestimmte 
Factoren,  die  dem  Wechsel  enthoben  vielmehr  seine  Be- 
dingimgen  sind,  ewige  Wirklichkeiten  im  vollen  und 
eiuzigwahren  Sinne  des  Wortes,  d.  h.  solche  welche  der 
Eigenthümlichkeit  alles  Irdischen,  aus  Möglichkeit  und  Materia- 
lität Wirklichkeit  und  bestimmte  Form  erst  zu  werden  und 
in  dieser  Formbestimmtheit  die  neue  Möglichkeit  zu  einer 
anderen  verwirklichten  Form  zu  haben ,  enthoben  sind  ^). 
Diese  überirdischen  Principien  der  Entwickelung  sind  nun 
aber  nicht  etwa  die  abstracten  Ideen  des  Plato,  sondern,  wie 
dies  von  einer  Philosophie  des  Xaturprocesses  und  der  Be- 
wesuno-  zu  erwarten  war,  ebenfalls  concreto  oder  wenigstens 
concret  vorgestellte  Dinge,  nämlich  die  aus  Aether  geballten 
Gestirne  des  Fixsternhimmels  und  noch  weiter  jenseits  der 
selbst  unbewegte  göttliche  Geist  und  Beweger,  dem  keine 
Materialität  mehr  eignet.  Er  ist  die  absolut  wirkende,  unbe- 
dingte und  höchste  Wirklichkeit,  dessen  Vollkommenheit  alles 
in  der  Welt  (bewusst  oder  unbewusst)  zustrebt,  somit  letzter 
und  tiefster  Sinn  und  Zweck  der  Welt  und  doch  auch  zu- 
gleich erste  und  oberste  wirkende  Ursache,  sofern  er  es  ist, 
durch  den  der  Fixsternhimmel  seine  alle  irdische  Bewegung 
und  Veränderung  bedingende  Eigenbeweguug  hat.   Er  berührt 


1)  S.  meine  Untersuchungen  z.  Phil.  d.  Gr.,  S.  158. 
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denselben,   ohne  jedoch  seinerseits  berührt  zu  werden;    er  ist 
eine  Activität   ohne  Leiden;   der   Begriff  der   absoluten  Voll- 
kommenheit schliesst  den  der  Passivität  auf  Grund  von  Wechsel- 
wirkung  aus.     Die  Welt    hat    somit   den   Urgrund   der  Ent- 
wickelung  als    integrirenden    Theil   und   doch  als  etwas    das 
seinem  Wesen    nach    überweltlich    ist,    in   sich    und   ist  auf 
Grund  dessen  als  Ganzes  ein  sich  selbst  bewegender  Organis- 
mus.    Denn  alle  Bewegung  geht  hervor  aiis  dem  Zusammen- 
wirken von  bestimmten  Factoren  und  geht  zurück  auf  einen 
Anfangs-    und    Ausgangspunkt.     Für    die   Weltbewegung   als 
Ganzes  ist  nun  dieser  ewige  Uranfang  Gott  selbst,  der  mit  der 
Welt  zusammen  ein  Ganzes  bildet,  nur  eben  ein  Ganzes  mit 
unterschiedenen  und  ungleichartigen  zusammenwirkenden  Theilen 
(Gott,  Himmel,  Erde)  ^).     Das  gegenseitige  Verhältniss  dieser 
ihrer  Theile  ist  dasjenige   was  mit  dem  Wesen   des  Organis- 
mus übereinkommt  und  welches   darin  besteht,   dass,   obwohl 
jeder  Theil  im  Unterschiede  vom  andern  existirt  und  functio- 
nirt,  sie  doch  alle  nur  als  Glieder  des  aus  ihnen  bestehenden 
Ganzen  wahre  Existeuz  haben  und  somit  (nach  aristotelischer 
Ausdrucksweise)  die  Theile  nicht  früher  sind   als    das  Ganze. 
Aus    dieser    organischen  Beschaffenheit  der  Welt  als  Ganzes 
folgt  nun   weiter  für   das  Wesen   des  Organismus   überhaupt, 
dass  dessen  wesentliche  Eigenthümlichkeit  die  Selbstbewegung 
ist  und  dass  er  daher   (was  für   die  aristotelische  Psychologie 
zugleich    bedeutsam    und    verhängnissvoll  wird)    den   an  sich 
unbewegten  Grund  der  Bewegung  als  integrirenden  Theil    in 
sich  schliessen  muss.     Denn  so    nur,    scheint    es,    kann    auf 
diesem   Gebiete   derjenigen   Bestimmung  genügt  werden,   die 
nun  einmal  im  Begriff,  wie  im  concreten  Wesen  der  Bewegung 
(bzw.  Entwickelung)  liegt:  dass  jede  Bewegung  eine  wirkende 
Ursache  haben  muss  und  dass  alle  Bewegung  auf  einen  letzten 
Grund  derselben,  der  als  solcher   selbst   nicht   mehr   bewegt 
wird,  zurückgehe. 


1)  Das  Contimuim  als  solches  kann  sich,  wie  Aristoteles  weiter  au8* 
zuführen  sucht,  nicht  selbst  bewegen;  darüber  sowie  Näheres  über  die 
obigen  Ansichten  a.  a.  0.  S.  197  f. 

^1 


Auch  das  menschliche  Wesen  nun,  als  Organismus  gefasst, 
tritt  bei  Aristoteles  unter  diese  allgemeinsten  Bestimmungen 
des  Organischen,  und  die  Psychologie  giebt  die  Einzelausfüh- 
rungen über  das  als  was  wir  seine  Theile  und  ihr  gegenseitiges 
Verhältniss,  wodurch  sie  das  Ganze  eben  zum  Organismus  be- 
stimmen, zu  betrachten  haben. 

Mit  diesem  Ausblick,  in  so  unbestimmter  Allgemeinheit 
er  auch  zunächst  gehalten  ist,  hat  sich  doch  schon  eine  für 
die  Geschichte  der  Psychologie  entscheidende  Wendung  er- 
geben. So  dürftig  auch  noch  jene  Bestimmung  der  den  Or- 
ganismus constituirenden  Factoren  ausgefallen  war,  so  reichte 
sie  doch  hin,  um  für  die  Betrachtung  des  menschlichen  We- 
sens eine  concreto  Fragestellung  herauszubringen,  in  der  sich 
das  erste  allgemeine  biologische  Problem  darstellte.  Wenn 
dessen  Inhalt  bei  Plato  (abgesehen  von  den  mythischen  Schil- 
derungen im  Timäus)  in  dem  Satze  aufging,  dass  die  Seele  mit 
der  Idee  des  Lebens  untrennbar  verknüpft  sei,  so  handelt  es  sich 
bei  Aristoteles  um  die  Frage,  was  man  an  dem  beseelten  Orga- 
nismus einerseits  als,  Stoff,  andererseits  als  Form  anzusehen 
habe  und  insbesondere  hinsichtlich  des  Lebens  (der  „Selbst- 
bewegung"), um  die  Aufweisung  der  drei  Factoren  des  Be- 
wegungsprocesses,  nämlich  des  Grundes,  des  Instrumentes  und 
des  Substrates  der  Bewegung  innerhalb  des  organischen  Ganzen 
selbst. 

In  die  Beantwortung  dieser  Fragen  einbegriffen,  tritt  nun 
bei  Aristoteles  die  Psychologie  in  allen  ihren  Theilen  als 
selbständig  abgegrenzte  Wissenschaft,  und  zwar  mit  Einschluss 
der  biologischen  Aufgaben,  innerhalb  des  Rahmens  der  philo- 
sophischen Disciplinen  hervor,  gegründet  auf  ein  für  sich  be- 
stehendes Problem  und  somit  von  vornherein  auf  Ausbildung 
auch  einer  besonderen  Methode  der  Beobachtung  und  begriff- 
lichen Behandlung  angelegt.  Ueber  diese  Selbständigkeit  und 
Abgegrenztheit  der  psychologischen  Wissenschaft  ist  für  Ari- 
stoteles volle  Klarheit  vorhanden.  Er  stellt  sie  mit  Bewusst- 
sein  auf  eigene  Füsse  und  giebt  ausdrücklich  die  Gründe  da- 
für, sowie  zugleich  die  wesentlichsten  und  desshalb  dauernd 
gütigen    Vorfragen     zur    Feststellung    ihrer    Methode.     Die 
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Psychologie  ist  ihm  zu  ihrem  weitaus  grössten  Theile  ^)  ein 
Abschnitt  der  Naturwissenschaft,  denn  die  durchgreifende 
Eigenthömlichkeit  des  Natürlichen,  dass  es  eine  in  der  Ma- 
terie sich  verwirklichende  Form  und  dadurch  zugleich  eine 
zweckmässige  Gestaltung  an  den  Tag  legt,  ist  auch  für  den 
beseelten  Organismus  zutreffend  (1026  a  5.  641a  21  f.).  Sie 
steht  sogar  an  der  Spitze  dieser  Wissenschaft,  denn  die  Seele 
(als  Lebenskraft)  ist  gleichsam  das  Princip  der  Organismen 
{oLov  agxrj  tcuv  Uoiov  402  a  5),  ihre  Eigenschaften  sind  theils 
specifisch-seelische ,  bzw.  geistige,  theils  solche  welche  durch 
sie  auch  dem  lebenden  Körper  zukommen  (ebd.).  Die  me- 
thodische Grundfrage  (402  a  f)  ist  die,  ob  es  eine  besondere 
Art  der  Untersuchung  gerade  für  die  Eigenthümlichkeit  des 
Seelischen  gebe  oder  nur  eine  gemeinsame  mit  der  auf  die 
allgemeinen  Eigenschaften  des  Organischen  gerichteten  For- 
schung ;  im  ■  ersteren  Falle  fragt  es  sich  weiter ,  ob  diese 
specifisch-psychologische  Methode  mehr  synthetischer  oder  mehr 
analytischer  Natur  {tmöÖEiiig  oder  öiaiQsaig)  ist  oder  was 
sonst.  Welches  ist  aber  der  Ausgangspunkt  dieser  Unter- 
suchung? Das  hängt  weiter  davon  ab,  zu  welcher  allgemein- 
sten Klasse  des  Seienden  die  Seele  zu  rechnen,  ob  sie  als 
Möglichkeit  (Potenz)  oder  als  reale  Substanz  (Entelechie),  ob 
als  theilbar  oder  einheitlich  anzusehen  ist.  Ferner  kommt  in 
Betracht,  ob  die  verschiedenen  Seelen  gleichartig  sind  oder 
nicht,  und  im  letzteren  Falle,  ob  sie  sich  specifisch  oder 
generisch  unterscheiden  (ob  z.  B.  die  Thierseele  als  eine  an- 
dere Gattung  zu  setzen  ist  als  die  menschliche,  oder  nur 
als  eine  anders  determinirte  Species  der  Gattung  Seele  über- 
haupt). Im  Besonderen  fragt  es  sich,  ob  man  die  Seele  zu- 
nächst als  Ganzes  oder  nach  ihren  verschiedenen  „Theilen" 
(Vermögen)  zu  betrachten  und  in  Betreff  der  letzteren,  ob 
man  sie  selbst  zuerst  (synthetisch)  zu  bestimmen  oder  (ana- 
lytisch) aus  den  verschiedenen  seelischen  Functionen  Avie 
Wahrnehmen,   Denken  u.  s.  w.   zu   ermitteln  hat.     Hinsicht- 


1)  Die .  Ausnahino  liiorvon   (in   dov   Lehre   von   vovg)   s.  \i.  Cap.  2.  B 
diei3es  Abschnittes. 
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lieh  dieser  selbst  aber  ist  die  analoge  Frage,  ob  man  sie  an 
sich  zu  erkennen  vermag  oder  sie  je  nach  den  verschiedenen 
Objecten,    auf   welche    sie    sich    beziehen,    bestimmen   muss. 

I  Ferner  die  wichtige  Frage:  was  ist  von  den  Zuständen  {rcd&r^ 
der  Seele  ihr  specifisch  (als  Seele)  eigentümlich,  und  was  be- 

k|  sitzt  sie  davon  auf  Grund  ihres  Zusammenhanges  mit  dem 
Leibe?     Von    der    Art   ihrer   Beantwortung    hängt   auch   die 

(Entscheidung  der  Frage  ab,  ob  die  Seele  als  solche  oder 
wenigstens  ein  Theil  von  ihr  „trennbar"  {ycooian])  und  so- 
mit unabhängig  vom  Leibe  ist  oder  nicht  (403  a). 

Zu  alledem  kommt  es  weiter  darauf  an,  die  entgegen- 
gesetzten und  bisher  ohne  gegenseitigen  Zusammenhang  ge- 
führten Betrachtungsweisen  (wie  die  medicinische  von  der 
einen  und  die  dialektische  von  der  anderen  Seite)  zu  vereini- 
gen. Wie  der  Dialektiker  die  begriffliche  Bedeutung,  so  be- 
stimmt der  Physiologe  einseitig  die  materielle  Grundlage  der 
seelischen  Erscheinungen.  Jenem  ist  z.  B.  der  Zorn  lediglich 
Begierde  nach  Eache,  diesem  ausschliesslich  das  Aufwallen 
des  Blutes  beim  Herzen,  während  doch  beide  Bestimmungen 
nur  verschiedene  Seiten  eines  organischen  Vorgangs  bezeich- 
nen: seelische  Affectionen  sind  in  der  Materie  sich  ausprägende 
Begriffsverhältnisse  {löyoi  tvvloi  403  b).  Endlich  gehört  zur 
psychologischen  Methode  noch  die  kritische  Musterung  und 
Sichtung  von  Ansichten  der  Früheren.  Von  diesen  (ebd. 
Kap.  2)  fassen  die  einen  hinsichtlich  des  Wesens  der  Seele 
mehr  die  Thatsache  der  Bewegung  in's  Auge  (Demokrit,  die 
Pythagoreer,  Anaxagoras) ;  die  anderen  halten  sich  mehr  an  die 
Thatsachen  der  Wahrnehmung:  sie  fassen  die  Seele  als  das 
Organ  derselben  und  bestimmen  ihr  Wesen  so  dass  diese  ihre 
Function  daraus  begreiflich  wird.  Darum  lassen  sie  die  Seele 
(nach  dem  Satze,  dass  Gleiches  durch  Gleiches  erkannt  wird) 
sich  bilden  aus  den  physischen  oder  metaphysischen  Elementen 
(Empedokles  und  Plato) ;  eine  dritte  Gruppe  endlich,  die  beide 
Thatsachen  in  Betracht  nimmt,  erklärt  (wie  einige  PHha- 
goreer)  die  Seele  für  die  sich  bewegende  Zahl  oder  (wie  Di- 
ogenes) für  Luft.  Uebersehen  aber  haben  sie  dabei  alle  den 
Umstand,  dass  der  Mensch  als  solcher  ein  Organismus  ist,  in 
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welchem  die  Seele  einen  wesentlichen  Bestandtheil  ausmacht. 
Daher  sind  Seele  und  Leib  für  sie  nur  ganz  factisch  äusser- 
lich,  ohne  Einsicht  in  den  inneren  Grund  dieses  Umstandes, 
vereinigt  (407  b  15).  Allenfalls  erheben  sie  sich  zu  der  Be- 
stimmung der  Seele  als  Harmonie  des  Leibes,  was  jedoch  we- 
der der  selbständigen  Stellung  der  Vernunft  innerhalb  des 
seelischen  Organismus  noch  auch  den  Thatsachen  des  Empfin- 
dens und  Begehrens  gerecht  wird  (408  a).  Plato  endlich 
kommt  der  richtigen  Ansicht  da  am  nächsten,  wo  er  (halb- 
mythisch) die  Weltseele  construirt:  dort  ist  in  der  That  eine 
unmittelbare  organische  Verbindung  und  Verschmelzung  von 
Leib  und  Seele  angestrebt;  nur  ist  die  Seele  keine  Grösse, 
wie  es  bei  Plato  den  Anschein  hat;  sonst  könnte  sie  nicht 
denken;  das  Denken  von  Seiten  einer  stetigen  Grösse  könnte, 
da  das  Contimmm  unendlich  theilbar  ist,  nie  zu  Ende 
kommen  u.  dgl.  ^). 

Der  Grund  für  die  Vereinigung  zweier  solcher  Beschaffen- 
heiten, wie  Seele  und  Leib  sie  haben,  muss  als  in  ihreoi 
beiderseitigen  Wesen  liegend  aufgezeigt  werden.  Denn  nur 
auf  Grund  einer  derartigen  wesentlichen  gegenseitigen  Be- 
zogenheit  kann  der  eine  Theil  wirken  und  der  andere  leiden 
(407  b  17).  Das  Verhältniss  beider  kann  sonach  nicht  mit 
Plato  aufgefasst  werden  als  ein  räumliches  und  gleichsam 
quantitatives  Zusammen  zweier  für  sich  bestehenden  Substan- 
zen, die  ihre  Bewegungen  und  Affectionen  zeitlich  successiT 
aufeinander  übertragen:  Grund  und  Wesen  des  Organischen 
bleibt  bei  dieser  Auffassung  im  Dunkeln;  man  sieht  z.  B. 
dabei  nicht  ein,  warum  die  Seele  nach  der  Trennung  vom 
Leibe  nicht  einmal  wieder  in  denselben  gelangen,  der  Todte 
somit  wieder  aufleben  könnte  (406  b  3).  Auch  darf  man  nicht, 
wie  Plato  thut,  den  Begriff  der  räumlichen  Bewegung  auf  die 
Seele  als  solche  zur  Anwendung  bringen. 


1)  406  b  25  f.  v^-l.  „Arist."  d.  mot.  amm.  703  a  2. 
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Erstes  Kapitel. 

Seele  und  Leib. 


Für  Aristoteles  ist  der  Mensch  zunächst  und  vor  allem 
ein  organisches  Ganzes  und  eine  bestimmte,  seine  Eigenthüm- 
lichkeit  im  tiefsten  Grunde  bedingende  Seite  und  Wirksamkeit 
desselben  ist  die  Seele.  Nicht  die  Seele  denkt,  lernt  oder 
hat  Mitleiden  u.  dgl.,  sondern  der  Mensch  thut  und  hat  dieses 
vermittelst  der  Seele.  Alter,  Krankheit,  Trunkenheit,  Affect 
u.  s.  w.  sind  nicht  Zustandsäuderungen  der  Seele  als  solcher, 
sondern  des  Organismus,  an  welchem  die  Seele  Theil  hat 
(408  b  13.  22). 

Die  Seele  selbst  ist  für  den  Leib  das  was  ihn  zum  leben- 
den Körper  macht,  die  Kraft  und  Wirklichkeit  seines  Lebens. 
Mit  dieser  Bestimmung  ist  das  lange  gesuchte  Wort  des 
Käthsels  gefunden.  Nach  ihm  suchte  in  der  That  schon  Plato, 
wenn  er  die  Seele  nicht  als  Idee  fasste,  wohl  aber  als  Princip 
des  Lebens  für  die  Erscheinungswelt,  wenn  er  sie  weiter  (in 
der  Weltseele)  als  das  Band  der  Welt  als  eines  harmonischen 
Ganzen  setzte,  nur  dass  er  sie  daneben  doch  auch  wieder  als 
ein  im  Einzelorgauismus  gleichsam  Steckendes  und  nur  neben 
ihm  in  äusserlicher  Wechselwirkung  stehendes  Anderes  fasste, 
das  sonach  eigentlich  für  sich  und  den  Leib  selbst  wieder 
eines  Bandes  bedurfte.  Aristoteles  findet  das  Wort,  indem  er 
auf  Grund  seiner  feinsiunigen  empirischen  Beobachtung  die 
Thatsache  des  organischen  Lebens,  des  beseelten  Leibes,  als 
ein  Problem  für  sich  erfasste  und  den  für  ihn  zuerst  deutlich 
ins  wissenschaftliche  Bewusstsein  getretenen  Unterschied  von 
Potenz  und  Actus  darauf  anwandte. 

Rein  empirisch  betrachtet  ist  das  Leben  (412  a)  die 
Fähigkeit  der  Ernährung  sowie  des  Wachsthums  und  Ver- 
gehens eines  Dinges  aus  sich  selbst.  Es  fragt  sich  dabei, 
durch  welche  thatsächlich  und  begrifflich  zu  unterscheidenden 
Factoren  diese  Functionen  geraeinsam  bedingt  sind.  Ausser 
dem  Leiblichen  (was  sich  als  geformter  Stoff  darstellt)  unter- 
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scheiden  wir  am  Organismus  mit  Notliwendigkeit  noch  das 
Bewegende  und  Gestaltende  als  die  Seele  desselben.  Sonach 
ist  die  Seele  Substanz  als  die  Form  {eldog)  eines  physischen 
Körpers,  der  zum  Leben  beaulagt  ist  {aojuarog  g)vaiY,ov  öwd- 
f.iu  'ConjV  lyovTog  412  a  19).  Damit  weiter  ist  sie  die  volle 
Wirklichkeit  und  Wirklichmachung  {tvvEUyeia)  des  Leibes,, 
d.  h.  dasjenige  was  ihn  erst  zum  (lebendigen)  Leibe  macht. 
Das  Dasein  seiner  Functionen  besteht  in  der  beständig  vor- 
handenen Möglichkeit  {^cqojcri  ivie'ltxeia)  der  Lebensfunctiouen.. 
Denn  auch  im  Schlafe  ist  die  Seele  da,  wenn  auch  nicht  inr 
wirklicher  Function  ^).  Sonach  ist  die  Seele  die  Functions- 
verwirklichuug  eines  organischen  Körpers  (b  5:  dQyan/.ov)^ 
d.  h.  eines  Körpers,  dessen  Bestandtheile  als  Werkzeuge  (o^- 
yava)  der  in  ihm  liegenden  Functionsweise  sich  darstellea 
und  ihr  Wesen  lediglich  darin  haben,  in  ihrem  Ineinander- 
greifen Ausgestaltungen  und  Verwirklichungen  dessen  zu  sein,, 
worauf  dem  inneren  Wesen  der  Sache  nach  das  Ganze  ange- 
legt ist  ^) ,  nämlich  des  Lebens.  Diese  Verwirklichung  ist 
Beseelung  und  in  dieser  als  der  Verwirklichung  des  Leibes- 
lebens liegt  daher  zugleich  das  Wesen  des  Leibes  selbst,  der 
ohne  sie  nicht  Leib  wäre  sondern  Leichnam.  Seele  und  Leib, 
sind  daher  eins  wie  das  Wachs  und  seine  Form  {ddog  b  7); 
die  Seele  ist  Begriff  {loyog)  und  Wesen  (rö  tI  i]v  slrai,  oiWa), 
des  Leibes  (1035  b  14,  412  a  19  u.  a.).  Sie  ist,  wie  wir  im 
Sinne  dieser  Formeln  etwa  heute  sagen  würden,  Lebenskraft  ^y 
und  zwar  nicht  als  Ergebniss  '*)  sondern  als  Grund  der  organi- 
schen Function  im  Allgemeinen  wie  ihrer  einzelnen  Leistungen 
im  Besonderen,  und  dies  in  dem  Sinne,  dass  sowohl  die  körperlich- 
organischen Verrichtungen  als  auch  die  specifisch  geistigen  Acte 


1)  A.  a.  0.  25:  6  rf'   vnvog  rtp  f^ftv  xul  fii]  Ivfoyuv. 

2)  Vgl.  Trendeleiiburg  z.  d.  anim.  2.  Ausg.  ed.  Beiger  S.  269 
zu  412  a  28.  Lewes,  Aristoteles,  übers,  v.  Carus  (Leipzig  1865),  S.  234L 
A.  ßain,  Psychol.  of  Arist.  in:  The  senses  and  the  intellect  (London 
1868),  S.  627. 

3)  /}    '/"'/^    TOLTO    (p    CCJfXfV    .    .    .    TTQWTlOg    414  a    12. 

4)  Ebendas.  22  f.  gegen  den  Materialismus :    der  Leib    ist  nicht  die 
ivTtlt/tui  der  Seele,  sondern  unigekelirt. 
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gleichmässig  durch  sie  bedingt  sind ,  Wachsthum  und  Er- 
nährung (z.  B.  auch  der  Pflanzen)  ebenso  wie  Fühlen  und 
Denken.  Darum  sind  aber  auch  andererseits  die  Affectionen 
der  Seele,  wie  Freude,  Furcht  u.  dgl.  immer  zugleich  solche 
des  Leibes  (403  a  16)  und  überhaupt  die  Seele  (nämlich  so- 
weit sie  wirklich  für  Aristoleles  weiter  nichts  ist  als  dieses) 
vom  Leibe  nicht  trennbar  (413  a  1,  464  a  26).  Es  kann  da- 
her nicht  jede  beliebige  Seele  in  jedem  beliebigen  Leibe  sein, 
denn  jede  Einzelseele  ist  die  Lebenswirklichkeit  je  eines  be- 
sonderen und  eigenartigen  Stückes  Materie  (einer  ol/Ma  l'lri 
414  a  22);  sie  ist  die  formirende  Ursache  ihres  specifischen 
Leibes,  deswegen  aber  auch  der  Zweck  desselben,  denn  die 
Natur  handelt  zweckmässig,  und  der  Zweck  des  Leibes  ist  kein 
anderer  als  die  Verwirklichung  seines  Lebens,  d.  h.  eben  die 
Seele;  letzteres  jedoch  nicht  in  dem  Sinne,  dass  er  sie  her- 
vorbringt, sondern  so  dass  sie  in  ihm  und  an  seinen  Bestand- 
theilen  sich  und  damit  eben  das  Leben  verwirklicht  (415  b  20). 
Als  Form  und  Zweck  des  Leibes  gefasst  ist  nun  weiter  die 
Seele  zugleich  die  begrenzende  Kraft  des  Organischen,  denn 
nur  in  ihr  kann  es  ja  nach  alledem  bedingt  sein,  wie  weit 
Grösse  und  Wachsthum  des  Leibes  vorschreitet  {löyog  /.leye- 
ü-ovg  /mI  aö$ijae(og).  Sie  ist  darum  überhaupt  das  Beherr- 
schende des  Leibes  und  der  umgekehrte  Zustand  nur  bei  Ver- 
derbniss  des  Organismus  möglich  (1254  b  1). 

Aus  diesen  Grundbestimmungen  ergeben  sich  nun  weitere 
charakteristische  Folgerungen,  Seele  und  Leib  sind  Correlate ; 
die  Seele  ist  Substanz  lediglich  sofern  sie  die  Verwirklichung 
der  im  Leibe  angelegten  Möglichkeit  (des  Lebens)  ist  und  sie 
ist  dies,  wie  für  den  Menschen,  so  für  alle  Klassen  lebender 
Wesen  mit  Einschluss  der  Pflanzen.  Weiter  müssen  hiernach 
die  verschiedenen  Arten  der  Lebensfunction  auch  verschiedene 
Arten  von  Seele  sein  und  sie  wiederum  doch,  da  jene  Func- 
tionen miteinander  in  untrennbarem  Zusammenhange  stehen 
und  in  diesem  eben  das  ausmachen,  was  man  Verwirklichung 
der  Lebenskraft  nennen  kann,  ein  einheitliches  Ganzes  bilden. 
Darum  ist  die  Seele,  wo  sie  ist,  immer  und  überall  als  eine 
bestimmte  Art  der  Function  oder  einer  Summe  von  Functionea 
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vorhanden;   nicht  als  Seele   im  Allgemeinen,   sondern   immer 
entweder   als    ernährende    oder    empfindende    oder  bewegende 
oder  denkende  oder  als  eine  Mehrheit   von   diesen  zusammen. 
Hiernach  kommt  es,    um  die  Seele   zu  erkennen,    darauf  an, 
die  aufsteigende  Reihe  der   verschiedenen  Lebensprocesse   auf- 
zusuchen.    Diesen  Sinn   gewinnt  hier  für  Aristoteles  die  über- 
lieferte Frage  nach  den  Th eilen  der  Seele.     In  der  platoni- 
schen   Auffassung    derselben    findet  er    eine    Unbestimmtheit. 
Nach  derselben  werden  bekanntlich  die  zu  der  Vernunft  (dem 
Xoyiatr/,6i>)  hinzukommenden  Tbeile  erst  vermittelst  des  Kör- 
pers demselben  angefügt   und  dadurch   zu   localisirten  Fähig- 
keiten im  Leibe  und  auf  Grund  des  Leibes.    Dabei  ist  iudess 
noch  eine  andere  Auffassung   möglich,   sofern   man   die  Seele 
als  das  organisirende  Lebensprincip  des  Leibes  betrachtet :  die 
Seele  oder  vielmehr   der  beseelte  Leib  hat  dann  diese   Fähig- 
keiten  als   eine  Anzahl   von   Lebensfunctionen ,   d.  h.   als  im 
Wesen  des  beseelten  Organismus  liegende  Kräfte,  und  Aristo- 
teles tadelt  es,  dass  Plato  sich  nicht  darüber  ausspreche,  nach 
welcher  Seite  hin  seine  Auffassung  der  Seelentheile  eigentlich 
gehe  (vgl.  oben  I,  1,  3.  203).     Als  das  Wesentliche  der  Lehre 
bei  Plato  erkennt   er   indess   die    Unterscheidung    der   Theile 
auf  Grund  ihrer  Localisation,  mithin  ihrer  örtlichen  Getrennt- 
heit, und  dem  gegenüber  erhebt  er  die  Frage ,   wie  auf  diese 
Weise    die    Einheitlichkeit    der    Seele    gewahrt   bleibe.     Das 
Fortleben  von  Theilen  gewisser  Lisecten,  die  man  durchschnitten 
hat,  spreche  doch  u.  a.  auch  dafür,  dass  in  jedem  ihrer  Körper- 
theile  die  einheitliche  ganze  Seele,  nicht  aber  ein  bestimmter 
Theil  derselben  enthalten  sei   (413  b  13  f.).     Ausserdem   aber 
gebe   es   in   und  neben   den   drei   von   Plato    unterschiedenen 
Theilen   noch  manche  andere  Functionen  der  Seele,  und  diese 
hängen,  wie  man  oft  genug  bemerken  könne,  wesentlich  und 
begrifflich  zusammen,  z.  B.  das  Wollen  mit  dem  Denken,  das 
Begehren  mit  dem  Muthe  u.  dgl.  (432  a  22).     Daher   müsse 
hier   wohl   eine  begriffliche  Trennung  an  die  Stelle   der  ört- 
lichen  treten,    und    als  Seelentheile    in   diesem  Sinne  unter- 
scheidet   nun    Aristoteles:     1)   Wachsthum    und    Ernährung 
{id  dQs.rTiyM');  2)  Empfindung  und  Anschauung  {aladrjir/Mv) 
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und  (favTceorr/M')  in  Verbindung  mit  dem  Gedäclitniss; 
3)  Begehren  und  Bewegen  (ooexrr/.oj/  und  /AvriTi/.öv  '/.axa  vö- 
•TOJ');  4)  Denken  {ölca>or^vl■/.6v)  ^).  Auf  diese  Eintheilung  leitet 
die  empirische  Beobachtung  der  Lebensfunctionen  in  ihren 
allgemeinen  Unterschieden,  und  zwar  umfasst  sie  das  Gebiet 
mit  grösserer  Sicherheit  als  die  platonische,  die  ohne  Grund 
Begehren  und  Muth  als  zwei  Haupttheile  voneinander  unter- 
scheidet (433  b  1),  Nur  muss  man,  um  der  sachlichen  Auf- 
fassung gerecht  zu  werden,  dabei  dreierlei  nicht  aus  dem 
,  Auge  lassen.  Zunächst  nämlich  steht  diese  Vielheit  von 
f  „Theilen"  unter  sich  wieder  in  mehr  oder  weniger  engeren 
Zusammenhängen;  das  Empfinden  z.  B.  ist  der  Anschauung 
näher  verwandt  als  den  anderen;  das  Begehren  hängt  eng  mit 
der  Kraft  der  Bewegung  zusammen  und  findet  sich  so  auf 
den  beiden  Stufen  sowohl  der  Wahrnehmung  als  des  Denkens 
in  verschiedener  Ausgestaltung  vor  (hier  als  Trieb,  dort  als 
Wille) ;  es  erscheint  sonach  in  Gemeinschaft  mit  jener  den  zwei 
anderen  Vermögen  untergeordnet,  sodass  man  im  Allgemeinen 
auch  bloss  drei  Hauptseelentheile  zu  setzen  brauchte,  nämlich 
den  vegetativen,  den  empfindenden  und  den  denkenden  ^).  Sieht 
man  aber  nur  auf  den  Gegensatz  des  vernünftigen  Denkens  zu 
den  übrigen  Lebenserscheinungen,  so  fallen  alle  Theile  ausser 
dem  diccvoii]TiA6v  (letzteres  mit  Einschluss  des  vernünftigen 
Wollens)  auf  die  Seite  des  Vernunftlosen  %  Hierbei  steht 
indess  das  sinnliche  Begehren  der  Vernunft  schon  näher,  weil 
es  im  Stande  ist,  ihr  sich  zu  unterwerfen  [2].  Diese  letztere, 
noch  dem  platonischen  Standpunkte  näher  liegende  Auffassung 
der  Seelentheile  empfiehlt  sich  dem  Aristoteles,  wie  schon 
seinem  Vorgänger,  besonders  zum  Zwecke  ethischer  Unter- 
suchungen. 

Zweitens   ist  zu  beachten,   dass  die  drei  Hauptstufen  des 
Seelischen  für  Aristoteles  nicht  wie  bei  Plato  gleichsam  äusser- 


1)  414  a,  432  a  24  f.    dies    sind   ixbqi^   ^'jv/^^,   s.  Index  Arist.  (Bou.) 
455a  60;  oder  divdfxug  ipv/t]g,  d.  an.  414a  31. 

2)  415  a  17,  736  b  8,  1102  a  32  f.  u.  ö. 

3)  1098  a  If.  1102  b  30;  vgl.  1333  a  16  f.  1334  b  17  f. 

Siebeck,  Gesch.  der  Psycliol.    I,  2.  2 
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lieh  nebeneinander  liegen ;  sie  sind  vielmehr  durch  bestimmte 
empirisch   nachweisbare   Beziehungen    und  Bedingungen   nach 
bestimmten  Verhältnissen   verkettet.     Dass   das   Begehren   für 
die  sinnliche  wie  für  die  denkende  Stufe  durchgreift,  ist  schoa 
erwähnt.     Noch  wichtiger  ist  der  Umstand,  dass  die  niederen 
Stufen    der    Lebensthätigkeiten   für    das   Dasein    der    höherea 
immer  schon  vorausgesetzt  werden  (434  a  22  f.).    Die  vegetative 
Seele    müssen    alle    lebenden  Wesen    haben,    weil  organische- 
Entwickelung   ohne   Nahrung    unmöglich   ist;    es    giebt    aber 
auch  Wesen,  welche  sie  mit  Ausschluss  der  übrigen  besitzen, 
solche  nämlich,  welche  (wie  die  Pflanzen)  die  Dinge  nur  mit 
Form   und   Stoff  zugleich   aufzunehmen,    d.  h.  nur  der  Er- 
nähr uugsthätigkeit ,    fähig    sind.     Wo   hingegen   (in   der   An- 
schauungsthätigkeit)  nur  die  Form  der  Dinge  rein   als  solche 
von  der  Seele  recipirt  wird,  ist  ausser  der  vegetativen  auch  die 
empfindende  Thätigkeit  vorhanden ,  deren  unterste  und  allge- 
meinste Form  der  Tastsinn   {acft])  ist.     Mit   der   Empfindung 
{aLGi^r^OLg)    ist   weiter    Lust   und  Unlust   verbunden   und   auf 
Grund  dessen  das  Begehren  (bzw.  Widerstreben),  sowie  mit  die- 
sem noch  bei  vielen  lebenden  Wesen  die  Ortsbewegung.     Be- 
gehren  besteht  schon  mit  der  untersten  Art  der  Empfindung, 
der  Tastung-,  denn  die  Thiere,  welche  diese  allein  haben,  be- 
sitzen damit  doch  die  Empfindung  der  Nahrung  und  in  Folge 
dessen  Hunger  und  Durst  als  das  Begehren   nach  Berührung 
des  Trocknen    und   Feuchten  (414  b).     Wie    nuii    die    Thiere 
von  der  Pflanze  durch  die  Empfindung,   so  unterscheidet  sieb 
der  Mensch  vom  Thiere  durch  die  zu  den  niederen  Theilen  hin- 
zutretende Denkseele,  mit  der  die  Reihe  der  Functionen  nach 
oben   hin  ihren  Abschluss   erhält.     Die    niederen    Functionen 
existiren  sonach  wohl  nach  Umständen  ohne  die   höhereu,  nie 
aber  diese  ohne  jene  ^).   —    In  Betreff  der  Denkseele  endlich 
macht  es  bei  Aristoteles  einen  Unterschied,   ob   das  gewöhn- 
liche,  mehr  oder  weniger  praktische  Denken   oder  das  allge- 
meinste wissenschaftliche  Erkennen,    das  Erfassen   der  reinen 
Begriffe    und    was    weiter    daraus    folgt,    gemeint    ist.     Alß 


1)  Belege  bei  Zeller  HbS  S.  498  f. 
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organische  Function  auf  Grund  des  ansteigenden  Lebensprozesses 
ist  nur  jenes  zu  betrachten,  während  das  Vermögen  der  rein- 
theoretischen Denkthätigkeit  dem  Menschen  „von  aussen" 
kommt  und,  wie  Aristoteles  aller  Orten  hervorhebt,  in  die 
biologische  Ableitung  nicht  hineingehört,  obwohl  es  durch 
sein  Dasein  auf  das  organisch  bedingte  (gewöhnliche)  Den- 
ken einwirkt  und  ihm  erst  zu  deutlich  bewussten  Begriffen 
verhilft  1)  [3]. 

Es  ist  offenbar,  dass  bei  der  aristotelischen  Eintheilung  im 
Unterschiede  von  Plato  ein  für  erfahrungsmässige  Beobachtung 
geschärfter  Blick  gewaltet  hat.  Der  Gegensatz  zu  Plato  ist  am 
grössten  in  der  veränderten  Werthbestimmung  des  Unter- 
schiedes von  „Muth"  {S-vi^iög)  und  Begierde  {ifTidri-ua)  ^) 
und  in  der  Ausdehnung  des  Seelischen  auch  auf  die  unter- 
halb des  Bewusstseins  vor  sich  gehenden  Lebensprocesse  der 
Ernährung  und  Erzeugung  (denn  auch  diese  fällt  in  das  Be- 
reich der  vegetativen  Seele).  Dies  ergab  sich  übrigens  wesent- 
lich mit  dadurch  dass  hier  an  die  Stelle  des  ethischen  Ge- 
sichtspunktes der  Eintheilung  der  physiologische  getreten  ist. 
Mit  diesem  ist  sich  Aristoteles  nun  auch  der  Aufgabe  be- 
wusst,  die  Einheit  der  Seele  gegenüber  dieser  Vielheit  von 
Theilen  als  bestehend  aufzuzeigen,  ohne  in  dieser  Beziehung 
wie  Plato  sich  mit  der  Möglichkeit  eines  ethischen  Zusammen- 
stimmens  der  drei  Theile  zu  begnügen.  Die  Seele,  so  führt 
er  aus,  ist  als  dasjenige  was  den  verschiedenen  Functions- 
weisen,  in  denen  sie  ausschliesslich  erscheint,  zu  Grunde  liegt, 
ein  und  dasselbe;  ihr  „Sein"  aber,  d.  h.  ihr  Begriff,  je  nach- 
dem sie  als  diese  oder  jene  Function  auftritt,  jedesmal  ein 
anderes  (etwa  so  wie  z.  B.  die  Materie,  die  rein  als  solche 
auch  nie  zu  Tage  tritt,  sondern  stets  nach  den  Elemen- 
tarqualitäten kalt ,  warm ,  feucht ,  trocken  bestimmt  oder 
als  eins  der  vier  Elemente  sich  vorfindet,  trotzdem  als  etwas 
von  diesen  noch   zu  Unterscheidendes   gedacht   werden  muss. 


1)  Näheres  hierüber  s.  u.  Kap.  2.  B. 

2)  S.  u.  Kap.  4  z.  A.     Heitz,  d.  verlorn.  Sehr,  des  Arist.  (Leipzig- 
1865),  S.  171. 
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welches  letztere  der  Sache  nach  dasselbe,  dem  „Sein"  und 
Begriffe  nach  aber  als  Feuer  oder  Wasser  u.  dgl.  verschieden 
ist).  [4] 

Mau  darf  sich  daher  die  Seele  nicht  als  ein  Nebeneinander 
getrennter  Theile  vorstellen ;  man  müsste  sonst  als  den  Grund 
ihres  Zusammenhaltes  den  Leib  betrachten ,  der  doch  vielmehr 
seinerseits  durch  die  Seele  zusammengehalten  wird,  da  er  ja 
nach  ihrem  Erlöschen  vergeht.  Einer  derartigen  Getheiltheit 
des  Seelischen  widerspricht  auch  die  Thatsache,  dass  man 
Pflanzen  und  gewisse  Insecten  zertheilen  kann  und  jeder 
dieser  Theile  sodann  als  besonderer  Organismus,  also  doch 
wohl  jeder  mit  sämmtlichen  Seelenfunctionen  fortlebt  (411  b). 

Alle  rein  metaphysischen  Fragen  über  Entstehung,  Vor- 
oder Nachleben  der  Seele,  sowie  über  ihr  Verhältniss  zur 
Weltbeseelung,  fallen  innerhalb  des  Rahmens  dieser  empirisch- 
biologischen ■  Betrachtungsweise  für  Aristoteles  einstweilen  auf 
die  Seite;  sie  erhalten  ihre  Bedeutung  erst  da  wo  mit  der  Be- 
trachtung des  Wesens  der  V  e  r  n  u  n  f  t  die  aristotelische  Psycho- 
logie über  die  Schranken  des  Erfahrungsmässigen  hinauszuge- 
langen  versucht.  Von  vornherein  wird  allerdings  die  An- 
nahme gestattet  sein,  dass  in  dem  Keime  des  Leibes,  nämlich 
dem  Saamen,  auch  der  Keim  seiner  Form,  also  eine  ent- 
wicklungsfähige Anlage  des  Seelischen  mit  enthalten  sein 
müsse,  und  dies  war  allerdings  die  Ansicht  des  Aristoteles  [5J. 
Ihre  nähere  physiologische  Bestimmtheit  erhält  dieselbe  in 
dem  was  er  über  das  Pneuma  und  sein  Verhältnis  zum 
Seelischen  zu  lehren  weiss,  worüber  unten  (2.  Abschn.,  Kap.  1) 
Näheres  zu  sagen  sein  wird. 
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Zweites  Kapitel. 

Die  Erkenntnissfunctionen. 


A.    Die    sinnliche   Empfindung. 

Von  allen  Gebieten  der  Psychologie  hat  Aristoteles  das 
der  empfindungsmässigen  Erkenntniss  ara  eingehendsten  und 
den  Früheren  gegenüber  ara  erfolgreichsten  bearbeitet.  In  der 
Erkundung  des  empirischen  Vorgangs  bei  der  Empfindung 
selbst  mag  ihm  Demokrit  ara  nächsten  gekoramen  sein ;  allein 
auch  dessen  Theorie  gegenüber  (vom  Eintreten  der  körper- 
lichen Bilder  in  das  Sinnesorgan)  erscheint  bei  Aristoteles 
schon  die  Fragestellung  in  erheblichem  Masse  vertieft  und 
verschärft,  sofern  es  sich  hier  darum  handelt,  wie  der  wahr- 
nehmende Theil  und  weiter  die  Seele  von  Seiten  des  Objects 
eine  derartige  Einwirkung  erfahren  könne,  welche  dem  ersteren 
ein  Empfindungsbild  des  letzteren  verschaffe.  Einerseits  ist 
dabei  der  thatsächliche  Act  vielmehr  unter  Berücksichtigung 
der  Verschiedenheit  zwischen  den  einzelnen  Sinnesorganen 
unter  Festhaltung  des  Gemeinsamen  ausgebildet,  andrerseits 
aber  dieses  Thatsächliche  zugleich  begrifflich  erfasst  und 
durchleuchtet  vermittelst  seiner  Unterordnung  unter  die  ober- 
sten naturwissenschaftlichen  Kategorieen,  eine  Arbeit,  durch 
deren  geflissentliche  Genauigkeit  sich  die  aristotelische  Theorie 
besonders  vor  der  platonischen  auszeichnet.  In  erkenntniss- 
theoretischer Beziehung  tritt  dabei  namentlich  das  eigenthüra- 
liche  Verhältniss  von  Subject  und  Object  hier  zum  ersten  Male 
scharf  in's  Licht. 

Ihrer  begrifflichen  Eigenthümlichkeit  nach  ist  für  Aristo- 
teles die  Empfindung  (aYo^rjaig)  eine  Art  der  Bewegung  und 
des  Leidens,  nämlich  qualitative  Verändernng  {cdXot'cooig)  des 
empfindenden  Organs.  Das  Organ,  da  es  immer  erst  durch  ein 
Aussending  zur  Empfindung  erregt  werden  muss  und  diese 
Erregung  im  Allgemeinen  nicht  in  unserer  Willkür  steht, 
ist  an  sich  schon,  nämlich  der  Möglichkeit  nach,  empfin- 
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dend  ^).  In  Bezug  auf  die  Seele  selbst  freilich ,  auf  welche 
das  Organ  weiter  wirkt,  ist  sie  nicht  ein  Leiden  im  eigent- 
lichen Sinne  ^),  denn  die  Bewegung  pflanzt  sich  nur  bis  zur 
Seele,  nicht  in  diese  selbst  fort  (d.  somn.  1).  Ausserdem  aber 
kommen  hier  auch  die  allgemeinen  Verhältnisse  des  Wir- 
kens und  Leidens  zur  Geltung:  Object  und  Sinnesqualität 
sind  vor  und  im  Acte  des  Aufeinanderwirkens  einander  un- 
gleich ;  nach  erfolgter  Einwirkung  aber  hat  eine  Ausgleichung 
stattgefunden.  Der  durch  äussere  Beeinflussung  hervorgerufene 
Zustand  ist  ein  Act,  in  welchem  Object  und  Subject  sich 
lediglich  verhalten  wie  die  zwei  Enden  eines  und  desselben 
Weges,  der  dadurch  nicht  aufhört,  einer  zu  sein,  dass  man 
ihn  von  dem  einen  oder  anderen  Ausgangspunkt  betrachten 
kann.  Act  der  Empfindung  und  Gegenstand  oder  Product 
derselben  (-z.  B.  Farbe)  ist  in  der  gegebenen  Wirklich- 
keit ein  und  dasselbe,  wenngleich  der  Begriff  ihrer  Thätig- 
keit,  ihr  begriffliches  Sein  verschieden  ist  ^).  So  ist  der 
Schall  begrifflich  verschieden  vom  Gehör,  aber  im  Acte  des 
Hörens  sind  Schall  und  Gehör  ein  einheitlicher  Vorgang,  der 
dadurch  entsteht,  dab^  der  ruhende  Schall  übergeht  in  „  Schal- 
len", sowie  das  (vorher  nicht  functionirende)  Gehör  in  das 
entsprechende  „Hören",  zwei  Ausdrücke,  die  nur  die  ent- 
gegengesetzten Endansichten  für  denselben  Process  darstellen 
(425  b  26  f.).  Da  sonach  vor  dem  Eintreten  dieser  Wirklich- 
keit (evegyeia)  anf  Seiten  des  Subjects  das  Gehör  (um  in  dem 
Beispiel  zu  bleiben)  als  Möglichkeit  des  Hörens,  auf  Seiten 
des  Objects  aber  der  im  Ding  ruhende  Laut  als  Möglichkeit 
des  Schallens  bereits  vorhanden  ist,  so  bestreitet  Aristoteles 
auf  Grund  dieses  ümstandes  und  überhaupt  auf  Grund  seiner 
Auffassung  der  Möglichkeit  als  einer  Realpotenz  die  Ansicht 
(Demokrit's) ,   dass  die  Sinnesqualitäten   überhaupt  nicht  vor- 


1)  416b  f.  Vgl.  Kampe,  die  Erkenntnisstheorie  des  Aristoteles 
(Leipzig  1870),  S.  61.  Es  gilt  liier  das  allgemeine  Verhältnis,  dass  >/  tov 
noi.r]TixoC  ivi^yna  h'  toj  nda/ovri  lyyiyvtxai.     426  a  7. 

2)  Vgl.  W.  Volkmaan,  Lehrbuch  der  Psychologie,  2.  Auflage 
(Cöthen  1875),  I,  218. 

3)  424  a  25.     Vgl.  Anm.  [4]. 
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banden  seien  ohne  die  Erregimg  und  Function  des  Or- 
gans ^),  ausserdem  aber  auch  die  platonische,  dass  z.  B,  das 
Sehen  in  einem  nach  aussen  Wirken  des  Organes  auf  den 
Gegenstand  bestehe  (437  b  f.). 

Die  erwähnte  Ausgleichung  ist  ferner  eine  Veränderung 
{f.iETußoh'j)  in  dem  Sinne,  dass  dadurch  die  eigenthümliche 
Beschaffenheit  und  Natur  des  Organs  sich  zur  Geltung  bringt  2). 
So  ist  es  auch  beim  Erkennen  überhaupt,  nur  dass  bei' der 
Empfindung  das,  was  den  Uebergang  von  der  latenten  Fun- 
ction zur  Verwirklichung  herbeiführt,  eben  von  aussen  kommt 
(417  b  19  f.).  Dieser  Unterschied  beruht  darauf  dass  die 
Empfindung  auf  das  Einzelne  geht,  das  Wissen  aber  auf  das 
Allgemeine  ,  das  eben  „ gewissermassen  in  der  Seele  selbst" 
ist  (ebd.  23).  Darum  hängt  wohl  das  Denken,  nicht  aber 
das  Empfinden  von  unserer  Willkür  ab.  Für  jenes  Verwirk- 
lichen aber  gilt  der  Satz:  Wie  das  Empfindungsobject  in 
Wirklichkeit  ist,  so  soll  im  Acte  der  Empfindung  das  Organ 
werden  ^). 

Dies  ist,  wie  man  sieht,  im  Wesentlichen  eine  mit  neuen 
Begriffen  ausgeführte  Umschreibung  der  herkömmlichen  An- 
sicht, wonach  in  der  Empfindung  das  Object  seine  Eigenschaft 
auf  das  Sinnesorgan  überträgt.  Die  üebertragung  geschieht 
durch  Bewegung,  welche  durch  das  in  Wirklichkeit  bereits 
vorhandene  Object  hervorgerufen  wird^),  so  jedoch,  dass  sie 
damit  nicht  ein  neues  Werk  im  Organ  stiftet,  sondern  eben 
nur  eine  Thätigkeit  bewirkt,  auf  welche  dasselbe  schon  ange- 
legt ist  [6]. 

Die  Empfindung  ist  üebertragung  der  in  Wirklichkeit  schon 


1)  Vgl.  Zeller  üb  3,  201,  Anm.  3.  Ar.  426a  1.  Bei  vei-aiichtig- 
ten  Kieclistoffen  z.  B.  ist  die  Qualität  des  Geruchs  als  das  was  diese 
Empfindung  erregen  kann,  schon  vor  ihrer  Einwirkimg  auf  das  Geruchs- 
^'Vgau  da.     424  b  3  f. 

2)  Nicht  tnl  rag  aregrjTcxug  öca&f'atig  sondern  in)  tccs  tiftg  xat 
Ti)v  (füaiv.     417  b  15. 

3)  t6  utaO-i]TLy.6v  dwäfxti  iaT)v  olov  tu  afO-tjTov  ijöi]  imlextici 
418  a  1. 

4)  Vgl.  Kampe  S.  62.  454a  9:  allad-non  ws  tpegysta  ist  xivtjai.; 
^tä  ToC  awudTog  Tijg  ijJLi/ijg. 
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vorhandenen  Qualität  desObjects  auf  das  Organ  in  dem  Sinne  der 
Auslösung  einer  in  diesem  letzteren  schon  der  Möglichkeit  naclt 
vorhandenen  Function :  das  heisst  mit  Aristoteles'  Worten :  das- 
Organ  nimmt  die  Eigenthümlichkeit  oder  Form  des  ObjectS' 
ohne  dessen  Materie  in  sich  auf;  was  vom  Dinge  in  die 
Empfindung  eingeht,  ist  nicht  seine  Masse  und  Grösse  (424a  27)^ 
sondern  die  in  ihm  liegende  Form  und  Bedeutung  {öcrauigf 
'löyog,  eidog  ebd.,  426  a  2G  f.),  wie  das  Wachs  den  Ab- 
druck des  Siegels  aufnimmt  ohne  das  Metall,  woraus  dieses 
besteht.  Mit  dieser  Eigenschaft  der  Empfindung  hängt  ea 
zusammen,  dass  übermässige  Eindrücke  das  Organ  verderben» 
denn  bei  zu  starker  Bewegung  des  letzteren  wird  das  „^'er- 
hältniss"  {loyog)  desselben  und  somit  auch  die  Empfindung 
zerstört  wie  die  Spannung  der  zu  stark  geschlagenen  Saitfr 
(424  a  29).  Die  Pflanzen  ferner  haben  desshalb,  obwohl  ihnea 
die  vegetative  Seele  zukommt,  keine  Empfindung,  weil  ihnen 
das  Organ  zur  Aufnahme  der  Form  der  Dinge  fehlt  (ebd. 
32.  436  b  12). 

Man  bemerkt  ohne  Schwierigkeit,  welche  erkeuntnisstheo- 
retischen  Fragen  für  Aristoteles  hier  zu  Grunde  liegen  und 
wirken:  Wie  kann  das  was  objectiv  da  ist,  ausserdem  noch 
zugleich  als  Zustand  eines  Subjectiven  ein  Dasein  haben  ?5 
Wie  werden  Object  und  Subject  in  der  Empfindung  ein  ein-^ 
Ziffer  Act  und  in  welchem  Yerhältniss  ist  die  specifische'J 
Eigenthümlichkeit  dieses  Geschehens  auszudrücken?  Das  Wesea 
der  Empfindung  ferner  soll  den  beiden  Thatsachen  gerecht 
werden,  dass  es  Empfindungsqualitäten  überhaupt  einerseits 
nur  für  ein  Empfindungsorgan  giebt,  und  andrerseits  doch 
das  Ding  als  solches  seine  Qualität  hat,  auch  wenn  das  Organ 
sie  nicht  percipirt.  Auf  die  erste  dieser  Fragen  antwortet  die 
Bestimmung  von  der  Aufnahme  der  Form  ohne  die  Materie 
auf  Grund  der  durch  das  Object  zwischen  ihm  und  dem  Organ 
hervorgerufenen  Wechselwirkung,  die  als  solche  ein  einheit- 
licher Vorgang  ist ;  auf  die  zweite  die  Analyse  des  üebergaugs 
von  Gehör  in  Hören  und  Schall  in  Schallen,  wobei  dieses  und 
jenes  in  eins  zusammenschiessen ;  auf  die  dritte  die  Auf- 
fassung der  Einwirkung  des  Objects  auf  das  Organ  im  Sinne 


25 

der  Wachrufang  einer  latenten  Function,  deren  Ergebniss  die 
Herstellung  des  gleichen  löyoc,  ist  wie  in  der  Empfinduugs- 
qualität  selbst. 

Der  Begriff  des  Ao/oc,  der  hierbei  noch  am  unklarsten  ist, 
erhält  weiteres  Licht  durch  das  was  die  physikalisch  -  empi- 
rische Theorie  zur  Erläuterung  und  Ergänzung  heranbringt. 
Der  einheitliche  Process  zwischen  beiden  Endpunkten  und 
die  Herstellung  des  gleichartigen  „Verhältnisses"  (loyoc)  wird 
bedingt  durch  das  Medium  {rö /necaii).  Hierunter  ist  Fol- 
gendes verstanden. 

Das  Object  muss  auf  das  Organ  durch  Berührung, 
ohne  welche  überhaupt  keine  Einwirkung  in  der  Natur  mög- 
lich ist  ^),  wirken  und  zwar  durch  Vermittelung  einer  zwischen 
beiden  liegenden  Substanz,  welche  die  Bewegung  von  dem  einen 
auf  das  andere  fortleitet  und  überträgt.  Nur  durch  einen 
solchen  Zwischenvorgang  wird  es  verständlich,  wie  vom  Gegen- 
stande die  Form  ohne  die  Materie  auf  das  Organ  sich  über- 
tragen lässt  (vgl.  424  a  32  f.).  Diese  Medien  der  Sinne  sind 
hauptsächlich  Luft  und  Wasser,  die  leichtbeweglichen  und 
nachgiebigen  Stoffe,  unentbehrlich  für  Wahrnehmungen  aus 
der  Ferne,  also  des  Gesichts,  Gehörs,  Geruchs.  Ohne  ihre 
Vermittelung  (z.  B,  wenn  man  den  Gegenstand  direct  auf  das 
Auge  legt)  giebt  es  keine  Empfindung.  Für  Geschmack  und 
Getast  sind  die  Medien  die  Zunge  und  das  Fleisch  (bzw.  die 
Haut);  diese  sind  mit  dem  Organ  selbst  zusammengewachsen 
und  vermitteln  daher  die  Wirkung  nur  in  der  Nähe,  daher 
man  hier  das  Medium  selbst  an  die  Stelle  des  Organs  setzen 
kann  ^).  Durch  seine  eigene  Bewegung  oder  Veränderung  be- 
wirkt das  Medium  eine  entsprechende  der  Sinnesorgane,  in 
welche  hinein  es  sich,  wenn  auch  mit  einigen  physikalischen 
Modificationen,  fortsetzt. 

Für  die   verschiedenen  Sinne    sind   nun   aber   die  Medien 


1)  s.  Kampe  S.  67  f.  Dass  die  aristotelische  Lehre  vom  Metlium 
sich  ebenfalls  an  platonische  Aiüfassungen  anschliesst,  beweist  Plat. 
Eep.  M,  507  D  f. 

2)  Kampe  G8.  73.  ^ 
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auch   Dach   verschiedenen   der   an    ihnen    befindlichen    Eigen- 
schaften von  Wichtigkeit. 

Für  den  Gesichtssinn  zunächst,  welcher  die  Eigeuthüm- 
lichkeit  der  Empfindung  am  meisten  ausgeprägt  zeigt  (429a  2), 
kommt  besonders  die  Eigenschaft  der  Durchsichtigkeit 
des  Mediums  in  Betracht.  Das  Durchsichtige  ist  eine  beson- 
dere Beschaffenheit  (ffvoig  awTtaQxovoa)  zunächst  des  Aethers 
und  des  Feuers  und  auf  Grund  davon  dann  auch  anderer  Kör- 
per, die  entweder  im  latenten  Zustande  (als  Dunkelheit)  oder 
verwirklicht  als  Licht  vorhanden  ist  ^).  Licht  ist  nichts  an- 
deres als  die  Anwesenheit  des  Feuers  oder  Aethers  im 
Durchsichtigen  ^) ,  und  sichtbar  dasjenige  was  die  Fähig- 
keit hat,  diese  Anwesenheit,  d.  h.  die  Verwirklichung  der 
Durchsichtigkeit,  herbeizuführen;  sichtbar  sind  daher  Feuer, 
Phosphorescenz  ■  und  Farbe  3).  Farbe  insbesondere  kann  ge- 
sehen (empfunden)  werden,  nur  wenn  sie  actuell  auf  das 
Durchsichtige  wirkt,  also  nur  wenn  Licht  da  ist  [7].  Das 
Durchsichtige  also  bewirkt  erst  die  Farbe  im  Sinne  der  E  ra  - 
pfindung  (439  b  8),  als  Object  aber  und  Erreger  des  Durch- 
sichtigen (d.  h.  des  Mediums)  ist  die  Farbe  von  sich  selbst 
sichtbar  {/mS-'  avzb  öqaxov),  während  das  Licht  zu  diesem 
Zwecke  erst  der  Anwesenheit  des  Feuers  bedarf  (418  a  3  f.). 
In  Bezug  auf  objective  Realität  steht  somit  im  Unterschiede 
vom  Licht  die  Farbe  mit  dem  Feuer  auf  einer  Stufe;  sie  ist 
objectiv  da  vorhanden,  wo  das  Durchsichtige  seine  Grenze 
hat  ■^) ;  um  zur  s  u  b  j  e  c  t  i  v  e  n  Realität  zu  gelangen ,  bedarf 
sie  aber  der  Actualität  des  Durchsichtigen,  d.  h.  des  Lich- 
tes^).  J 

1)  418  b  f.,  422  a  20,  439  a  21.  iw 

2)  418b  IG,  419b  23,  439  a  19,  b  14.  Das  Feuer  ist  seiner  Na- 
tur nach  leuchtend  und  Avird  daher  im  Unterschiede  von  allen  anderen 
Gegenständen  auch  im  Dunkeln  gesehen.     419  1)  23. 

3)  418  a  26,  419  a.     Prantl,  Aristoteles  über  die  Farben  (München 

1849),  S.  92  f. 

4)  439  a  25  f.     Nur  Begrenzung  giebt  der  Farbe  Bestimmtheit  an 

Stelle  des  unbestimmten  Schillerns.     439  b  1. 

5)  418  b  G  f.  S.  z.  d.  S.  m.  Bemerkungen  im  Philologus ,  Bd.  XL, 
S.  347.  wonach  das  Wort  xqö\uc<  liinter  öi'  uUötqiov  zu  streichen  ist. 
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Der  Vorgang  beim  Sehen  ist  nun  folgender  (419  b  13  f.): 
die  Farbe  bewegt  das  Medium,  d.  h.  die  erleuchtete,  durch- 
sichtige Luft,  und  diese  durch  ihren  stetigen  Zusammenhang 
mit  dem  Inneren  des  Auges  pflanzt  diese  Bewegung  auf  das 
Organ  fort,  d.  h.  sie  macht  auch  dort  ein  schon  der  Möglich- 
keit nach  Durchsichtiges  (das  im  Auge  befindliche  Wasser) 
zum  actuell  Durchsichtigen  ^).  Das  Licht  als  die  Verwirk- 
lichung des  Durchsichtigen  kommt  auf  Grund  des  Anstosses 
von  Seiten  der  Farbe  in  das  Auge  selbst;  das  Verhalten  des 
Auges  ist  ein  Durchsichtig-  und  Hellwerdeu  desselben  auf  Grund 
einer  fortgesetzten  Bewegung  des  Mediums.  Das  Sehen  gilt 
sonach  auch  dem  Aristoteles  im  Grunde  für  erklärt,  sobald 
eine  mechanische  Verbindung  zwischen  Auge  und  Object  nach- 
gewiesen ist;  er  betont  nur  noch  besonders  den  Umstand, 
I  dass  dieser  Vorgang  durch  üebertragung  der  gleichartigen 
Function  vom  Medium  auf  die  Substanz  des  Organs  bedingt 
ist.  Den  demokritischen  Unterschied  von  primären  und  secun- 
dären  Qualitäten  hebt  Aristoteles  wieder  auf-).  Die  Farbe 
existirt  im  Object  selbst  schon,  aber  vom  Auge  ergriffen  wird 
sie  auf  Grund  der  geschilderten  Fortpflanzung  der  Bewegung  % 
Sie  ist  insofern  erst  der  Möglichkeit  nach  (dirdusi)  da,  aber 
eben  in  dieser  Form  des  Seins  doch  eben  vorhanden;  durch 
die  Bewegung  des  durchsichtigen  Mediums  im  Auge  gelangt 
sie  dann  zur  Form  der  wirklichen  Existenz,  d.  h.  sie  wird 
gesehene  Farbe,  Inhalt  der  Empfindung.  Nur  die  Durchsich- 
tigkeit, heisst  es  gegen  Demokrit,  nicht  die  Abspiegelung  von 
Seiten  des  Auges  erklärt  das  Sehen;  sonst  müssten  alle 
spiegelnden  Dinge  als  solche  auch  sehen  [8]. 

Der  letzte  Grund  des  Sehens  liegt  nun  aber  darin  dass 
das  Innere  des  Auges  bis  zum  Sitze  der  sensitiven  Seele  hin 
(also  bis  zur  Communication  des  Sehorgans  mit  dem  physio- 
logischen Centrum,  d.  h.  dem  Herzen)  durchsichtig,  somit 
hell  wird.     „Die  Seele",  sagt  Aristoteles,   „oder  das  Sinnes- 


1)  Prantl  a.  a.  0.  S.  148.  150,  vgl.  Ar.  d.  gen.  an.  780  a  z.  A. 

2)  Vgl.  426a  15.     Prantl  144. 

3)  Vgl.  435  a  8  ül^er  die  Wahruelimung  des  Glatten. 
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Organ  derselben  ist  nicht  auf  der  äussersten  Oberfläche  des 
Auges,  sondern  inwendig;  desshalb  muss  das  Innere  des  Auges 
durchsichtig  und  für  das  Licht  ernpfänglich  sein  "  (438  b  9)  ^). 
In  die  Ferne  würde  man  daher  am  besten  dann  sehen ,  wenn 
vom  Auge  bis  zum  Object  unmittelbar  eine  Art  von  Röhre 
ginge,  weil  dann  die  Bewegung  des  Mediums  vom  Object  her 
sich  am  wenigsten  zertheilen  könnte  (781  a  8).  Nicht  die 
Apparate  des  Auges  selbst  sehen  sonach  im  eigentlichen  Sinne; 
sie  vermitteln  nur  das  Sehen,  und  das  wirklich  Empfindende 
ist  die  sensitive  Seele  [9]  ^). 

Diese  Ausführungen  über  das  Sehen  zeigen  deutlich  ihre 
Augepasstheit  an  die  oben  'gegebenen  allgemeinen  Bestim- 
mungen hinsichtlich  des  Wesens  der  Empfindung.  Es  kam 
darauf  an  zu  zeigen,  wie  beim  Sehact  von  einem  wirklich 
Vorhandenen  aus  durch  eine  Bewegung  die  Möglichkeit  der 
Empfindung  (ihre  latente  Function)  in  Wirklichkeit  über- 
geführt wird.  Jenes  Vorhandene  ist  die  Farbe  als  solche, 
nämlich  im  Sinne  einer  objectiven  Qualität,  als  „Grenze 
des  Durchsichtigen".  Ihr  Empfundenwerden  besteht  in  dem 
Processe,  durch  welchen  sie  auch  subjective  Qualität  wird,  und 
die  Theorie  hat  die  Aufgabe  zu  zeigen,  wie  sie  in  Wechsel- 
wirkung mit  der  Seele  gelangt.  Durch  letztere  nämlich  wird 
einerseits  die  Farbe  erst  wirklich  zur  Farbe,  d.  h.  zur  ge- 
sehenen Qualität,  andererseits  die  Sehfähigkeit  erst  wirklich 
zum  Sehen  (eines  Gegenstandes);  dieses  beides  aber  ist  ein 
Act,  und  dieser  stellt  sich  so  her,  wie  überall  bei  Aristoteles 
der  Uebergang  von  der  Dynamis  zur  Energie  sich  vollzieht» 
nämlich  durch  Bewegung  [10].  *^ 

Zu  dieser  Auffassung  des  Vorgangs  beim  Sehen  hat  schoQ 
die  protagoreische  Theorie  die  Grundzüge  geliefert  (s.  o.  I,  1, 
S.  158);    eine  Aehnlichkeit    dagegen   mit  der  entsprechenden 


1)  Für  diese  Auftassung  soll  anch  die  Thatsache  sprechen,  dass  man* 
bei  jilützliclier  Erblindung  in  Folge  von  Durchschneidung  des  Organs  eineq 
Empfindung  wie  vom  j)lötzlichen  Auslösfhen  einer  Lampe  habe.   438  b  14. 

2)  Die  Erklärung   der  sogen,  subjeetiven  Lichtempfindmig  im  Innern 
des  Auges  s.  Anm.  [IG]. 
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modernen  Lehre  ^)  lässt  sich  für  sie  bei  näherer  Betrachtung 
nicht  behaupten.  Man  hat  sie  in  dem  Umstände  zu  finden 
geglaubt,  dass  sich  bei  Aristoteles  die  Empfindung  der  Farbe 
-ei'zeugt  vermittelst  der  Portpflanzung  des  Eindrucks  durch  das 
Medium  in  das  Organ,  und  zwar  auf  Grund  der  Bewegung  des 
Mediums.  Allein  ganz  abgesehen  davon  dass  die  Art  der 
Bewegung  in  beiden  Theorieen  ganz  verschieden  gedacht  ist, 
so  steht  die  heutige  Theorie  des  Sehens  auf  der  Voraussetzung, 
dass  die  erzeugende  Ursache  (Wellenbewegung  des  Aethers) 
etwas  von  der  Empfindung  der  Farbe  als  Act  des  Bewusstseins 
specifisch  verschiedenes  sei;  für  Aristoteles  hingegen  besteht 
die  Farbe  als  solche  schon  am  Object  und  wird  gesehen,  weil 
sie  Fähigkeit  hat,  durch  das  Medium  hindurch  das  Auge  zu 
afficiren;  sie  bewegt  sich,  nachdem  sie  schon  draussen  als 
Farbe  existirt,  vermittelst  der  Erschütterung  des  Durchsich- 
tigen s,  z.  s.  in  das  Organ  hinein  ^).  Die  Lichtempfindung 
ferner  ist  für  die  heutige  Theorie  ein  Eindruck,  der  erst  durch 
das  Zusammenwirken  der  Bewegung  des  Aethers  mit  den 
Nerven  für  das  Subject  entsteht  und  zwar  als  Grad  der  Stärke 
einer  Farbe;  bei  Aristoteles  dagegen  entsteht  das  Licht  nicht 
erst  im  Processe  für  das  Auge,  sondern  ist  objectiv  da  und 
hilft  nur  die  Affection  des  Organs  von  Seiten  der  Farbe  ver- 
mitteln. Ueberhaupt  aber  liegt  für  die  jetzige  Auffassung  der 
Schwerpunkt  in  dem  Nachweise  der  mechanischen  Zusammen- 
hänge; sie  ist  wesentlich  empirisch.  Für  den  griechischen 
Denker  hingegen  sind  die  „mechanischen"  Functionen  (ganz 
abgesehen    davon    dass   von    wirklicher  Mechanik   bei    seinen 
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1)  Wie  sie  z.  B.  v.  Kirchmann  in  seiner Uebersetziing  der  Schrift 
i  von  der  Seele  (Berlm  1871),  S.  91  f.,  behauptet. 

2)  Ygl.  besonders  780  a  22 :  „  Das  beste  Gesicht  ist  das,  bei  welchem 
die  Feuchtigkeit  zwischen  Zu\iel  und  Zuwenig  die  Mitte  hält;  denn  diese 
kann  dann  nicht  wegen  des  Zuwenig  in  Unordnung  gerathen  und  also 
auch  nicht  die  (Hindurch-)  Bewegung  der  Farben  vereiteln;  andrerseits 
findet  auch  nicht  wegen  des  Zm-iel  eine  Erschwerung  der  Bewegung 
{ßvay.ivr]aitt)  statt."  Das  Verliältniss  muss  so  sein,  dass  ^  d-vQK&iv  tv- 
d-vnoori  xipi^aig  (ebd.  29). 
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Ausführungen  gar  nicht  die  Rede  sein  kann)  ^)  nur  das  Mittel,, 
um  das  Vorhandensein  des  allgemeinen  metaphysischen 
Verhältnisses  von  Dynamis  und  Energie  aufzuzeigen ;  lediglich 
zu  diesem  Zwecke  lässt  er  den  Sehvorgang  durch  die  Ver- 
mittelung  eines  Bewegungsvorgangs  bedingt  sein. 

In  ganz  analoger  Weise  erklärt  Aristoteles  auch  das  Hö- 
ren. Der  Schall  {i'jöcfog)  ist  als  objective  Möglichkeit 
bereits  da:  feste  und  glatte  Gegenstände  nämlich  haben  ihn 
so,  und  der  Wirklichkeit  nach  entsteht  er  als  eine  Be- 
wegung der  Luft  durch  den  Schlag.  Wenn  man  schnell 
und  stark  in  die  Luft  schlägt  oder  in  derselben  Weise  ein 
glatter  und  fester  Gegenstand  auf  einen  anderen  von  derselben 
Beschaffenheit  aufschlägt,  so  springt  die  Luft,  die  wegen  der 
Schnelligkeit  dieser  Bewegung  keine  Zeit  hatte  auszuweichen 
sondern  zusammengedrückt  wurde,  von  dem  schlagenden  Gegen- 
stande verdichtet  ab.  Beim  Hohlen,  worin  die  so  bewegte 
Luft  nicht  ausweichen  kann,  wird  sie  zurückgeworfen  und  da- 
durch der  Schlag  und  somit  auch  der  Schall  wiederholt 
(419  b  16).  Die  so  zu  einem  Einheitlichen  zusammenge- 
schlagene {üvrexet(<)  Luftmasse  hängt  stetig  zusammen  mit  der 
Luft  des  Ohres  und  setzt  auf  Grund  des  Schlages  auch  diese 
in  Bewegung.  Die  Feinheit  des  Hörens  beruht  darauf  dass 
die  Luft  im  Ohre  von  Haus  aus  unbeweglich  ist,  d.  h.  sich 
nicht  zerstreuen  kann,  daher  alle  Unterschiede  der  Bewegung 
sich  in  ihr  reflectiren.  Störungen  dieses  Verhaltens  der  Luft  im 
Ohre,  z.  B.  durch  das  Athmungsorgan  beim  Gähnen  (781a  30> 
beeinträchtigen  daher  auch  die  Hörschärfe  ^)  [11]. 

Die  Geschmacks-  und  Geruchsempfindung  sind,  wie' 
schon  Aristoteles  bemerkt,  nahe  verwandt,  ja  sie  sind  im  Grunde 
die  Affection  von  Seiten  desselben  Objects  und  unterscheiden 
sich  nur  durch  die  Verschiedenheit  des  Organs,  auf  welches 
dieses  wirkt  (oia  fV  toIq  aholg  440  b  29).  Der  Geschmack 
ist    deutlicher,    denn    er    wirkt    auf  die   Zunge  und  ist  des- 


1)  „Das  Licht  im  Durchsichtigen   ist   mit   einem    Sclüage    da   und 
durchläuft  nicht  erst  Zeit'':  s.  Anm.  [11]. 

2)  d.  an.  II,  8.     420  a  20  f,  b  llf. 
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wegen  eine  Art  Tastsinn,  und  dieser  ist  eben  beim  Men- 
schen deutlicher,  als  der  Geruch  (441  a  1).  Die  Objecto 
des  Geschmacks  sind  von  Haus  aus  erdig,  also  trocken, 
theilen  aber  dem  Feuchten  vermittelst  des  Warmen  ihre 
Eigenthümlichkeit  mit  und  durch  diese  wieder  dem  Sinnes- 
organe. Das  Feuchte  verhält  sich  somit  hier  als  Medium 
gegenüber  dem  Geschmacke,  wie  die  Luft  gegenüber  der  Farbe. 
Sonach  ist  der  Geschmack  eine  Affection  {7td9-og)  des  Ge- 
schmacksorganes  durch  ein  im  Feuchten  aufgelöstes  Trockenes 
(441  b  8  ff.). 

Im  Gerüche  wirkt  dasselbe  was  den  Geschmack  hervor- 
bringt (442  b  27).  Luft  und  Wasser  (die  nach  Aristoteles 
[443  b  5]  beide  von  Natur  feucht  sind)  haben  die  Fähigkeit, 
das  aufgelöste  Schmeckende  in  sich  weiter  zu  verbreiten; 
Eiechen  ist  in  der  Luft  ebenso  wohl  möglich,  wie  im  Wasser. 
Die  Verschiedenheit  der  Empfindung  beruht  hierbei  wesentlich 
nur  auf  der  Verschiedenheit  des  Organs  (Zunge  und  Nase). 
Da  jedoch  das  Riechen  im  Wasser  (wenigstens  für  den  Men- 
schen) Ausnahme  ist ,  so  ist  das  Wesentliche  dabei  die  Auf- 
lösung des  trockenen  Geschmackssubstrates  vermittels  der  Luft. 
Obgleich  nun  diese  auch  für  feucht  gilt,  so  kann  man  doch 
im  Sinne  des  Aristoteles  diese  Auflösung  im  Vergleich  mit 
der  im  Wasser  als  das  Trocknere  betrachten.  Wenn  er  da- 
her auch  das  Object  des  Riechens  als  ein  geschmackanregen- 
des Feuchtes  (eyx^'i-iop  rygov)  bezeichnet  (442  b  3)  und  den 
objectiven  Vorgang  desselben  als  ein  Ausspülen  und  Aus- 
waschen des  Gegenstandes  vermittels  der  Luft  oder  des  Wassers 
ansieht  (443  a  1),  so  kann  er  doch  andrerseits  behaupten 
(422  a  6),  das  Geruchsobject  gehöre  zum  Trockenen,  das  des 
Geschmackes  zum  Feuchten.  Wenn  sonach  auch  im  Gerüche, 
wie  im  Geschmacke  ganz  dasselbe  Object  zur  Wirkung  auf 
das  Organ  kommt,  so  bedingt  es  doch  für  die  Definition  der 
betreffenden  Empfindungen  einen  erheblichen  Unterschied,  dass 
beim  Geschmacke  das  Feuchte  die  Geschmacksqualität  ganz  in 
sich  aufgesogen  und  sich  an  ihre  Stelle  gesetzt  hat,  während 
es  (als  Luft  oder  Wasser)  beim  Gerüche  nur  als  Medium  und 
H    als  Verbreitungsbezirk  {7rXvvTi7.6v  })  qv7tti-/.6v  443  a  1)  auftritt, 
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weshalb  man  eben  für  den  Geruch  gegenüber  dem  Geschmaeke 
behaupten  kann,  dass  in  ihm  nicht  wesentlich  Feuchtes,  son- 
dern Trockenes  zur  Perception  kommt.  Das  Medium  für  den 
Oeschraack  aber  ist  das  Fleisch  oder  vielmehr  ein  bestimmter 
Theil  desselben,  die  Zunge,  wobei  im  Unterschied  von  anderen 
Sinnen  der  Fall  eintritt,  dass  dieses  hier  nicht  unabhängig 
vom  Empfindungsorgan  vorhanden  sondern  mit  ihm  zusammen- 
gewachsen ist  und  daher  als  zu  demselben  selbst  gehörig  be- 
trachtet werden  kann  ^).  Im  üebrigen  sind  die  Eigenschaften 
dieser  beiden  Sinne  durchaus  analog  und  gemeinschaftlich. 
Was  im  trockenen  Zustande  ohne  Geschmack  ist,  ist  im 
Feuchten  geruchlos  ^) ;  was  bei  jenem  als  specifische  Geschmacks- 
qualität auftritt,  erweist  sich  in  feuchter  Luft  oder  Wasser 
aufgelöst  als  Geruch.  Darum  stumpft  Kälte  und  Gefrieren 
nicht  nur  die  Geschmaeke  ab,  sondern  lässt  auch  die  Gerüche 
verschwinden  (443  a  7  f.).  Die  Arten  des  Geschmackes  glei- 
chen denen  des  Geruches,  wenn  auch  im  Einzelnen  nicht  alles 
was  angenehm  riecht,  desswegen  auch  angenehm  schmeckt. 
Für  beide  Sinne  gilt  auch,  dass  ihre  Empfindungen  nur  von 
gemischten  Stoffen  entstehen,  nicht  von  eiufachen  Elemen- 
ten 3). 

Für  den  Tastsinn  (Gefühlssinn)  ist  das  Medium  das 
Fleisch  und  als  solches,  wenn  auch  gleich theilig,  so  doch  viel 
weniger  einfach  als  das  der  anderen  Sinne  (647  a  14).  Diese 
Stellung  des  letzteren  als  Medium  ergiebt  sich  besonders 
daraus  dass  man  einen  Gegenstand  auch  dann  fühlt,  wenn  er 
unmittelbar  auf  die  Haut  gelegt  wird,  während  man  sonst  ein 
das  Organ    unmittelbar    berührendes   Object  nicht  empfindet 


1)  Dies  wü-d  dann  auch  wolü  so  ausgedrückt,  dass  für  diesen  Sinn 
das  Medium  (ini  strengen  Sinne  dieses  Begriffes)  fehle.  Vgl.  422  a  8  f. 
und  dazu  Trendelenburg;  das  Geschmacksorgan  wirkt  dann  ebenso 
wie  das  des  Tastsinns. 

2)  443  a  7  f.  Das  Erklären  desKiechens  aufGmnd  bloss  der  rauch- 
artigen Verdunstung  (xccnvutSt]s  uvad^vfiiaaig)  ist  also  nicht  ausreichend, 
ebd.  21.  s.  Bäumker,  des  Aristot.  Mire  von  den  äusseren  und  inne- 
ren Sinnesvennftgen  (Paderborn  1877). 

3)  421  a  14.  27 :  443  a  8  f. 
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(423  b  25).  Daraus  folgt  weiter,  dass  das  eigentliche  Organ 
des  Getasts  (im  Unterschiede  vom  Medium)  im  Innern  liegen 
muss ;  es  hat  seineu  Sitz  im  Herzen  ^).  Schon  Aristoteles 
übrigens  verkennt  nicht,  dass  unter  den  Empfindungen  dieses 
Sinnes  viel  Verschiedenartiges  zusammengefasst  wird.  Wäh- 
rend beim  Gesicht  die  verschiedenen  Farben  sich  als  gleich- 
artig durch  ihre  Zurückführung   auf  einen  Gegensatz,   näm- 

j  lieh  Schwarz  und  Weiss,  bestimmen  lassen,  giebt  es  hier 
mancherlei  selbständige  Entgegensetzungen;  man  empfindet 
hier  warm  und  kalt,  trocken  und  feucht,  hart  und  weich  2). 
Die  anderen  Sinne  nehmen  nun  zwar  ebenfalls  noch  ander- 
artige Gegensätze  (gross  und  klein  u.  dgl.)  wahr,  allein 
ihren  specifischen  Qualitäten  sieht  man  doch  das  Gemein- 
same der  Herkunft  (z.  B.  allen  Tönen  die  Entstehung  aus 
dem  Schall)  an  (422  b  32),  auf  ein  solches  Gemeinsame 
lassen  sich  aber  die  Perceptionen  des  Tast-  oder  Gefühlssinnes 
nicht  zurückbringen.  Es  beruht  dies,  sagt  Aristoteles,  auf 
der  verschiedenen  Stellung,  welche  bei  diesem  das  Medium 
im  Vergleich  mit  den  anderen  einnimmt :  das  Fleisch  ist  hier 
dem  Organ  unmittelbar  an-  und  aufgewachsen,  und  dies  hat 
zur  Folge,  dass  wir  mehreres  was  eigentlich  zu  verschiedenen 
Sinnen  gehört,  zu  einem  rechnen,  wie  z.  B.  wenn  die  Luft 
uns  rundum  angewachsen  wäre,  wir  die  Empfindungen ,  die  uns 
durch  diese  vermittelt  werden  (Sehen,  Hören,  Riechen) 
ebenfalls  als  zu  einem  Sinne  gehörig  auffassen  würden 
(423  a  13),     Auch    gelangen   ja    die   Eindrücke  jener   Sinne, 

p  wenn  sie  das  gemeinsam«  Medium  passirt  haben,  zu  getrennten 
Orgauen.  Die  des  Tastsinns  hingegen  brauchen  einen  festeren 
üeberleitungsstoff,  wie  eben  das  Fleisch  ist,  das  aus  Erde  be- 
steht (ebd.),  und  dieses  vermittelt  nicht  nur  die  Eindrücke 
von  kalt  und  warm,  sondern  auch  von  hart  und  weich  u.  a. 
So  wenig  nun  aber  Geschmack-   und  Tastsinn   deswegen   eins 


1)  423  b  25.  656  b  85  f.  Kanape  S.  72,  Anm.  3.  Dass  Aristoteles 
die  Nerven  noch  nicht  kennt,  macht  sich  bei  dem,  was  er  über  diesen 
Sinn  sagt,  am  meisten  fiUilbar. 

2)  422  b  21  f.    Analog  der  Verschiedenheit  der  vier  Elemente.  330  b  3. 

S  iebeck,  Gesch.  der  Psycliol.    I,  2.  3 
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sind,  weil  die  Zunge  bei  der  Berührung  zugleich  schmeckt,, 
so  wenig  ist  im  Grunde  der  Tastsinn  ein  Sinn  deswegen,  weil 
durch  das  Fleisch  verschiedenartige  Qualitäten  empfunden 
werden.  || 

Ein  Unterschied  des  Tastsinnes  von  den  anderen  Sinnen 
besteht  ferner  darin  dass  man  wegen  der  Beschaffenheit  des 
Mediums  bei  letzteren  die  Dinge  mehr  aus  der  Ferne,  bei 
jenem  nur  aus  der  Nähe  (wenn  auch  innerlich  nicht  ohne 
Vermittelung)  wahrnimmt  (423  b  11);  beim  Gesicht  und  Ge- 
hör wirkt  ausserdem  das  Medium  selbst  mit  auf  uns  ein ; 
beim  Tastsinn  verhält  es  sich  nur  mitleidend  bei  der  üeber- 
tragung  des  Eindrucks  nach  innen.  Im  Vergleich  mit  dem 
Vorgang  beim  Sehen  und  Hören  verhält  sich  daher  hier 
das  Fleisch  nicht  eigentlich  wie  die  Luft  sondern  wie  der 
Augapfel  und  die  Luft  im  Gehörgang,  also  das  Medium  ausser- 
halb und  das  im  oder  am  Organ  selbst  fallen  zusammen;  das- 
Medium  wird  gleichsam  selbst  zum  Organ  ^). 

Als  eine  Art  des  Tastsinnes  betrachtet  Aristoteles  übrigen» 
auch  den  Geschmack  2),  weil  seine  Materie,  das  Feuchte,  ge- 
fühlt wird.  Däss  er  ihn  doch  besonders  unterscheidet,  hat 
seinen  Grund  jedenfalls  in  dem  Umstände,  dass  die  Zunge  allein 
am  ganzen  Körper  die  Eigenthümlichkeit  hat,  mit  dem  Tasten 
zugleich  zu  schmecken  (423  a  19). 

Neben  den  gegenseitigen  Verschiedenheiten  der  einzelnen 
Sinnesgebiete  sucht  nun  Aristoteles  auch  bestimmte,  durch  alle 
durchgreifende  Gleichartigkeiten  aufzuweisen.  Für  jeden 
Sinn  giebt  es  ein  Paar  äusserster  Gegensätze  von  Qualitäten, 
zu  denen  die  übrigen  Empfindungsinhalte  sich  als  Modi- 
ficationen  verhalten.  So  ergeben  sich  im  Grunde  genommen 
alle  Farben  aus  den  verschiedenen  Mischungen  und  Trübungen 
von  Schwarz  und  Weiss  3);  analog  verhält  sicli  der  Gegensatz 
von  Hoch  und  Tief  im  Bereich  des  Gehörs,  der  von  Süss  und 


1)  Als  solches  wird  es  gelegentlich  auch   von  Aristoteles  behandelt, 
s.  Bäumker  a.  a.  0.  S.  56. 

2)  Belege  ebd.  S.  33,  Anm.  1;  S.  37. 

3)  Prantl  a.  a.  0.  S.  104  tf. 
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Bitter  für  den  des  Geschmackes  und  auf  Grund  dessen  auch 
des  Geruches.  Aus  diesen  Verhältnissen  ergeben  sich  speciellere 
Analogieen,  wie  sie  für  die  Sinne  des  Gesichtes  und  Geschmackes 
die  nachstehende  üebersicht  giebt: 

Gesicht  (Farben). 
Schwarz  (einschliesslich  grau).    |    Weiss  (einschliesslich  gelb)  ^). 

Mischungen : 
Eoth,  violett,  grün,  blau. 

Geschmack. 
Bitter  (einschliesslich  salzig).    |      Süss  (einschliesslich  fett). 

Mischungen  : 
Sauer,  stechend,  herb,  scharf. 

Auf  Analogie  der  Empfindungsinhalte  zwischen  verschie- 
denen Sinnen  hat  Aristoteles  überhaupt  besonders  geachtet; 
den  Begriff  der  Analogie  der  Empfindung  hat  er  allem  An- 
schein nach  zuerst  wissenschaftlich  zu  erfassen  gesucht.  Ana- 
log {avoToiya)  sind  nach  ihm  solche  Empfindungen,  die  ver- 
schiedenen Gattungen  (Sinnesgebieten)  angehören,  so  jedoch, 
dass  die  Function  der  betreffenden  Organe  gleichartig  ist, 
indem  z.  B.  dem  Weissen  gegenüber  sich  das  Gesicht  ebenso 
verhält,  wie  das  Geschmacksorgan  zu  dem  Süssen  ^).  Ebenso 
geschieht  die  Benennung  der  Töne  als  hohe  oder  eigentlich 
scharfe  (d^t'),  und  tiefe  auf  Grund  einer  Uebertragung  vom 
Gefühlssinn  aus,  sofern  nämlich  in  beiden  Gebieten  das  Scharfe 
dasjenige  ist,  was  die  Empfindung  in  kurzer  Zeit  stark  {IttI 
Tcolv),  das  Tiefe  aber  das  was  sie  in  langer  Zeit  wenig  be- 
wegt; die  Empfindung  ist  analog^),  weil  hier  wie  dort  das 
Eine  gleichsam  sticht,  das  Andere  gleichsam  stösst  oder 
schiebt. 

Die    Schärfe    der  Empfindung  beruht  auf  der  Eeinheit 


1)  Als  Wirkung  des  licMes  am  Weissen :  Prantl  S.  117,  woliiu  auch, 
liinsichtlich  der  physikalischen  Einzelheiten  zu  verweisen  ist. 

2)  447  b  a.  E.,  vgl.  448  a  15. 

3)  K(u  '^oixfv  avüXoy  ov  f;ftiv  tw  Tii^l  ttjv  üiprjv  o^st  xal  u/ußksT^ 
420  a  30,  b  1. 

3* 
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der  Organe  und  einer  solchen  anatomisclien  Einrichtung, 
dass  alle  von  aussen  kommenden  Eindrücke  völlig  deutlich 
werden.  Das  Organ  muss  denselben  auf  Grund  seines  Baues 
gleichsam  entgegenkommen,  etwa  wie  die  lange  Rüsselnase 
gewisser  Hunde  den  Gerüchen  oder  die  langen  vorstehenden 
Ohren  mancher  Thiere  den  Schällen,  sodass  deren  Bewegung 
möglichst  wenig  zerstreut  wird.  Das  Auge  darf  weder  zuviel 
noch  zu  wenig  Feuchtigkeit  haben,  um  vom  Lichte  im  rech- 
ten Verhältniss  erregt  zu  werden;  die  Haut  vor  der  Pupille 
muss  durchsichtig  sein  und  nicht  durch  Falten  Schatten  werfen. 
Scharf  sehen,  bemerkt  Aristoteles,  heisst  nicht  bloss  weit 
sehen,  sondern  auch  Unterschiede  gut  auffassen.  Mit  einem 
mehr  nach  aussen  gebauten  Sehorgane  (mit  Vorsprüngen  über 
den  Augen)  sieht  man  zwar  weit,  aber  mit  scharfer  Farben- 
unterscheidung nur  dann  wenn  seine  optischen  Bestandtheile 
zugleich  rein  und  fein  genug  sind.  In  Bezug  auf  Sehschärfe 
wird  daher  der  Mensch  von  dem  Thiere,  dessen  Auge  mehr 
nach  aussen  hervortritt,  vielfach  übertroffen,  während  er  die- 
sem vermöge  der  grösseren  Zartheit  und  Reinheit,  sowie  der 
geringeren  Erdigkeit  seiner  Augen  in  der  Auffassung  der  Unter- 
schiede überlegen  ist  (779  b  f.,  781  b). 

Lust  und  Unlust  der  Empfindung  beruht  für  Aristoteles 
wie  für  Plato  auf  dem  Verhältnisse  des  Eindruckes  zur  Förde- 
rung oder  Hemmung  der  naturgemässen  Beschaffenheit  de^ 
Organs.  Das  Organ  im  Acte  der  Empfindung  hat  ein  be- 
stimmtes normales  Verhältniss  {löyog)  seiner  Theile.  Was  nur 
dieses,  sei  es  durch  Reinheit  der  Qualität  oder  durch  ange- 
messene Mischung,  begünstigt,  wird  als  angenehm,  was  abei 
durch  zu  starke  Einwirkung  es  beeinträchtigt,  als  das  Gegen- 
theil  empfunden  (i26a  30  f.).  Damit  hängt  es  z.  B.  aucl: 
zusammen,  dass  manche  Gerüche,  nämlich  die  welche  mit  dei 
Nahrung  in  Verbindung  stehen,  Lust  oder  Unlust  hervorrufen 
je  nachdem  man  sie  (aus  Hunger)  begehrt  oder  nicht,  währeu( 
andere,  bei  denen  dies  nicht  in  Betracht  kommt,  stetig  ange^ 
nehm  sein  können.  Die  letztere  Klasse  existirt  übrigens  fü 
das  Thier  nicht.  Im  Uebrigen  führt  Aristoteles  den  Umstand 
dass  die  Gerüche  stets  betont  auftreten,  darauf  zurück,  das 
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das  Eiechorgan  nicht  scharf  genug  unterscheide,  d.  h.  doch 
wohl,  dass  es  die  Mischungen,  als  welche  die  Gerüche  auf- 
treten,  in  der  Perception  nicht  zu   zerlegen    verstehe  (d.  an. 

II,  9)- 

Den  teleologischen  Gesichtspunkt,  der  das  ganze  Sy- 
stem des  Philosophen  beherrscht,  hat  derselbe  auch  für  die 
Betrachtung  der  Einrichtung  und  der  gegenseitigen  Verhält- 
nisse der  Sinne  besonders  eingehend  und  sinnig  zur  Geltung 
gebracht.  Der  Leib,  heisst  es  u.  a.,  muss  aus  mehreren  Ele- 
menten bestehen.  Zum  Leben  nämlich  gehört  in  erster  Linie 
der  Tastsinn,  und  schon  dieser,  der  ausser  Glatt  und  Kauh 
auch  Warm  und  Kalt  empfindet,  muss  deshalb  auf  verschie- 
denen Elementen  beruhen.  Ohne  ihn  ferner  könnten  wir  die 
anderen  Sinne  nicht  haben,  die  ihrerseits  nicht  des  Seins 
sondern  des  Wohlseins  wegen  da  sind  (d.  an.  III,  13).  Es 
versteht  sich  nach  Aristoteles'  Anschauung  eigentlich  schon 
von  vornherein,  dass  uns  kein  Sinn  fehlt.  Der  Satz  selbst 
wird  denn  auch  nicht  eigentlich  zu  beweisen  versucht,  wohl 
aber  durch  einige  interessante,  darauf  bezügliche  Bemer- 
kungen erläutert  (d.  an.  III,  1).  Alles  Wahrnehmen,  heisst 
es,  ist  (unmittelbar  oder  mittelbar)  Berührung  {cap]).  Da 
nun  dafür  gesorgt  ist,  dass  wir  entweder  durch  das  Getast 
oder  vermittelst  äusserer  Medien  wahrnehmen,  so  ist  glaub- 
lich, dass  damit  überhaupt  die  Einrichtung  getroffen  ist,  dass 
uns  für  keine  Art  von  irdischen  Dingen,  welche  überhaupt 
Gegenstand  der  Wahrnehmung  werden  kann,  das  Wahrnehmungs- 
vermögen fehlt.  Diese  Wahrscheinlichkeit  verstärkt  sich  noch 
dadurch  dass  man  einerseits  sieht,  wie  ein  Medium,  z.  B. 
Luft,  im  Stande  ist,  uns  verschiedene  Arten  von  Objecten  zu 
vermitteln  (Töne  und  Farben)  und  andererseits  z.  B.  die 
Durchsichtigkeit  nicht  bloss  an  ein  Medium  gebunden  ist 
(ausser  der  Luft  ist  ja  auch  das  Wasser  durchsichtig).  Dazu 
kommt  noch  eine  andere  Erwägung:  zwischen  den  Elementen 
und  der  Beschaffenheit  der  Organe  besteht  offenbar  ein  der- 
artiges Verhältniss,  dass  man  sieht,  die  Organe  sind  in  Bezug 
auf  Wahrnehmungsfähigkeit  der  Beschaffenheit  der  Dinge  an- 
gepasst,  denn  an  der  Structur  derselben  scheinen  alle  Elemente» 
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aus  denen  Dinge  bestehen  können,  betheiligt  zu  sein.    Endlich: 
die   Stufenfolge   der   organischen  Wesen    zeigt   eine  Zunahme 
der  Sinnesorgane  in  der  Weise,  dass  die  höheren  auch  immer 
mehr  von  den  Elementen  in  den  Dienst  des  Baues  der  Organe 
gezogen  haben.     Da  mm  auf  der  obersten  Stufe,  beim  Men- 
schen, die  stoffliche  Beschaffenheit  der  Sinnesorgane  gerade  der 
Zahl  der  Elemente  entspricht,  so  lässt  sich  schliessen,  es  sei 
kein    weiteres  Empfindungsorgan    mehr    möglich   und    nöthig, 
wenigstens  soweit  irdische  Körper  in  Betracht  kommen  ^)  [12], 
Die  hergebrachte  Ansicht,    dass  man  Gleiches    erkenne 
durch  Gleiches,  besteht  zwar  auch  für  Aristoteles,  hat  aber 
bei   ihm   einen  anderen  und    viel   bestimmteren  Sinn  als  bei 
seinen  Vorgängern.     Auf  materielle  Gleichheit  von  Organ  und 
Gegenstand  legt  er  kein  Gewicht  ^),  sondern  zeigt  (d.  sens.  2), 
wie  keine   der   einschlagenden   Fragen  dadurch  Licht  erhält; 
überhaupt  ksse  ein  Parallelismus  der  fünf  Sinne  mit  den  vier 
Elementen   sich  nicht  herstellen  (435  a  21).     Er  weist   nach, 
dass  die  frühere  Vertheilung  der  Elemente  auf  die  Sinne  nicht 
mit  den  Thatsachen  übereinkommt:  das  Gesicht  z.  B.  ist  nicht 
Feuer  sondern  Wasser,    und  dass  man  überhaupt  sieht,   liegt 
nicht  an  der  specifischen  Beschaffenheit  dieses  Elementes,  son- 
dern an  der  anderen,  dass  es,  wie  auch  andere  Körper,  durch- 
sichtig ist  (438  b  14).     Die  ganze   Ansicht  habe   nur   Sinn, 
wenn  man  von  der  Annahme  ausgeht,  dass  das  Empfinden  in 
einem  nach  aussen  Wirken  des  Organs  bestehe,  während   bei 
der  entgegengesetzten  (dass  es  wesentlich  Leiden  sei)  das  Interesse 
daran  dahin  falle.   Dann  nämlich  erhält  die  Formel  „Gleiches 
dui-ch  Gleiches "  den  durchaus  veränderten  Sinn,  wie  ihn  Ari- 
stoteles   selbst   scharfsinnig    aufgestellt   hat.     Nicht    ein   Zu- 
sammenschliessen   des  Elements   im  Organ  mit   dem  Element 
draussen   ist  ihm   die   Empfindung,    sondern    die   Herstellung 
eines   einheitlichen   Actus    zwischen   Organ   und   Object   im 
Sinne  einer  Bewegung  vermittelst  des  Mediums:    es    soll   die 
gleiche  Bewegung,  die  vom  Object  auf  das  Medium  aus- 


1)  Vgl.  Alex.  Aphrod.  Quaest.  m,  6. 

2)  Die  Gründe  dafür  s.  de  gen.  et  corr.  I,  7. 
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geübt    wird,    durch    dieses    auf   das    Sinnesorgan    übertragen 
werden. 

In  der  Geschichte  der  Wissenschaften  gehört  die 
Siunesphysiologie  des  Aristoteles  zu  den  bedeutendsten  Erschei- 
nungen und  ist  wie  weniges  epochemachend.  Was  an  ihr  im 
Vergleich  mit  der  heutigen  unzulänglich  ist,  beruht  fast  aus- 
schliesslich auf  der  ünbekanntschaft  der  Nerven-  und  Gehirn- 
functionen  ^).  Das  erkenntnisstheoretische  Problem  aber  ist 
in  derselben  tiefer  ergriffen,  als  es  in  der  Regel  heute  auf 
diesem  Gebiete  geschieht.  In  dem  Rahmen  ihrer  eigenen  Zeit 
betrachtet  zeigt  sie  uns  die  Fragestellung  nach  dem  Wesen, 
den  Stadien  und  den  speciellen  Eigenthümlichkeiteu  der  Em- 
pfindung aus  der  Unklarheit  der  früheren  Theorieen  wie  mit 
«inem  Schlage  in  das  Licht  scharfer  Begriffe  und  bestimmter 
Problemfassung  gerückt:  deutlich  geschieden  und  durchaus 
nach  ihrer  Bedeutung  für  das  Verständniss  der  Sache  treten 
heraus  die  Untersuchung  über  das  Wesen  des  einwirkenden 
Objects,  über  die  Aufgabe  und  Beschaffenheit  des  übertragen- 
den Mediums,  über  die  Einrichtung  des  Organs  und  seine  Re- 
action  auf  die  Einwirkung,  sowie  endlich  über  den  Antheil 
der  Seele  selbst  im  Bewusstwerden  der  Empfindung.  Dazu 
tritt  (s.  u.)  eine  Anzahl  neuer  Fragen  hinsichtlich  des  Ver- 
hältnisses der  Empfindung  zum  Bewusstsein  und  zu  der  Denk- 
thätigkeit.  Und  das  alles  findet  sich  beschlossen  in  und  ge- 
gründet auf  einer  einheitlichen,  mit  wenigen  aber  inhalts- 
reichen Begriffen  bezeichneten  metaphysischen  Anschauung 
und  gilt  dadurch  erst  nicht  bloss  in  seinem  inneren  Zusammen- 
hange, sondern  überhaupt  seinem  eigentlichen  Wesen  nach  für 
erklärt  und  begriffen.  So  wenig  auch  für  uns  heute  damit 
gesagt  sein  mag,  der  Act  der  Seele  im  Vorgange  der  Empfin- 


1)  Manches  freilieh  auch  auf  dem  Umstände,  dass  der  Begriff  des  B  e  - 
wusstse  ins  bei  Aristoteles  noch  nicht  genügend  bekannt  und  berücksicli- 
tigt  ist;  z.  B.  die  nebensächliche  Art  in  der,  gleichsam  als  selbstrer- 
ständhch,  die  Thatsache  erwähnt  ^vird,  dass  jeder  einzelne  Sinn  nicht  nur 
seine  specifischen  Objecto  sondern  auch  das  Ausbleiben  derselben  (Ge- 
räusche z.  B.  ebenso  wohl  wie  Stille)  wahrninunt  (421  b  6). 
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düng  sei  anzusehen  als  eine  Ueberfübrung  aus  dem  Zustande 
der  Realpotenz  in  die  Verwiiklicbung  dessen  was  in  dieser  von 
Haus  aus  angelegt  ist,  oder,  in  der  Empfindung  übertrage  sich 
die  Form  des  Gegenstandes  ohne  die  Materie  in  die  Seele,  — 
so  sind  wir  doch,  abgesehen  von  unserer  genaueren  Kenntniss 
der  physiologischen  Vorgänge ,  auch  jetzt  noch  hinsichtlich  des 
letzten  Wesens  der  Empfindung  nicht  weitergekommen  als  zu 
der  Antwort,  die  Empfindung  sei  nicht  bloss  ein  receptives 
Erleiden  des  Eindruckes,  sondern  eine  durch  denselben  bedingte 
Bethätigung  der  „Seele",  durch  welche  die  Empfindung  als 
Bewusstseinsact  erst  entstehe.  Die  Früheren  aber  (Plato  nicht 
ausgenommen)  ^)  hatten  auf  diesen  tiefsten  Fragepunkt  noch 
so  gut  wie  gar  nicht  geachtet.  In  Bezug  auf  das  Medium  ist 
das  schon  bei  Plato  vorhandene  Streben,  die  Vorgänge  inner- 
halb der  verschiedenen  Sinnesgebiete  als  Artunterschiede  eines 
zu  Grunde  liegenden  physiologischen  Processes  aufzufassen,  bei 
Aristoteles  zur  vollendeten  Thatsache  geworden,  sofern  der 
Begriff  des  Mediums  als  solchen  zugleich  mit  der  Forschung 
nach  seinen  specifischen  Unterschieden  hier  eine  deutliche  und 
relativ  vollständige  Beantwortung  findet.  In  Bezug  auf  die 
Phänomenalität  der  Empfindungsqualität  ist  zwar  bei  Aristoteles 
die  klare  Aufstellung  des  subjectiven  Charakters  der  bewussten 
Empfindung  nicht  so  deutlich  gehalten  wie  schon  bei  seinem 
Vorgänger.  Allein  er  übersieht  dieses  psychologische  Factum 
zu  Gunsten  eines  tieferen  metaphysischen.  Seine  Auffassung 
nämlich,  dass  der  Vorgang  des  Empfindens  im  Subject  und 
der  des  „  äusseren  "  Geschehens  im  Object  ein  einheitliches  Da- 
sein ausmache,  in  welchem  objectives  Sein  und  subjectives 
Bewusstsein  sich  auf  Grund  der  Organisation  unseres  Erkennt- 
nissvermögens wohl  unterscheiden  lässt,  ohne  im  Grund  und 
Wesen  der  Sache  ursprünglich  geschieden  zu  sein,  —  diese 
Auffassung  des  Aristoteles  reicht  unmittelbar  bis  au  die  tief- 
sten Probleme  der  modernen  Lehre  über  das  Verhältniss  von 
Denken  und  Sein.  Jedenfalls  hat  die  antike  Wissenschaft  we- 
der in  der  späteren  pneumatologischen  Auffassung  (s.  u.  2.  Ab- 


1)  S.  0.  I,  1,  S.  210. 
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schnitt,  Kap.  1)  des  Vorgangs  der  Empfindung  (die  im  Grunde 
nur  eine  Modification  des  Mediums  betrifft),  noch  selbst  nach 
der  Entdeckung  der  Empfinduugs-  und  Bewegungsnerven  über 
das  Wesentliche  der  aristotelischen  Bestimmungen  hinaus» 
wohl  aber  hinter  dieselben  zurückzuschreiteu  vermocht. 

Freilich  hat  Aristoteles  selbst  den  Gedanken  einer  ursprüng- 
lichen Identität  von  Sein  und  Bewusstsein  mit  einer  Polarität 
von  Subjectivem  und  Objectivem  eben  nur  gestreift.  Seine  Ueber- 
zeugung  von  der  grundwesentlicheu  Realität  der  Bewegung 
als  Träger  des  Weltprocesses  lässt  ihn  auch  im  Empfindungs- 
vorgange nichts  anderes  sehen,  als  dass  im  Grunde  durch  den- 
I  selben  die  Dinge  dem  Subjecte  ihre  Qualitäten  durch  Ver- 
mittelung  der  Bewegung  so  kund  machen,  wie  sie  an  sich, 
auch  abgesehen  von  ihrem  Eintreten  in's  Bewusstsein,  auch 
wirklich  sind.  Darum  bestreitet  er  dem  Protagoras  die  Lehre, 
dass  der  Charakter  der  Empfindung  im  Allgemeinen  eine  Er- 
kenntniss  des  Wesens  der  Dinge,  wie  sie  an  sich  sind,  aus- 
schliesse,  und  sucht  über  die  schwierigste  Frage,  wie  etwas  als 
reales  Object  und  in  derselben  Beschaffenheit,  die  es  als  sol- 
ches hat ,  zugleich  als  Inhalt  eines  Wissens  da  sein  könne, 
durch  Heranziehung  des  Unterschiedes  von  Potenz  und  Actua- 
lität  hinwegzukommen,  ohne  dabei  schliesslich  etwas  anderes 
zu  sagen,  als  dass  das  Subject  eben  die  Fähigkeit  habe,  aus 
der  blossen  Möglichkeit  der  Aufnahme  des  Seienden  in's  Be- 
wusstsein zu  der  Wirklichkeit  dieser  Aufnahme  überzugehen, 
d.  h.  er  formulirt  lediglich  das  Problem  in  bestimmteren  Be- 
griffen und  nimmt  dies  für  die  Lösung  desselben.  Das  Gleiche 
gilt  für  die  rein  subjective  Seite  des  Empfindungsvorgangs. 
Wirklich  erklärt  wird  die  Empfindung  nur,  soweit  sie  in  der 
materiellen  Veränderung  des  Organs  besteht.  Dahinter  ist  frei- 
lich immer  noch  die  Seele  selbst,  in  welcher  auf  Grund  dieser 
Veränderung  die  Empfindung  actuell  wird.  Wenn  Aristoteles 
sich  hierbei  zum  Zwecke  der  Erklärung  so  ausdrückt:  Wie 
die  Seele  zum  Leibe,  so  verhält  sich  die  Sehkraft  (als  ein 
Stück  Seele)  zum  Auge  (413  a  2,  412  b  18),  so  hat  er  auch 
da  das  Problem,  das  es  zu  lösen  gilt,  lediglich  bestimmter 
hingestellt. 
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Neben  den  Bestimmungen  über  die  äusseren  Sinne  geht 
noch  eine  Anzahl  scharfsichtiger  Fragen  einher  über  Verhält- 
nisse der  Empfindung,  die  wir  jetzt  theils  unter  dem  Begriffe  des 
Bewusstseins ,  theils  in  der  Untersuchung  nach  dem  schon  in 
der  Walirnehraung  selbst  enthaltenen  Autheile  der  Verstandes- 
thätigkeit  behandeln.  Aristoteles  fragt  erstens  nach  dem  Grunde 
der  Wahrnehmung  für  die  in  allen  siunlichen  Perceptionen  ge- 
meinsamen Eigenschaften,  sodann,  durch  welche  Sinnesthätig- 
keit  man  ausser  dem  empfundenen  Objecto  auch  des  eigenen 
Empfindens  selbst  inne  werde;  ferner,  worin  die  Mög- 
lichkeit liege,  Eigenschaften  aus  verschiedenen  Sinnesgebie- 
ten gleichzeitig  ungetrennt  wahrzunehmen.  Die  Anwen- 
dung von  damals  gebräuchlichen  naturphilosopliischen  Kate- 
gorieen  veranlasst  ausserdem  Fragen  von  der  Art,  wie  es  sich 
mit  der  unendlichen  Theilbarkeit  der  sinnlichen  Qualitäten 
gegenüber  der  der  Körper  verhalte,  an  denen  sie  sich  befin- 
den, oder  wie  ein  und  dasselbe  von  mehreren  gesehen  werden 
könne,  ohne  seine  Einheit  aufzugeben  und  sich  gleichsam  zu 
zerspalten,  —  wie  denn  überhaupt  hier,  wo  die  Psychologie 
zum  ersten  Male  mit  Bewusstsein  das  Gebiet  der  inneren 
Wahrnehmung  betritt,  sachliche  Auffassungen  durcheinander- 
gehen mit  Erklärungen,  welche  mittelst  abseits  liegender  Ge- 
sichtspunkte geleistet  werden. 

Aristoteles  hat  schon  richtig  bemerkt,  dass  bestimmte, 
allgemeine  Qualitäten  wie  Bewegung,  Kühe,  Grösse,  Gestalt, 
Zahl  ^)  den  Inhalten  aller  oder  mehrerer  Sinne  gemeinsam 
sind.  Daraus  aber,  dass  man  sie  keinem  einzelnen  der  fünf 
Sinne  besonders  zuweisen  kann,  darf,  wie  er  zu  zeigen  sucht, 
für  sie  nicht  auf  die  Existenz  eines  besonderen  sechsten  Sinnes 
geschlossen  werden,  als  dessen  Objecte  jene  Allgemeinheiten 
anzusehen  wären.  Denn  Bewegung  wird  von  jedem  Sinnes- 
organ unmittelbar  wahrgenommen  (jedenfalls  für  Aristoteles 
aus  dem  Grunde,  weil  die  Sinneswahruehmung  selbst  ihr 
Wesen  in   der  Bewegung   hat,   welche  sich   vom  Object   und 


1)  442  b  5  werden  auch  Eigenschaften,  wie  glatt  und  rauli,  spitz  und 
stumpf  dazu  gerechnet. 
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vom  Medium  auf  das  Organ  überträgt),  Grösse  auf  Gruud  der 
Bewegung,  Ruhe  als  Aufhören  der  Bewegung,  Gestalt  als 
Eigenschaft  der  Grösse,  Zahl  endlich  als  Durchbrechung  des 
Continuura,  mithin  ebenfalls  auf  Grund  von  Grösse  und  ausser- 
dem deshalb,  weil  die  verschiedenen  Sinne  je  ein  Verschie- 
denes wahrnehmen,  sodass  dadurch  immer  mehrere  Einheiten 
von  selbst  nebeneinander  kommen.  Weil  somit  in  jedem 
Sinne  schon  die  Fähigkeit  liegt,  ausser  seinem  speeifischen 
Inhalt  auch  das  Gemeinsame  mit  wahrzunehmen,  so  kommt 
die  Wahrnehmung  des  Letzteren  so  zu  Stande,  dass  „die  in 
jedem  besonderen  Falle  betheiligten  Sinne  zur  Wahrnehmung 
des  Gemeinsamen  auch  gemeinsam,  je  nach  ihrer  Natur  mehr 
oder  weniger  gleichmässig,  beitragen",  daher  eben  für  jene 
■/.oivä  kein  besonderer  Sinn  vorhanden  ist  ^),  Gäbe  es  einen 
solchen,  so  entstände  die  neue  Frage,  wie  die  Wahrnehmungen 
seitens  desselben  mit  denen  der  anderen  in  eins  zusammen- 
gehen. Die  Objecte  jenes  würden  dabei  nur  als  ein  nebenbei 
(xara  ovf.ißeßriy.6^  Wahrgenommenes  erscheinen,  etwa  so  wie 
ein  im  Gesichtsfeld  auftauchendes  Weisses  „nebenbei"  noch  süss 
oder  (in  einer  anderen  Art  des  „  nebenbei ")  als  diese  oder  jene 
Persönlichkeit  erkannt  wird.  In  Wirklichkeit  sind  sie  aber 
nicht  accidentell,  sondern  gehören  stets  mit  zum  Wesentlichen 
der  Wahrnehmung,  die  sie  als  solche  erst  zum  Abschlüsse  bringen. 
Letzteres  kann  aber  eben  nur  auf  Grund  dessen  der  Fall  sein, 
dass  sie  in  jeder  Empfindung  eines  der  fünf  Sinne  immer 
schon  mit  enthalten  sind,  und  der  Grund  hierfür  kann 
wieder  nur  der  sein,  dass  die  Sinne  ausser  dem  was  jeder  für 
sich  leistet,  doch  schliesslich  Bethätigungen  des  sie  alle  ge- 
meinsam bedingenden  einheitlichen  Wahrnehmungsvermögens 
sind  [13]. 

Was  die  Wahrnehmung  des  Wahrnehmungsactes  selbst  be- 
trifft (abgesehen  von  der  des  Objects  als  solchen),  so  kann 
dafür,  wie  ausgeführt  wird  (425  b  13  f.),  nicht  ein  besonderer 
Sinn  vorhanden  sein,  da  für  diesen  es  ja  dann  wieder  eines 
besonderen    bedürfen    würde,    um    seiner    bewusst   zu   wer- 


1)  Kampe  105. 
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den  u.  s.  f.  Jene  Fähigkeit  miiss  also  jedesmal  in  dem  be- 
treffenden der  fünf  Sinne  selbst  liegen,  freilich  nicht  auf 
Grund  seiner  specifischen  Eigenthümlichkeit,  sondern  weil  jeder 
Sinn  ausser  dieser  noch  die  gemeinsame  Fähigkeit  hat,  seine 
eigene  Thätigkeit  zu  erkennen  ^)  und  diese  muss  auf  einer 
den  verschiedenen  Sinnesempfindungen  zu  Grunde  liegenden 
gemeinsamen  Empfindungsthätigkeit  in  dem  geraeinsamen  Em- 
pfindungsorgan beruhen  (455  a  20  f.)  [14]. 

Hinsichtlich  der  Frage,  wie  man  Unterschiede  wahrnimmt, 
ist  Aristoteles  der  Ansicht,  zur  Perception  derselben  innerhalb 
eines  und  desselben  Gebietes  sei  der  betreffende  Sinn  an  sich 
ausreichend;  in  Betreff  der  Unterscheidung  verschiedenartiger 
Empfindungen  hält  er  principiell  daran  fest,  dass  dies  eine  Thätig- 
keit der  Wahrnehmung  als  solcher  sei  ^).  Er  hat  also  den  Be- 
griff' derselben  nicht  ganz  scharf  nach  der  Seite  der  intellectiven 
Thätigkeit  hin  abgegrenzt.  Näher  aber  interessirt  ihn  die  Frage, 
auf  Grund  welcher  Verhältnisse  die  Unterscheidung  innerhalb  der 
Empfindung  selbst  möglich  sei.  Dass  Weiss  und  Süss,  wenn 
sie  zugleich  gegeben  sind,  nicht  für  dasselbe  gehalten  werden 
und  nicht  ineinanderfliessen ,  kann  nicht  auf  ihrer  Wahrneh- 
mung durch  getrennte  Organe  beruhen,  da  jedes  von  diesen 
nur  die  ihm  zuständige  Qualität,  nicht  aber  ausserdem  den 
Unterschied  derselben  von  der  andern  zum  Ergebniss  seiner 
Wirksamkeit  hat.  Die  Unterscheidung  beider  geschieht  durch 
einen  einheitlichen  Act,  mithin  durch  die  Function  eines  Ein- 
heitlichen und  nicht  durch  die  zweier  Getrennten.  Da  aber 
entgegengesetzte  Sinnesqualitäten  entgegengesetzte  Bewegungen 
sind,  so  ist  die  Schwierigkeit  zu  erklären,  wie  jenes  Einheit- 
liche (noch  abgesehen  von  der  Frage,  was  es  seinem  Wesen 
nach  ist),  als  untheilbar  und  im  untheilbaren  Zeitmoment  in 
entgegengesetzter  Weise  bewegt  werden  kann.  Gelöst  wird 
nun  diese  Frage  durch   eine  begriffliche  Unterscheidung,   die 


1)  425b  15  f.;   455  a  15  — 17.     Ucber   das   Yeiiiältniss    der   beiden 
Stellen  zu  einander  s.  d.  Bemerkimg  im  Plülologus,  Bd.  XL,  S.  352  f. 

2)  426  b   15 :  (cvieyxrj  cT^  (ciad-tjOfi '   aiaO-yjTK  yc(Q  fariv. 
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bei  Aristoteles  sehr  oft  aushelfen  miiss  ^).  In  W  i  r  k  1  i  c  h  k  e  i  t 
(nach  Ort  und  Zahl)  ist  es  untheilbar,  dem  Begriffe  seiner 
Thätigkeit  nach  aber  geschieden  (426  b  22  f.).  Es  verhält 
sich  wie  der  Punkt,  der  als  solcher  einer  ist,  aber  als  Grenze 
zweier  zusammenstossenden  Linien  zwei  Functionen  hat.  „  Der 
urtheilende  Theil  der  Seele  liegt  im  Punkte  des  Zusammen- 
stosses;  dadurch  befasst  er  die  Unterschiede  beider,  gehört  zu 
beiden  und  bleibt  doch  dabei  nur  einer,  wie  der  Punkt;  so 
verbindet  sich  in  dem  Unterscheiden  der  Seele  die  Einheit 
mit  den  Gegensätzen"  ^)  [15].  Auch  hier  weisen  somit  die 
getrennten  Gebiete  der  äusseren  Empfindung  auf  einen  ge- 
meinsam empfindenden  Hintergrund,  der  ihre  specifischen 
Aussagen  verbindet  und  verwerthet,  auf  ein  „erstes  Wahr- 
nehmendes" {ttocütov  cdd^r^T)]Qiov)^  welches  die  Fähigkeit  hat, 
das  Bewusstwerden  der  Empfindungsthätigkeit  selbst,  sowie 
der  in  ihnen  gegebenen  Unterschiede,  zu  bewirken  (445  a). 

Diese  drei  Leistungen  also:  Wahrnehmung  der  gemein- 
samen Eigenschaften,  wie  Bewegung,  Grösse  u.  a.,  Wahrneh- 
mung des  Empfindungsactes  selbst,  und  Unterscheidung  des 
gleichzeitig  gegebenen  verschiedenen  Sinnlichen,  sind  Werke 
des  TtQüjTov  cdGd^r^Ti^Qiov  ^)  [16].  Dieses  einheitliche  und  ge- 
meinsame Sinnesorgan  muss  nun  etwas  mit  dem  Leibe  un- 
trennbar Verbundenes  sein,  wie  die  sensitive  Seele  über- 
haupt. Es  folgt  dies  aus  der  Beobachtung,  dass  gewisse 
Thiere,  wenn  man  sie  zerschneidet,  in  beiden  Theilen  selb- 
ständig fortleben.  Hier  muss  also  mit  dem  Körper  die  sen- 
sitive Seele  selbst  getheilt  werden.  Dafür  spricht  auch 
der  Umstand,  dass  übermässige  Eindrücke  längere  Zeit  im 
Sinnesorgan  haften  bleiben  und  die  Fähigkeit  der  Empfindung 
sogar  zerstören  können;  nur  unter  jener  Voraussetzung  ferner 
ist  ja  das  Eiuswerden  des  Empfindungsactes  mit  dem  sinnlichen 
Eindruck,  überhaupt  die  Anpassung  des  Organs  an  das  sinnen- 


1)  S.  Anm.  [4]. 

2)  V.  Kirchmann  z.  d.  St. 

3)  Dass  namentlich   auch  die  Wahrnelunmig    der   xoivd   ihm    zuzu- 
schreiben sei,  zeigt  Kampe  S.  105,  Aum.  2,   auf  Grund  von  450  a  9  f. 
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fällige  Aeussere,  wie  sie  das  Wesentliche  des  Eiupfindungs- 
vorgangs  ausmacht,  zu  erklären.  Aus  dem  was  sich  oben 
über  die  Unterscheidungsfähigkeit  jenes  „ersten  Empfindenden'' 
gegenüber  gleichzeitigen,  verschiedenen  Empfindungen  ergeben 
hat,  leuchtet  ferner  ein,  dass  man  dieses  Vermögen  nicht  an 
eine  Vielheit  von  Organen  vertheilt  zu  denken  hat.  Jenes 
Princip  des  Empfindens,  d.  h.  die  sensitive  Seele  selbst,  hat 
ihren  Sitz  im  Herzen,  welches  durch  seine  Lage  in  der 
Mitte  des  Körpers  den  zweckmässigsten  Ort  für  dieselbe  dar- 
stellt '). 

Im  Herzen  ist  das  Organ  der  Ernährung,  Empfindung 
und  Muskelbewegung  (456  a  20;  647  a  27),  sofern  in  ihm 
sich  die  dem  Seelischen  unmittelbar  verwandte  Wärme  (die 
warme  Luft  oder  das  Pneuma)  aus  dem  Blute  entwickelt 
(s.  u.  2.  Abschnitt,  Kap.  1).  Das  Gehirn,  welches  Plato 
im  Anschluss  au  frühere  Ansichten  und  seinerseits  von 
ästhetisch  -  teleologischen  Gesichtspunkten  geleitet  als  das 
Centralorgan  betrachtet  hatte ,  hielt  Aristoteles  aus  Grün- 
den empirischer  Beobachtung  und  zwar  nach  dem  damaligen 
Stande  der  Thatsachen  mit  Recht,  nicht  dazu  für  tauglich :  er 
fand,  dass  es  bei  der  Berührung  (wenigstens  der  Hemisphären) 
keine  Empfindung  bewirke  -).  Auf  Grund  seiner  Zweck- 
mässigkeitsbetrachtung  hält  er  es  wegen  seiner  kalten  und 
feuchten  Beschaftenheit  für  einen  Abkühlungsapparat  für  die 
Wärme  der  Herzgegend  (652  b  16;  743b  28;  439  a  2).  Die 
üeberleitung  des  Eindruckes  vom  Sinnesorgan  zum  Centrum 
vermittelt  wesentlich  das  Blut,  dieses  freilich  nicht  direct 
und  an  sich,  da  es  s.  z.  s.  als  inneres  Medium  an  sich  selbst 
empfindungslos  ist  (666  a  16;  650  b  3;  652  b  5),  sondern  auf 
Grund  der  aus  seiner  Feuchtigkeit  vermittelst  der  organischen 
Wärme  entstehenden  warmen  Luft  [17]. 

Mehr  scholastisch  als  wirklich  psychologisch  sind  einige 


1)  Brentano,  die  Psychol.  des  Arist.  (Mainz  1867),  S.  98  f.  (mit 
den  Belegen).  Zu  der  Verschiedeuhoit  der  Bezeichnungen  (Trpöroy  «/fft^V 
TTjQiov,  uQ/i]  TTjs  uiod^atwg,  ((ia^TjTixr)  6ivufiig,  ^i^V  cda&tiTixij)  s.  Kampe 
S.  95,  Aniu.  2  f.,  über  das  Herz  als  idaO^TjTixrj  uiGÖrr^g  ebd. 

2)  Siehe  J.  B.  Meyer,  Aristoteles'  Thierkunde,  S.  431. 
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andere  Untersuchungen,  die  sich  an  die  Empfiuduugslehre 
anschliessen.  So  die  Frage,  wie  es  sich  mit  der  Untheilbarkeit 
der  sinnlichen  Qualitäten  gegenüber  der  der  Körper  verhalte.  Die 
Farbe,  so  scheint  es,  muss  ebenso  in's  Unbestimmte  theilbar 
sein,  wie  der  Körper,  an  dem  sie  haftet.  Sonst  müsste  man 
ja  annehmen,  dass  es  kleinste  Körper  gebe,  die  als  solche 
keine  sinnenfällige  Qualität  hätten,  was  gegen  den  Begriff  des 
Körpers  verstösst,  sowie  gegen  die  Art,  wie  er  als  solcher 
(durch  Wahrnehmung)  erkannt  wird  (445  b  3  ff .  440  a  27). 
Psychologisch  interessanter  ist  das  hieran  angeschlossene  Pro- 
blem, wie  eine  Summe  gleichartiger  Empfindungen  hörbar 
werden  kann,  während  doch  jede  einzelne  Theilempfindung 
nicht  gehört  wird.  Die  Lösung  ist  aber  auch  hier  rein  for- 
malistisch ;  eine  Unterscheidung  allgemeiner  Begriffe  muss  ge- 
nügen, um  den  thatsächlichen  causalen  Hergang  vorstellig  zu 
machen.  Nur  das  Ganze,  heisst  es,  wird  der  Wirklichkeit 
nach  wahrgenommen;  jedes  Einzelne  ausserhalb  desselben  be- 
hält freilich  auch  seine  Wahrnehmbarkeit,  jedoch  an  und  für 
sich  nur  der  Möglichkeit  nach,  die,  um  zur  Wirklichkeit 
zu  kommen,  eben  die  Vereinigung  mit  dem  Ganzen  fordert 
(446  a  1  ff.),  —  eine  Betrachtungsweise,  in  der  die  von  Ari- 
stoteles zuerst  näher  bestimmten  Allgemeinbeo-riffe  der  Mösf- 
lichkeit  und  Wirklichkeit  für  die  der  Reizstärke  und  Schwelle 
der  Empfindung  mit  aushelfen  müssen.  Auf  ähnlichem  Boden 
gewachsen  ist  der  Beweis,  warum  es  eine  begrenzte  Zahl  von 
Farben  und  überhaupt  von  sinnlichen  Qualitäten  innerhalb 
jedes  Empfiudungsgebietes  geben  müsse.  Es  beruhe  dies  dar- 
auf dass  es  in  jedem  derselben  Extreme  von  Qualitäten  gebe 
(bei  den  Farben  z,  B.  schwarz  und  weiss).  Ueberall  aber,  wo 
Extreme  als  conträre  Gegensätze  vorhanden  sind,  gilt  für 
Aristoteles  der  Satz,  dass  innerhalb  jener  nur  eine  be- 
stimmte und  begrenzte  Zahl  von  Zwischenarten  sich  findet 
(445  b  20). 

Hierher  gehört  endlich  noch  die  Frage,  wie  ein  und  dasselbe 
Object  von  mehreren  Wahrnehmenden  zugleich  gesehen  werde, 
ohne  in  dieser  Vervielfältigung  als  Object  der  Empfindung  sich 
zu  zertheilen.    Die  Empfindungen,  heisst  es,  sind  ja  nicht  selbst 
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Körper,  sondern  nur  Affectionen  und  Bewegungen  (rra^j^  und 
y.iv(oag)  vermittelst  eines  Körpers.  Ein  und  dasselbe  also 
kann  wohl  an  verschiedenen  wahrnehmenden  Subjecten  die 
gleichen  Einwirkungen  hervorbringen;  es  ist  sonach  als  ein 
Empfindungsprocess ,  der  gleichzeitig  au  mehreren  zur  Wir- 
kung kommt,  nicht  der  Zahl,  sondern  der  „Form"  nach  das- 
selbe (446  b  16  f.) '). 

B.   Die  höheren  Erkenutnissfunctionen. 

Zwischen  der  Empfindung,  bzw.  Wahrnehmung,  und  den 
höheren  Geistesthätigkeiten  des  Meinens  und  Denkens  steht 
nach  Aristoteles'  Ansicht  in  der  Stufenfolge  der  theoretischen 
Vermögen  die  anschauliche  Vorstellung  {(faviuolu), 
d.  h.  das  aus  dem  Wahrnehmungsacte  sich  ergebende  und  in 
der  Seele  als  dauernder  Besitz  befindliche,  mehr  oder  minder 
verallgemeinerte  Anschauungsbild  des  Gegenstandes  [18].  Sie 
unterscheidet  sich  von  der  Wahrnehmung;  denn  diese  ist,  sei 
es  der  Möglichkeit  oder  der  Wirklichkeit  nach,  immer  vor- 
handen, die  Vorstellung  hingegen  nicht;  letztere  fehlt  sogar 
vielen  Thieren  gänzlich  (428  a  10).  Die  Wahrnehmung  ist 
hinsichtlich  ihres  unmittelbaren  Inhaltes  immer  wahr,  die 
Vorstellung  unterliegt  dem  Irrthum.  Man  kann  ferner  auch 
bei  geschlossenen  Augen  Anschauungsbilder  haben,  Empfin- 
dungen aber  nicht.  Die  cfavraoia  ist  eine  durch  actuelle 
Empfindungen  hervorgerufene  und  fortdauernde  Bewegung 
(428  b  11;  429  a  1),  physiologisch  betrachtet  „ein  Keiz,  der 
seine  von  der  Wahrnehmung  übrig  gebliebene  Bewegung  fort- 
während weiterzuleiten  strebt";  als  den  Träger  dieser  inner- 
organischen  Bewegung  betrachtet  Aristoteles  aller  Wahr- 
scheinlichkeit nach  das  Blut  oder  vielmehr  den  mit  ihm 
verbundenen  warmen  Hauch.  Wenn  auf  diesem  Wege ,  auf 
dem  sie  auch  Hemmungen  von  Seiten  anderer  Reize  unter- 
liegen kann,    die  Bewegung  sich  bis  zum  Herzen  fortpflanzt. 


1)  Uebcr  die  sfholaBtisohe  Seite  der  aristotehschen  Philosoplüe  vgl. 
Strümpell,  Gesch.  d.  ,<n-icch.  Phil.,  Bd.  LS.  207  f.  S.  auch  Schopen- 
hauer, Parerga  (Berlin  1862j.  Bd.  I,  S.  54. 
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SO  wird  sie  eben  damit  zugleich  Afifection  des  anschaulichen  Vor- 
stellungsvermögens, d.  h.  seelische  Vorstellung  {cpavtaaina,  450  a 
10.  461  a  6).  Als  solche  ist  sie,  wenn  die  innere  Bewegung 
nicht  von  anderen  hemmenden  beeinflusst  ist,  Abbild  des  Em- 
pfundenen und  unterscheidet  sich  von  dem  eigentlichen  Erinne- 
rungsbilde [uvm-iöverua)  nur  dadurch  dass  wir  bei  diesem  den 
Act  der  früheren  wirklichen  Wahrnehmung  noch  mit  dazu  vor- 
stellen (449  b  10  f.),  besonders  durch  Hinzunahme  der  Zeitvor- 
stellung ^).  Auf  Grund  von  Verschmelzungen  mit  anderen  „Be- 
wegungen" hingegen  entstehen  veränderte  Anschauungsbilder, 
(dasjenige  was  wir  heute  Phantasiebilder  nennen,  deren  Zu- 
sammenhang mit  den  anschaulichen  Empfindungen  schon  Aristo- 
teles behauptet  hat).  Diese  betrachtet  Aristoteles  mehr  nach  der 
pathologischen  Seite  hin ;  er  denkt  wesentlich  an  die  Phantasmen 
des  Traumes,  des  Fiebers,  leidenschaftlicher  Aufregungen  u.  a., 
wobei  nach  seiner  Theorie  die  innerorganischen  Bewegungen, 
deren  Träger  das  Blut  ist,  stürmisch  durcheinander  gerathen 
und  so  die  Vorstellungsinhalte  sich  trüben.  Die  normalen 
Anschauungsbilder  dagegen  sind  schon  die  erste  Stufe  oder 
wenigstens  die,  Vorstufe  der  allgemeinen  Begriffe  (432  a  12). 
Denn  das  Anschauungsvermögen  reproducirt  nicht  bloss  Em- 
pfindungen, sondern  bereitet  auf  die  Thätigkeit  des  Schliessens 
vor  2).  Dem  Thier  ersetzt  es  geradezu  die  Vernunft,  und  auch 
der  Mensch  kann  unter  Umständen  ausschliesslich  unter  seiner 
Wirksamkeit  handeln  (429  a  7).  In  ihm  liegt  auch  von 
psychologischer  Seite  her  die  Bedingung  für  die  Sprache 
(420  b  32).  Die  Anschauungsvorstellung  ist  immer  wahr,  so- 
fern das  Empfundene,  von  dem  sie  das  seelische  Nachbild  ist, 
als  Inhalt  eben  seine  specifische  Qualität  hatte;  sie  kann  aber 
wie  jene  falsch  sein  in  Bezug  auf  dasjenige  was  noch  neben- 
bei wahrgenommen  wird,  also  bei  Bestimmungen  der  Person, 
Grösse  u.  dgl.  (428  b  15  f.). 

Die  Verbindung  zwischen  Anschauung  und  Empfindung  ist 


1)  Vgl.  Bain  a.  a.  0.  S.  645  f. 

2)  Es  ist  ).oytaTtxi]   und  ßovUvTixri;   s.   Freudenthal,    über   dea 
Begriff  des  Wortes  ifuvTuaia  bei  Aristoteles  (Göttingen  1863),  S.  56. 

Sieb  eck,  Gesch.  der  Psychol.    I,  2.  4 
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das  Gedächtüiss ')  als  die  Fähigkeit,  nachbleibende  Ab- 
drücke der  Empfindung  im  sensitiven  Centralorgan  (unter  Ver- 
raitteluug  des  Blutes)  zu  veranlassen.  Dem  entsprechend  sagt 
Aristoteles,  letztere  seien  eigentlich  nur  möglich  von  Empfin- 
dungen; von  Begriffen  dagegen  nur  accidenteller  Weise,  sofern 
diese  auf  Anschauungen  ruhen  und  letztere  im  Gedächtnisse 
bleiben  (450  a  23). 

Ebenso  deutlich  wie  von  der  Empfindung  ist  die  sinnliche 
Anschauung  andrerseits  von  den  eigentlichen  Denk-  und  Ur- 
theilsthätigkeiten  unterschieden :  von  dem  Wissen  im  strengen 
Sinne  durch  die  ihr  inwohnende  Möglickeit  des  In'thumes ;  von 
der  gewöhnlichen  Meinung  (Jo^a),  die  mit  ihr  diese  Mög- 
lichkeit theilt,  durch  den  Mangel  des  urtheileuden  Factors ;  die 
(favzaola  ist  mehr  eine  blosse  Vergegenständlichuug  von  Bil- 
dern. Sie  entbehrt  ferner  nach  Aristoteles'  Ansicht  des  be- 
gleitenden Gefühls,  welches  bei  der  Meinung  nie  fehlt 
(427  b  17  f.) 

Die  einzelnen  Erkenntnissstufen  selbst  bestimmt  Aristo- 
teles mehr  nach  den  verschiedenen  Gebieten  ihrer  Objecte  als 
nach  ihrem  psychologischen  Verhalten.  Gegenstand  der  Mei- 
nung {öö'^a)  ist  das  Zufällige,  Mögliche  (im  Gegensatze  zum 
Nothwendigen)  und  Vergängliche.  Sie  geht,  wie  schon  Plato 
sagte,  auf  das  was  ist  und  u.  U.  auch  wahr  ist,  ohne  dass 
der  Grund  und  die  innere  Noth wendigkeit  hervortritt,  die  es 
in  seinem  Sein  und  Wesen  bedingt;  zu  ihr  gehören  daher 
u.  a.  die  Schlüsse  von  Thatsachen  auf  Thatsachen  ohne  Auf- 
deckung des  begrifflichen  Zusammenhangs  im  Geschehen  ^). 

Wie  die  Meinung,  so  beruhen  auch  üeberlegung  {diä- 
voia),  d.  h.  die  Synthese  von  Anschauungen  oder  Begriffen 
zu  der  Einheit  des  Urtheils  (430  b  5  f.)  und  Annahme  {hrö- 
Xriü'ig)  auf  der  verallgemeinernden  cfaviuoia  ^).  Diese  ver- 
hält sich  zu  ihnen  wie  die  Denkbewegung  zu  ihrem  Resultate. 


1)  S.  unter  C. 

2)  Kampe  248  f. 

3)  427  b    14;     vgl.    Kampe    237.      Trendelenburg    zu    d.    an. 
S.  453.  469. 
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Bei  ihnen  sind  wir  schon  in  den  Bereich  der  urtheilenden 
Verstandesthätigkeit  eingetreten.  Die  Gliederung  des  Erkennt- 
nissgebietes ist  nach  Aristoteles  von  diesem  Punkte  aus  fol- 
gende (427  b  27): 

Erkenntuiss 


sinnliche  {aiaS^r^aig)  höhere  {v6r^Gi<i) 

!  I 

die   fünf  Sinne        (favvaala  didvoia 


d6§a         (fQovr^aig       iTtLOvr^uiq 
vnoXrilifLQ  (praktisches     (begrifiliehes 
Denken)  Denken). 

I  Jiävoia  ist  hierbei  die  Fähigkeit  zu  denken  und  das  Wahre  zu 
finden  in  erweiterter  Bedeutung  ^),  die  somit  die  höhere ,  reine 

I  Intuition  des  Begrifflichen,  die  Wissenschaft  als  solche  zugleich 
mit  den  mehr  oder  weniger  allgemeinen  Annahmen  über  das 
Gegebene  ohne  eigentlich  philosophische  Begründung  in  sich 
einschliesst ,  jenes  als  i/noTt-urj,  dieses,  was  wieder  allge- 
meinerer oder  speciellerer  Natur  sein  kann,  als  dö^a  und  iVrd- 
hjU'ig^),  zwischen  beiden  das  praktische  Denken  {cfQovr^aig), 
sowohl  in  Bezug  auf  Principien  wie  auf  Handlungen. 

Die  Möglichkeit  des  Irrthums  ist  hiernach  im  Gebiete  der 
Meinung  zu  suchen.  Irrthum  und  Wahrheit  sind  nicht  an 
den  Objecten  an  sich,  sondern  specielle  Eigenthümlichkeiten  des 
Denkens.  Ihr  unterschied  als  solche  liegt  in  der  Art  der  Zu- 
sammensetzung der  Gedanken.  Denn  das  Mass  des  Wissens 
ist  das  Wissbare  (die  Dinge),  nicht  umgekehrt.  Wahrheit  ist 
üebereinstimmung ,  Irrthum  Nichtübereinstimmung  der  Ge- 
danken mit  dem  Seienden  in  der  Weise,  dass  die  Verbindung 
der  Begriffe  in  der  Bejahung  der  in  Wirklichkeit  bestehen- 
den Verbindung   der   entsprechenden   Gegenstände    entspricht 


1)  S.  Bonitz  im  Index  Aristot.  186  a  7  f. 

2)  Waitz  zum  Organen  66  b  19.  981a  7.  1147  b  5.  Vgl.  Salmas. 
ad  Simpl.  Epict.  (ed.  Lud.  Bat.  1640),  S.  28  f.  Die  Kimdmachimg  beider 
ist  die  Aussage  {(fdais).    Prantl,  Gesch.  d.  Log.  I,  119. 

4* 
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oder  nicht  entspricht,  und  andererseits  die  in  der  Verneinung 
absichtlich  behauptete  Getrenntheit  von  Begriffen  ihr  Gegen- 
bild in  dem  Nichtbestehen  einer  Verbindung  zwischen  den 
entsprechenden  Dingen  hat  oder  nicht  hat  ^).  Irrthum  ist 
da  wo  das  subjective  (in  Vorstellungen  bestehende)  Verhältniss 
des  Verbundenen  (bzw.  als  getrennt  Behaupteten)  dem  objec- 
tiven  (sachlichen)  Bestände  nicht  entspricht.  Als  psychologi- 
sche Quelle  desselben  bezeichnet  Aristoteles  die  Möglichkeit, 
dass  entweder  an  Stelle  eines  Erinnerungsbildes  d^vrfj^ovevua) 
im  eigentlichen  Sinne  ein  bereits  modificirtes  Anschauungs- 
bild {(fdvTaGf.ia)  sich  unterschiebt,  oder  dass  man,  was  nur 
ein  Vorstellungsbild  ist,  für  eine  wirkliche  Empfindung  hält. 
So  in  Zuständen  der  Aufregung,  Leidenschaft,  des  Traumes, 
Fiebers  u,  dgl.  oder  wenn  bei  normalem  Bewusstsein  doch  die 
Wahrnehmung  zu  schwach  ist,  um  deutlich  anlief asst  zu  wer- 
den, wobei,  es  dann  leicht  geschieht,  dass  sie  durch  An- 
schauungsbilder von  innen  her  ergänzt  und  dadurch  in  ihrem 
wirklichen  Vorstellungsinhalte  verfälscht  wird  ^). 

Das  eigentliche  Denken  ist  nicht  bloss  das  zufällige 
Treffen  eines  thatsächlichen ,  [d.  h,  wahren  Zusammenhangs, 
sondern  das  Erfassen  einer  Wahrheit  vermittelst  der  Einsicht 
ihres  Grundes,  und  im  letzten  und  höchsten  Sinne  ihrer  Be- 
dingtheit durch  den  Zusammenhang  der  Dinge  überhaupt,  so- 
mit in  der  Ableitung  aus  dem  allgemeinsten  und  obersten 
Grunde.  Das  Organ  desselben  ist  der  vovg,  ein  Begriff,  in 
dessen  aristotelische  Bedeutung  sich  für  unsere  deutsche  Sprache 
(wie  sich  weiterhin  noch  ergeben  wird),  die  Ausdrücke  Geist, 
Verstand,  Vernunft  und  denkendes  Bewusstsein  zu  theilen 
haben.  Dieser  denkende  Geist  (vovg)  ist  der  für  den  Men- 
schen eigenthümliche  Theil  der  Seele,  den  die  Thiere  nicht 
haben,  an  kein  köperliches  Organ  gebunden,  seinem  tiefsten 
Wesen  nach  (s.  u.)  ungeworden  und  unvergänglich  ^).     Er  ist 


1)  Vgl.  Prautl  a.  a.  0.  S.  118. 

2)  Freuden  thal  46  f. 

3)  W.  Volk  mann,   Die  Grundzüge  der  aristotelischen  Psychologie 
(Prag  1858),  S.  27. 
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die  Fähigkeit,  sowohl  die  Einheit  in  der  Mannigfaltigkeit  und 
überhaupt  die  einheitlichen  und  ursprünglichen  Gründe  der 
Dinge  und  die  obersten  Principien  für  die  Wissenschaften 
sowie  für  alles  Wissen  und  Erkennen  überhaupt  zu  erfassen, 
als  auch  die  Vielheit  erkennend  zu  durchdringen  und  auf  ein- 
heitliche Gründe  zu  bringen.  Er  erfasst  ebenso  das  Ueber- 
sinuliche,  Göttliche,  wie  das  Individuelle  und  Vielheitliche. 
Wie  das  Auge  von  dem  Materiellen  die  Form  des  Dinges 
in  sich  aufnimmt,  so  der  denkende  Geist  von  der  Vielheit 
der  Anschauungsbilder  die  ihnen  wieder  tiefer  zu  Grunde 
liegenden  Formen  (allgemeineren  Beziehungen)  (1096  b  30. 
1143  a  26  f.).  Wie  die  Anschauungsbilder  auf  den  For- 
men der  materiellen  Gegenstände  beruhen,  welche  durch 
das  Auge  in  die  Seele  aufgenommen  sind,  so  sind  sie 
ihrerseits  wieder  als  gegebene  Vielheit  von  Bewusstseinsacten 
der  Stoff  für  weitere  Vereinheitlichungen  (Formen),  welche 
das  denkende  Erkennen  aus  ihnen  macht.  Wie  das  wahr- 
nehmende Centralorgan  verschiedene  sinnliche  Qualitäten  zu 
einer  Wahrnehmung  vereinigt,  so  setzt  das  Organ  des  Denkens 
auch  „das  qualitativ  Eine  in  untrennbarer,  einheitlicher,  der 
Einheit  des  Objects  entsprechender  Zeit"  i).  Wie  das  Auge 
sich  im  einheitlichen  Empfindungsacte  mit  dem  Gegenstande 
(d.  h.  mit  dessen  Form)  identificirt,  so  wird  der  Geist  {rovg)  im 
Erfassen  der  begrifflichen  Formen  eins  mit  diesen  seinen  Ob- 
jecten;  die  in  ihm  liegenden  Vernunfteinheiten  (begrifflichen 
Beziehungen),  die  der  Möglichkeit  nach  schon  da  sind,  aber 
erst  durch  ihr  Erfasstwerden  von  Seiten  des  rovg  Wirklichkeit 
erlangen,  „trennt  er  ab"  (betrachtet  sie  für  sich)  und  macht 
sie  so  zu  einem  mit  sich  Identischen  ^).  Während  der  Sinn 
immer  nur  ein  begrenztes  Gebiet  seiner  Thätigkeit  hat,  denkt 
der  Geist  alles.  Das  Material  dazu,  an  das  er  in  der  Aus- 
übung seiner  Thätigkeit  gebunden  ist,  sind  die  Anschauungs- 
bilder {(fcn'raof.iaTa);  die  Formen  aber,  unter  welche  das  Denken 
diese  bringt,    werden  auf  Grund  der  Einwirkung  von  jener 


1)  Kampe  218. 

2)  d.  au.  m,  4  a.  E. 
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Seite  her  in  ihm  selbst  transparent,  so  dass  er  die  allgemeinen 
Verhältnisse,  welche  in  den  Dingen  liegen,  aus  eigener  Thätig- 
keit  auf  Grund  der  gegebenen  Eindrücke  erfasst  und  schaut  ^). 
Er  denkt  sie  „in  und  an  den  Anschauungen"  {ra  eidr,  tö  j-otj- 
T17.ÖV  iv  Tolg  (pnvTccauaai  vosl  431  b  2).  Darum  hat  das  Den- 
ken neben  seiner  abstracten  immer  auch  eine  anschauliche  Seite: 
„wie  wir  beim  Zeichnen,  auch  wenn  es  uns  nicht  auf  eine 
bestimmte  Grösse  ankommt,  doch  nicht  umhin  können,  der 
Figur  einen  bestimmten  Umfang  zu  geben,  so  stellt  sich  der 
Denkende,  auch  wenn  er  (z.  B.)  nichts  Quantitatives  denkt, 
dennoch  ein  Quantitatives  vor  Augen,  denkt  es  aber  nicht  als 
Quantitatives"  (449  b  30). 

Das  begriffliche  Wissen  als  psychologischer  Zustand  ist 
daher  seinem  Wesen  nach  die  Eotwickelung  aus  einer  Potenz. 
In  der  Wahrnehmung  liegt  für  die  Erkenntnis«  die  Möglich- 
keit, das  Allgemeine  zu  erfassen,  und  von  der  anderen  Seite 
liegt  im  vovg  das  Vermögen,  die  obersten  Begriffe  und  Ein- 
sichten, aus  denen  das  begriffliche  Wesen  im  reinen  Denken  sich 
deduciren  lässt,  in  dem  zu  der  Wahrnehmung  hinzutretenden 
selbständigen  Denkprocesse  in  sich  aufleuchten  zu  lassen 
(430  a  15).  Die  Begabung  hierzu  ist  freilich  individuell  ver- 
schieden und  hängt  zum  Theil  ab  von  Scharfsinn  und  glück- 
lichem Treffen  {(h/yhoLa  und  svaroyja)  sowie  von  der  gegen- 
seitigen Förderung  des  intellectuellen  Vermögens  der  Men- 
schen auf  Grund  des  Verkehrs  und  des  Culturlebens  über- 
haupt ^). 

Das  Denken  ist  hiernach  wesentlich  das  Werk  des  vovg 
als  des  vernünftigen  Geistes,  zeigt  sich  aber  von  zwei  Seiten 
her  in  seiner  Eigenthümlichkeit  bedingt  und  bestimmt :  einer- 
seits von  dem  was  der  Möglichkeit  nach  im  Geiste  an  Er- 
kenntniss  bereits  enthalten  ist,  und  andrerseits  von  dem  was 
er  auf  Grund  dieser  in  ihm  liegenden  Wissenspotenzen  (der 
zur  Anwendung  kommenden  Kategorieen  und  begriffliclien  all- 
gemeinen Verhältnisse)  aus  dem  gegebeneu  Stoffe  der  Empfin- 


1)  449b  30.  431a  14,  b  2.     Vgl.  Brentano  a.  a.  0.  S.  14G. 

2)  Belege  bei  Prantl,  S.  113,  Anm.  88  ff. 
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■diing  und  Anschauung   erst   macht.     Diese   beiden  Seiten  be- 
dürfen noch  einer  näheren  Betrachtung. 

1.  Jedes  denkende  Lehren  und  Lernen  setzt  eine  schon 
vorhandene  Kenntniss  voraus.  So  auch  das  logische  Wissen 
und  Erkennen,  mag  es  inductiver  oder  deductiver  Natur  sein; 
denn  in  jenem  Falle  ruht  es  auf  der  Fähigkeit,  das  Einzelne 
als  solches  im  Momente  der  "Wahrnehmung  selbst  zu  erfassen, 
in  diesem  auf  der  anderen,  intellectuelle  Anschauung  von 
obersten  Begriffen  und  Axiomen  zu  haben,  und  zwar  wiederum 
sowohl  von  solchen  die  für  je  eine  Specialwissenschaft  gelten, 
als  auch  derjenigen  welche  die  höchsten  und  letzten  Gründe 
für  alles  Wirkliche  bezeichnen.  Die  letzteren  sind  die  für 
sich  bestehenden  Wahrheiten,  für  die  es  keine  Deduction  giebt 
und  keiner  bedarf;  von  denen  vielmehr  selbst  alles  andere 
deducirt  werden  rauss  (71  b  9.  26:  h.  rtoömov  drccTtoder/.nov). 
Sie  muss  man  sonach  vor  jedem  Schlüsse  erkennen  und 
sogar  in  höherem  Grade,  wie  denn  sie,  die  obersten  Principien 
alles  Wissbaren,  d.  h.  alles  Seienden,  auch  in  höherem  Grade 
sein  müssen  als  das  von  ihnen  Abhängige  (72  a  25).  Das 
Organ  nun  für  dieses  undeducirbare  Wissen  ist  der  denkende 
Geist,  der  sie  in  analoger  Weise  (freilich  ohne  Medium)  wahr- 
nimmt, wie  das  Auge  die  sinnlichen  Qualitäten;  die  Exi- 
stenz der  Principien  muss  man  hinnehmen  {jxiußävEiv),  die 
der  Anderen  nachweisen  i).  Ersteres  gilt  in  der  Arith- 
metik z.  B.  vom  Begriff  und  Wesen  der  Einheit,  in  der  Geo- 
metrie von  Punct  und  Linie,  dasselbe  von  deren  specifischen 
Eigenthümlichkeiten  wie  gerade  und  ungerade,  Quadrat-  und 
Kubikzahl,  vom  Begriffe  der  Incommensurabilität  u.  s.  w., 
sowie  von  den  sogen,  gemeinsamen  Axiomen.  Für  die  Philo- 
sophie selbst  wird  dieser  ursprüngliche  und  zunächst  latente 
Besitzstand  des  Geistes  bestehen  in  den  Begriffen  der  Vernunft, 
der  ersten  Ursache,  der  Möglichkeit  und  Wirklichkeit  ^)  u.  a. 
Dies  hat  nicht  den  Sinn,  dass  solche  Begriffe  (etwa  wie  Kant's 


1)  76  a  3Lf.,  vgl.  78  a  23.  84  b.  28. 

2)  Deren  Wesen  empirisch  nur  durch  „Analogie'"  klar  gemacht  wer- 
den kann.     Met.  IX.  6. 
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Kategorieen)  als  im  Verstände  bereits  vor  dem  Object  ent- 
halten betrachtet  würden,  sodass  man  sie  von  ihm  aus  in 
und  an  die  Dinge  sozusagen  lediglich  hinein-  und  heran- 
schaue; vielmehr  sind  sie  nach  Aristoteles  so  gut  wie  die 
l)latonischen  Ideen  als  allgemeine  Typen  und  Verhältnisse  in 
und  an  den  Dingen  selbst.  Sie  erhalten  aber  durch  die  Er- 
fassung von  Seiten  des  vovg  in  diesem  ebenfalls  Existenz  und 
Wirklichkeit  (wie  die  Farbe  durch  ihr  Erfasstwerden  von 
Seiten  des  Organs  nun  auch  im  Subject  und  für  dasselbe 
existirt);  in  diesem  Sinne  sind  sie  allerdings  auch  vorher 
schon  der  Möglichkeit  nach  in  dem  Geiste  vorhanden.  Der 
vovg  ist  das  geistige  Auge  für  die  begrifflichen  Verhältnisse 
innerhalb  des  Gegebenen  und  für  die  darin  und  hindurch 
wirkenden  ewigen  und  ursprünglichsten,  ihrem  Wesen  nach 
übersinnlichen  Bedingungen  und  Gründe  aller  Wirklichkeit. 
Indem  er  diese  in  der  Definition  (oQog)  ergreift,  macht  er  aus 
ihnen,  die  an  sich  schon  Formen  des  Gegebenen  sind,  weitere 
Formen,  d.  h.  allgemeine  Inhalte  und  höhere  Gesichtspunkte 
und  Einsichten  des  Denkens  und  Erkennens  ^).  Diese  eigenste 
Art  seiner  Wirksamkeit,  das  intuitive  Erfassen  des  „Unver- 
mittelten" {caiwa)  in  der  Definition  ist  zugleich  die  klarste 
Erkenntniss.  Sie  begreift  das  was  der  Natur  der  Dinge  nach 
das  Ursprünglichste  ist,  und  die  hiervon  abgeleiteten  De- 
ductionen  werden,  je  weiter  sie  sich  von  diesem  ihrem  Aus- 
gangspunkte entfernen  müssen,  um  so  unsicherer  ^).  Für  das 
rein  intuitive  Denken  dagegen,  das  „Berühren"  der  obersten 
Begriffe  und  Erkenntnisse  von  Seiten  des  Geistes,  giebt  es 
kein  Irren  und  Schwanken.  Hier  ist  nur  Haben  und  Nicht- 
haben  möglich,  unmittelbares  Innewerden  oder  gänzliches  Ver- 
borgenbleiben, nicht  aber  unvollständiges  oder  inadäquates  Er- 
blicken von  Seiten  des  Bewusstseins  ^). 

Dieses  Vermögen  der  intellectuellen  Anschauung  eignet  dem 


1)  432a  2.     Prantl  108. 

2)  Knnipo  223. 

3)  Frantl  115. 
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denkenden  Geiste  auf  Grund  seiner  Immaterialität  und  des 
Umstandes,  dass  er  vom  Leibe  „getrennt''  (/w^xar oc) ,  d.  h. 
dass  er  nicht  an  ein  bestimmtes  Organ  desselben  gebunden 
ist  ^)..  In  der  Erkenntniss  allgemeiner  Bestimmungen  am 
Sinnlichen  freilich  ist  er  abhängig  von  dem  betreffenden  Sinnes- 
organ; je  nachdem  z.  B.  das  Tastorgan  warm  oder  kalt  ist, 
er  beurtheilt  das  Aussending  als  warm  oder  kalt  ^) ,  den  Be- 
griff' und  das  Wesen  der  Sache  aber  erkennt  er  von  sich  selbst 
(als  ,,  getrennter  '•). 

Das  Denken  des  Aristoteles  angelt  hier  um  den  schwieri- 
gen Begriff  eines  Erkenntnissorgans,  welches  nicht  schon  an 
sich  eine  bestimmte  Beschaffenheit  hat,  sondern  einfach  die 
Möglichkeit  ist,  alles  (Denkbare)  zu  erfassen.  Das  abstracto 
Erkennen  ist  ihm  so  gut  wie  das  sinnliche  ein  Aufnehmen 
von  Formen  der  Dinge  in  das  erkennende  Organ.  Ueberall 
darum,  wo  wie  im  sinnlichen  Gebiete  das  aufnehmende  Organ, 
eine  bestimmte  Qualität  hat,  ist  der  Umfang  und  die  Be- 
schaffenheit des  Erkannten  als  solchen  abhängig  von  dieser  Be- 
schaffenheit des  Organs.  Desshalb  aber  muss  dasjenige  Organ 
welches  die  höchsten  Formen  der  gesammten  Wirklichkeit 
in  sich  zu  fassen  bestimmt  ist,  seinerseits  frei  sein  von 
jeder  specifischen  Bestimmtheit,  damit  nicht,  worauf  schon 
Anaxagoras  (s.  oben  Bd.  I,  1.  S.  80)  hingewiesen  hatte, 
seine  eigene  Beschaffenheit  sich  zwischen  das  Object  und 
die  reine  Aufnahme  desselben  dazwischenstelle  oder  durch- 
scheine (429  a  18  f.)  Die  Natur  des  roug  muss  also  von 
vornherein  in  nichts  anderem  gesucht  werden  als  darin 
dass  er  alles  mögliche  (Objective)  selbst  (subjectiv)  sein 
kann  ^) ;  er  muss  „  unvermischt  •'  sein ,  nichts  weiter  als,  wie 
schon  Plato    sagte,   der  Ort   für  die  Ideen.     Er    ist  wie  die 


1)  413  a  1,  b  14  f.  429  a  24  f. 

2)  429  b  15 :  tw  jx'tv  oiv  uiad>]Ti:eoj  ro  ^tQ^iui^  xid  rö  ipv/Qov  xi)ivtt 
X(u   (bv  ).öyog  rtg  >;  gcIq'^. 

3)  uk).    fi  TuiTTiv  oTi  ^ivtitöv  ....  oi'd^v  lariv  ivfQyttu  jGiv  övriov 
Tiglv  vfjiTv  429  a  24. 
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Tafel,  auf  der  noch  nichts  geschrieben  steht  i).  Damit  hängt 
auch  der  wesentliche  Unterschied  desselben  vom  Sinnesorgan 
zusammen,  der  darin  besteht,  dass  zwar  letzteres  bei  zu  star- 
ken Eindrücken  nichts  mehr  wahrnimmt,  der  Geist  aber  von 
der  Betrachtung  des  im  stärksten  Masse  Denkbaren  (Abstrac- 
ten)  sich  erst  recht  mit  Leichtigkeit  wieder  zu  Geringerem 
(Concreten)  zu  wenden  vermag  (429  b  1).  Deswegen  auch 
steht  ihm,  wenn  er  auch  immer  nur  eins  wirklich  denkt,  doch 
immer  zugleich  alles  andere  nebenbei  zu  Gebote  zu  denken 
(ebd.  6),  letzteres  jedoch  nicht  in  dem  Sinne,  dass  er  es  erst 
von  aussen  lernen  müsste,  sondern  so  dass  er  (allerdings,  wie 
wir  sehen  werden,  nicht  ohne  das  Vorhandensein  des  sinn- 
lichen Erkenntuissstoflfes)  die  Formen  in  und  aus  sich  selbst 
zum  Bew;usstsein  bringt  (nach  Art  der  platonischen  „Erinne- 
rung"). Auch  sich  selbst  zu  denken  ist  er  nur  auf  Grund 
dieser  Eigenthümlichkeit  im  Stande  (ebd.  9).  Da  er  keine 
Materie  im  eigentlichen  Sinne  besitzt,  so  fällt  bei  ihm  Object 
und  Subject  des  Denkens  zusammen ;  der  Begrift'  und  das  was 
ihn  denkt,  sind  eins  (das  denkende  Bewusstsein  und  sein  In- 
halt sind  identisch)  ^).  Ja  im  Grunde  denkt  er  auch  wo  er 
Begriffe  denkt,  nur  sich  selbst;  er  erleidet  nichts  von  aussen 
(wie  das  Sinnesorgan  beim  Wahrnehmen  leidet),  sondern  bringt 
nur  das  was  der  Möglichkeit  nach  schon  in  ihm  liegt ,  zur 
Verwirklichung  '^). 

Im  Sinne  dieser  Bestimmungen  ist  der  denkende  Geist 
Princip  des  Wissens  oder  genauer  gesprochen,  Princip  und 
Organ  der  allem  deducirbaren  Wissen  zu  Grunde  liegenden, 
in  intellectueller  Anschauung  erfassbaren  höchsten  Denk-  und 
Seinsgründe  *).  Dieses  Wissen  hat  seinen  Zweck  in  sich 
selbst,  geht  nicht  auf  äusseres  Handeln,  sondern  immer  wieder 
auf  neues  Wissen   zum   Zwecke   der  Herstellung  der  Wissen- 


1)  429  b  30;  vgl.  Brentano  115. 

2)  430  a  7.  10741.  33  f.  1075  a  1  f . 

3)  Trendeleuburg  485.  d.  an.  m,  4  a.  E. 

4)  Kampe  168.  193. 
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Schaft  als  des  Gebäudes,  dessen  Krönung  die   „erste  Wissen- 
schaft" oder  die  Theologie  ausmacht  ^). 

2.  Die  Frage  ist  nun,  wie  sich  diese  reine  Denkthätigkeit  zu 
der  Thatsache  verhält,  dass  alles  Denken  und  Erkennen  doch 
auf  dem  Grunde  der  Erfahrung  und  Wahrnehmung  ruht. 
Denn  nach  Aristoteles  sind  ja  auch  die  reinen  Begriffe  nicht 
in  übersinnlicher  Abstractheit  sondern  in  den  Dingen  selbst 
als  die  ihr  Wesen  ausmachenden  Gesetze  vorhanden. 

Die  allgemeinen  Begriffe  (wie  Gleichheit  und  Ungleichheit, 
Eecht  und  Pflicht,  Ursache  und  Wirkung  u.  dgl.)  erhalten 
wir  nicht  durch  die  Wahrnehmung,  denn  deren  Inhalt  geht 
als  solcher  immer  auf  ein  unmittelbar  gegebenes  Einzelnes. 
Kommen  sie  sonach  nicht  von  aussen  in  den  Geist,  so  sind 
sie  doch  andrerseits  nicht  in  der  Weise  schon  darin  enthalten 
zu  denken,  dass  ihr  Inhalt  nur  bis  zu  bestimmten  Zeitpunkten 
unbewusst  bliebe.  Die  Sache  liegt  vielmehr  so,  dass  ihre  Er- 
kenntniss  aus  einem  angebornen  Unterscheidungsvermögen  sich 
im  Verlauf  der  Function  desselben  von  selbst  entwickelt,  und  dieses 
Vermögen  ist  die  Wahrnehmung.  Von  dem  Wahrgenommenen 
nämlich  (Anal.  post.  II,  1 9)  bleibt  in  der  Seele  ein  Eindruck  {iiovij) 
zurück.  Darin  besteht  das  Gedächtniss,  und  wenn  sich  dieses 
oft  auf  dasselbe  bezieht,  hat  man  von  demselben  Erfahrung 
{ejiiTtsiQia).  Durch  die  wiederholten  sinnlichen  Eindrücke  der- 
selben Sache  bildet  sich  nach  und  nach  die  Vorstellung  dessen 
was  ihnen  allen  gemeinsam  war,  d.  h.  von  der  nur  den  ein- 
zelnen Eindruck  wiedergebenden  Empfindung  aus  kommt  es  zur 
Perception  des  daran  befindlichen  Gattungsmässigen ,  und  da- 
mit ist  das  erste  Allgemeine  in  der  Seele  {.cqcTjtop  sv  vf]  iln'xrj 
■/.ad-olov)  als  Vorstellungsinhalt  gegeben.  So  gewinnt  man 
z.  B.  die  Allgemeinvorstelluiig  Thier  aus  den  vielen  Einzel- 
wahrnehmungen von  Thieren.  Diese  Erkenntniss  des  ersten 
Allgemeinen,  d.  h.  der  ersten  Denkobjecte,  die  noch  von  den 
Anschauungsbildern  nicht  unterschieden  sind,  ist  nun  zwar  auf 
Veranlassung  der  Wahrnehmung  entstanden,  nicht  aber  ein 
Gegenstand   der   Wahrnehmuno:   selbst   sondern    des  Denkver- 


1)  Prantl  119  f.  m.  Beleoeu. 
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mögens,  welches  auf  Grund  wiederholter  Wahrnehmungen  an 
den  einzelneu  Inhalten  derselben  das  in  allen  gemeinsam  ent- 
haltene Begriffliche  gleichsam  ausspürt  ^).  Indem  sich  so  in 
der  rastlosen  Flucht  der  Erscheinungen  erst  eins  „stellt", 
d.  h.  von  der  Denkthätigkeit  angehalten  und  zur  Allgemein- 
vorstellung erhoben  wird,  kommt  auf  diese  Weise  nach  und 
nach  die  ganze  Reihe  (des  Allgemeinen)  zum  Stehen)  %  d.  h. 
es  wird  aus  der  bloss  bilderartig  vorüberziehenden  Menge  der 
sinnlichen  Empfindungen  ein  ruhender  Inhalt  des  Denkens.  In 
diesem  Sinne  sagt  Aristoteles,  dass  wir  das  Allgemeine  durch 
Induction  erkennen;  nur  in  diesem  ferner  kann  es  bei  ihm 
heissen,  die  Seele  denke  die  begrifflichen  Formen  in  den  sinn- 
lichen Anschauungsbüdern  %  Mit  diesem  ersten  Erfassen  des 
Allgemeinen  in  den  Anschauungen  als  den  Uebergangsformen 
von  der  Empfindung  zum  Begriff  ist  erst  der  Anfang  des 
eigentlichen  Denkens  gegeben,  das  von  hier  aus  nun  seinen 
eigenen  Weg  geht  auf  Grund  des  in  dem  denkenden  Geiste 
liegenden  Abstractionsvermögens  *).  Das  Allgemeine,  welches 
m  und  am  Sinnlichen  ist,  aber  von  der  specifisch  -  sinnlichen 
Erkenntnissweise,  nämlich  der  Wahrnehmung,  nicht  als  solches 
percipirt  wird,  erfasst  der  r-oPs'  und  hebt  es  auf  im  Begriffe. 
Darum  eben  ist  dem  Denken  die  Erfahrung  unentbehrlich; 
von  ihr  als  dem  uns  Zunächstliegenden  {rcQÖieqoi'  i]fih')  müssen 
wir  erst  im  weiteren  Denken  zu  den  wahren  Gründen  der 
Dinge,   dem  an   sich  Ersten  (/r^orepoi'  t/J"   (fvoet)  und  Wiss- 


1)  87  b  34:  ifuvinov  ovv  ort  ottf'  IniaTccaS^Kt  Si'  c(fa&t](Ji(os  eartv 
— ■  —  Ol'  ^r]v  (88  a  2)  kAA'  ix  rov  &tioo(iv  tovto  ■nolXcixig  avußah'ov 
TÖ  xud^üXov  äv  &rjnivaccvT(g  un63ti^iv  ilfyof^iv'  ix  yccQ  idv  xu&  fxuaTK 
nXtujvutv  TU  xnd^öXov  dfikov.     429  b  15  f. 

2)  100  a  12:  oiov  iv  /^f^X{l  fQonfjg  yivou^vrjg  ivög  aTÜvtog  'ixi^oe 
(OTT],  (i&^  tttQog,  tcag  in^  uq/j^v  fjX&iv  xtL  Zur  Erklärung  der  gauzca 
Stelle  s.  Philolugus,  Bd.  XL,  S.  354  f.  Ygl.  Heyder,  Kritische  DarsteUung 
und  Yergleichung  der  Methoden  Aristotelischer  und  Hcgelscher  Dialektik 
(Erlangen  1845),  S.  1G7  Anm.;  vgl.  auch  Ar.  phys.  247  b  17. 

3)  T«  (t^Tj  t6  votjTixov  iv  ToTg  (favTÜafxuai  votT  431  b  2.  if  roi^i 
itdtac  ToTg  uia&r)Toig  tu  votjth  ioTiv  432  a  5. 

4)  Belege  bei  Prantl  I07f.  :- 
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baren  aufsteigen.  Nicht  die  Wahrnehmung  somit  giebt  uns 
die  begriffliche  Erkenntniss;  wohl  aber  bietet  sie  dem  Geiste 
die  Veranlassung,  aus  demjenigen  was  an  ihrem  Inhalte  eigen- 
thümlich  ist,  sich  die  unterste  Stufe  der  Denkthätigkeit  zu 
formen  ^).  Der  vovg  „  setzt  in  die  Form  des  schöpferischen 
Begriffs  um,  was  das  niedere  Vermögen  aus  dem  Rohmaterial 
der  Vorstellung  {cpawaoia)  ihm  entgegenpräparirt'^  2),  wobei 
er  jedoch  nicht  von  der  Vorstellung  als  solcher  sondern  von 
dem  was  an  ihr  ausschliesslich  specifischer  Inhalt  des  Den- 
kens sein  kann,  d.  h.  was  an  ihr  seiner  eigenen  Natur  ent- 
spricht, angeregt  wird. 

Wie  in  der  Wahrnehmung  der  Empfindungsstoff  ein  Geform- 
tes wird,  so  formt  der  denkende  Geist  die  von  der  Empfindung 
selbst  schon  herrührenden  Formen  des  Gegebenen  und  über- 
haupt alles  was  schon  als  ein  Allgemeines  dem  gegebenen 
Stofflichen  in  dem  Range  einer  Form  gegenübersteht,  zu  neuen 
und  höheren  Formen  (432  a  2).  In  der  Möglichkeit  dieser 
fortgehenden  Formung  liegt  es  begründet,  dass  es  zwischen 
der  unmittelbaren  Empfindung  und  dem  reinen,  intuitiven 
Denken  eine  Anzahl  von  Erkenntnissstufen  giebt,  welche  in 
Bezug  auf  Wahrheitserfassung  nicht  unbedingt  sind,  wie  Mei- 
nung, Annahme  und  namentlich  auch  praktisches  Denken  % 

Während  nämlich  den  Gegenstand  des  theoretischen  Den- 
kens die  begrifflichen  und  wissenschaftlichen  Wahrheiten  bil- 
den, deren  Inhalt  rein  objectiv  und  an  sich  unveränderlich 
ist,  kann  sich  das  Denken  als  praktisches  auch  auf  das  Gebiet 
des  Veränderlichen  beziehen,  soweit  es  in  dem  Bereiche  mensch- 
licher Handlungen  zu  Stande  kommt.  Dies  ergiebt  das  berath- 
sch  lag  ende  Denken  {loyiOTv/Mv)  im  Gegensatze  zum  wissen- 
schaftlichen {8moTYif.iovLy.6v  1139  a  6);  sein  zufälliger  Aus- 
gangspunkt liegt  in  einem  Gegenstande  des  Begehrens,  und  es 


1)  88  a  13:  ovy  Ws  tiSörsg  tw  onuv,  cc)X  wg  f^ovTfg  ro  xaO-ölov  ?x 
Tov  ÖQKv,  nämlich  (16)  Denken  (vojjffc«)  finde  statt,  sobald  man  wisse 
Srt  inl  naaütv  oilrtag. 

2)  Kampe  216. 

3)  Trendelenburg  452. 
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ist  somit  auf  einen  praktischen  Zweck  gerichtet  (433  a  12  f.). 
Das  Wesen  des  j-ofc  Tzquv.rv/.oc.  ist  von  Haus  aus   auch  reine 
Erkenntnissthätigkeit :  er  erkennt  (theoretisch),  was  zu  begeh- 
ren  und   zu  flielien  ist,   und  die  Begierde  selbst  mag  seiner 
Aussage  ihrerseits  folgen  oder  nicht.  Er  erkennt  aber  nicht  bloss 
die  Principien  des  Handelns  sondern  auch    die  concreten   und 
individuellen  Dinge,  Sachlagen  und  Verhältnisse,   sofern  man 
sie    zum    Zustandekommen    eines   Entschlusses   in's    Auge    zu 
fassen   hat  ^).     Die  theoretische  Thätigkeit,   der   zu  Folge   er 
aus    Einzelempfindungen    Allgemeinanschauungen    bildet    und 
Urtheile  fällen  kann  wie:  dies  ist  ein  Thier;    dies   ist   hoch; 
dies  ist  gesund  u.  s.  w.,  macht  es  möglich,  beim  praktischen 
Denken  und  Schliessen  zu  dem  Vordersatze,   der  angiebt  was 
allgemein  ^oder  den  Umständen  nach  zu  thun  ist,  den  empiri- 
schen Untersatz  (dieses  [Individuelle]  ist  ein  derartiges  wie  es 
für   den   Inhalt   des   Obersatzes   in  Betracht  kommt)  hinzuzu- 
fügen   und   so   den  Entschluss    (das  betreffende  Einzelding  als 
Mittel  zum  Zweck  zu  gebrauchen)  vorzubereiten  2).     In  diesem 
Zusammenbringen  der  allgemeinen  mit  der  speciellen  Prämisse 
besteht    seine    Thätigkeit    als    Berath schlagung   {^ovIei- 
ea&ai)  ^).     In  diesem  Gebiete,  wo  die  Thätigkeit  des  denken- 
den Geistes  nicht  auf  das  an  sich  Feste  und  Wahre,  sondern 
auf  dasjenige  geht,  was  sich  auch  anders  verhalten  kann;   wo 
er    es   ra.  a,  W.    nicht    mehr    mit    einem    ihm    ursprünglich 
innewohnenden    allgemeinen    Inhalte    zu    tliun    hat,    sondern 
lediglich   mit  Abstractionen   aus   der  Erfahrung,   ist   er  auch 
nicht  von  Natur  und  absolut  Wahrheitsorgan,  und  dies  hängt 
wesentlich   damit   zusammen,   dass   er   hier   nicht   selbständig 
ist,    sondern   sich    seinen   Zweck    von    dem  Begehren    geben 
lässt,   sowie    von  der  Keuntniss  der  zufälligen    thatsächlichen 


1)  1143  a  35:  Ä«)  ö  voOg  tüv  ta/ÜTMv  in  cc^ffoTftya'  xtu  ynQ 
t(öv  nitwTwv  x(U  Tdi'  io/ÜTWv  vovg  iari  xcd  ov  köyog ,  xal  o  fitv  xuru 
ihg  uTioSfC'^fig  tCüv  tcxirt'jTwr  t'umv  x(u  7tq(6t(ov,  6  rf'  iv  Tcdg  nntcxTixcag 
roü  iayuTOv  xtu  h'Sf-y/)i.ih'vov  xa)  Tijg  (T^otcg  nooTtiaftog  .  .  .  ruvziov  ovv 
^X^''^  <^*'"  "iOr^rjatv,  avrr]  rf'   (ar)  vovg,  vgl.  1112b  16  f. 

2)  Vgl.  Zeller  II  1)  3,  G51  Anm. 

3)  Belege  ebd.  Gö3,  Anm.  4. 
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Verhältnisse  (Eth.  Nie.  VI,  2).  Und  da  der  vovg  in  Be- 
ziehung auf  diese  als  praktischer  da  ist,  so  ist  seine 
Wissensfähigkeit  beschränkt,  und  er  kommt  hinsichtlich  seiner 
massgebenden  Wirksamkeit  auf  eine  erworbene  Einsicht 
hinaus.  Aristoteles  bezeichnet  ihn  daher  da  wo  er  ihn  doch 
als  massgebend  für  dieses  Gebiet  hinstellt,  nicht  so  gern  als 
Geist  oder  Vernunft  (vovg),  denn  als  praktischen  Ver- 
stau d  {(pQÖvrjOLg)  ^).  Er  stellt  dabei  ausdrücklich  fest ,  dies 
sei  zugleich  der  Ausdruck  für  die  zur  Vollkommenheit  ge- 
brachte Thätigkeit  dieses  praktischen  Vermögens,  worin  eben 
liegt,  dass  er  hier  kein  absolutes  sondern  ein  relatives  Wahr- 
heitsvermögen bezeichnet.  Darum  steht  der  praktische  Ver- 
stand in  dieser  Beziehung  zu  dem  wissenschaftlich  denkenden 
Geiste  im  Gegensatz  {dwUeiTai  ro)  v(p  1142  a  23)  und  kann 
geradezu  als  praktische  Wahrnehmung  {ceYodijoig  1143  b  5)  be- 
trachtet werden,  sofern  hiermit  nicht  die  Empfindung  sondern  die 
Prädicirung  eines  von  aussen  Gegebenen  durch  diesen  oder  jenen 
nächsthöheren  Gattungsbegriff  gemeint  ist.  Er  unterscheidet 
sich  andrerseits  von  der  praktischen  Geschicklichkeit  (rf/vr^), 
der  er  Zweck  und  Mittel  angiebt,  um  ihr  deren  für  den  ge- 
gebenen Fall  passende  Herbeischaffung  und  Zusammenstellung 
(d.  h.  die  praktische  Ausführung  des  Werkes)  zu  überlassen 
(1140  a  24  f.  vgl.  1145  a  6  f.)  Das  Gute,  was  der  Verstand 
als  den  Zweck  der  Handlung  bestimmt,  ist  nicht  immer  das 
wirkliche,  sondern  kann  auch  das  scheinbare  sein  (433  a  28); 
darum  tritt,  wie  schon  im  theoretischen  Gebiet,  an  seine  Stelle 
als  theoretisch  leitendes  Princip  oft  genug  die  niedrigere  Stufe 
der  anschaulichen  Allgemeinvorstellung  {(favraoia,  433  a  10), 
so  dass  zwischen  dieser  und  der  Vernunft  auch  im  praktischen 
Gebiete  der  Uebergang  fliessend  ist.  Sofern  er  nur  in  dieser 
Gestalt  auftritt,  kann  er  sogar  irren  (ebd.  27),  nämlich  das 
scheinbar  Gute  für  das  wahre  Gut  halten  [19]. 

Den  Schlussstein  der  aristotelischen  Lehre  vom  Erkennen 
bildet  die  Unterscheidung  des  thätigen  bzw.  leidensloseu  und 
des  leidenden  vovg ,  über  deren  bestimmtere  Ausdeutung  unter 


1)  Sidvotu  TiQtiXTixri  483  a  18. 
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den   Erklärern    noch    keine   Einstimmigkeit    erreicht    worden 
ist  ^).     Bei  Aristoteles  selbst  finden  wir  darüber  Folgendes  ^) : 
Der  überall  durchgreifende   üntei-schied   zwischen  dem  Stoffe 
(der  Materie)  auf  welchen  gewirkt  wird  und   der  IJi*sache  als 
dem  "Wirkenden    müsse    auch    innerhalb   der  Seele  sich   auf- 
zeigen lassen,     „und  so  ist  denn  der  denkende  Geist  so  be- 
schaffen einerseits  dadurch  dass  er  alles  wird,  andrerseits  da- 
durch dass  er  alles  [Denkbare]  wirkt  gleich  einer  Beschaffen- 
heit wie  das  Licht,  denn  in  gewisser  Weise  macht  auch   das 
Licht  die   [im  Dunkeln]   der   Möglichkeit   nach    vorhandenen 
Farben  zu  wirklich  daseienden  Farben.   Und  dieser  Geist  [der 
sich  nach  Analogie  des  Lichtes  verhaltende  wirkende  votg]  ist 
selbständig  [gegenüber  dem  Leibe]  und  leidenslos  und  unver- 
mischt,  seinem  Wesen  nach   wirklich  seiend   [nie   im  Zu- 
stand  der  Potenzialität  oder  blossen  Möglichkeit];    denn  das 
Wirkende  steht  immer  höher  als  das  Leidende  und  das  Princip 
höher  als  die  Materie.    [Der  Inhalt  dieses  Denkens,  nämlich] 
das  in  Wirklichkeit  bestehende  Wissen  ist   eins  und  dasselbe 
mit  seinem  Gegenstande ;  das  der  Möglichkeit  nach  vorhandene 
in  dem  Einzelobjecte    {h   rrö^    hi)    ist   hingegen    [als  laten- 
ter Inhalt]   der  Zeit  nach  früher   [als   das  bewusste  Erfassen 
des  Inhalts].     Im  absoluten  Sinne  ist  dies  freilich  nicht   der 
Fall  {olojg  ovde  xqovo))  [denn  der  Wechsel  von  Zuständen  der 
Potenzialität  und  Actualität  muss   im   letzten  Grunde  immer 
auf  ein  actuell   Seiendes   zurückgehen  431a  2],   aber   es  ist 
[beim  Einzelmenschen  als  solchen]  doch  eben  das  Denken  eines 
bestimmten  Inhaltes  abwechselnd  mit  dessen  Nichtgedachtwerden 
{dl?^  6ts  (.tiv  vosl  ore  d'  ov  voel  Torstr.).   Getrennt  aber  [für  sich 
in  seiner  reinen  Wesenheit  und  Erhabenheit  über  den  Köiper] 
ist  der   denkende  Geist  (vovg)    lediglich   sein    eigener   Inhalt 
{zovt"  oTteq  lori)  und  nur  als  solcher  ist  er  unsterblich  und 
ewig.     Von   ihm  als  solchem  haben  wir  aber  [im  psychologi- 
schen   DenkprocesseJ    kein  Bewusstsein  {ov  {xviquovEvouei'  dl), 
weil  er  als  solcher  leidenslos  ist  [und  folglich,  da  jeder  Denk- 

1)  8.  Brentano  a.  a.  0.  Einl. 

2)  d.  an.  IH,  5.    TTas  im  Folgenden  in  [  ]  steht,  sind  meine  erklären- 
den Zusätze. 
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process  eine  Einwirkung  von  Seiten  des  Objects  voraussetzt, 
uns  nicht  zum  Bewusstsein  kommt].  Der  leidentliche  vovg 
dagegen  ist  vergänglich  und  denkt  ohne  diesen  [den  thätigen 
oder  leidenslosen]  nichts."  *) 

Zui"  richtigen  Auffassung  dieser  Stelle  ist  m.  E.  unerläss- 
lich,  in  dem  Begriffe  des  vovg  bei  Aristoteles  nicht  allein  die 
Bedeutung  Vernunft  und  Verstand  sondern  auch  dasjenige  zu 
erkennen,  was  wir  jetzt  als  (denkendes)  Bewusstsein  be- 
zeichnen. Letzteres  um  so  mehr,  als  schon  bei  Plato  die  Aus- 
drücke vovg , .  vörfGig  und  voeiv  ziemlich  häufig  da  aushelfen 
müssen,  wo  es  sich  nicht  bloss  um  Bezeichnung  des  Denkens 
sondern  in  erster  Linie  um  Hervorhebung  der  Bewusstheit 
von  Gedanken  handelt  [20].  Ist  sonach  der  vovg  das  er- 
kennende und  denkende  Bewusstsein,  so  kann  man  bei  ihm 
die  Bewusstheit  eines  bestimmten  Denkinhaltes  noch  unter- 
scheiden von  der  Thatsache  des  Bewusstseins  als  solchen,  d.  h. 
als  der  Möglichkeit,  diesen  oder  jenen  Inhalt  zu  haben.  Von 
allem  was  Gegenstand  dieses  denkenden  Bewusstseins  werden 
kann,  sagt  Aristoteles,  der  vovg  denke  es,  und  da  er  sowohl 
Sinnliches  (auf  Anregung  von  Empfindungen)  wie  auch  Abstractes 
und  schliesslich  auch  sich  selbst  denken  kann,  so  fallen  so- 
wohl die  in  der  Wahrnehmung  enthaltenen  Formen  der  Dinge, 
wie  auch  die  reinen  Formen  der  abstracten  Begriffe  in  sein 
Gebiet.  Zunächst  sind  Wahrnehmung  und  Denken  beides  be- 
sondre Arten  des  Allgemeinen,  der  Erkenntniss.  Beide  haben 
das  gemeinsam,  dass  für  sie  Objecto  bestehen,  deren  Form  sie 
aufnehmen  ^).  Sie  unterscheiden  sich  aber  zunächst  dadurch 
dass  diese  Formen  seitens  des  vovg  nicht  erst  von  dem  mit 
Materie  Behafteten  (wie  bei  der  Empfindung)  herübergenom- 
men werden  müssen,  dass  somit  sein  Erkennen  nicht  auf  einem 


1)  430  a  14  —  25.  Zu  der  oben  gegebeueu  Uebersetzimg  von  ov 
fivrjuovtcof^ev  Sa  vgl.  Schlo ttmann,  das  Tergängliche  und  das  Uu- 
vergängliclie  in  der  mensclilichen  Seele  nach  Aristoteles  (Halle  1873), 
S.  44  f.    S.  a.  Wallace,  Aristotle's  psychology  (Cambr.  1882),  S.  cvf. 

2)  Sianto  TÖ  (dad^tjTixöv  TTQÖg  tu  cda&rjrä,  oiVw  rov  vovv  nqbq  r« 
voriTd  429  a  17.   ' 

Sieb  eck,  Gesch.  der  Psychol.    I,  2.  5 
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Afficirtwerden  (Leiden)  von  Seiten  materieller  Objecte  beruhen^ 
seinem  Wesen  also  nichts  dem  Materiellen  Analoges  eignen 
kann,  wie  dies  bei  der  Wahraehmungsfäliigkeit  der  Fall  ist. 
Seine  Natur  {ffvoig)  ist  nicht  eine  irgendwie  materielle  Be- 
stimmtheit sondern  die  reine  Möglichkeit,  alle  Formen  auf- 
zunehmen ^) ,  ebenso  wie  wir  sagen  können ,  dass  das  Be- 
wusstsein  die  reine  Möglichkeit  ist,  alle  gegenständlichen  In- 
halte, mögen  sie  ihren  Ursprung  direct  in  der  Wahrnehmung 
haben  oder  nicht,  in  sich  hell  zu  machen.  So  hat  der  voig- 
alles  schon  der  Möglichkeit  nach  in  sich,  nämlich  alle  Be- 
griffe und  ihre  Verbindungen,  und  wenn  er  sie  wirklich 
denkt,  wenn  sie  im  Denken  bewusst  werden,  ist  er  diese 
Begriffe  selbst.  Er  denkt  daher  die  Dinge  (macht  sie  sich  im 
Erkennen  \nach  ihrer  allgemeinen  Seite  hin  bewusst)  theils 
vermittelst  des  Wahrnehmungsvermögens,  theils  rein  aus  sich 
selbst,  je  nach  der  Beschaffenheit  der  betreffenden  Inhalte,  und 
der  letztere  Zustand  verhält  sich  zu  jenem,  „wie  die  gebrochene 
Linie  zu  sich  selbst,  wenn  sie  gestreckt  wird "2).  Auf  der 
höchsten  Stufe  aber  erhebt  sich  das  denkende  Bewusstsein 
zum  Selbstbewusstsein,  es  denkt  sich  selbst,  ein  Zustand  der 
freilich  dem  Menschen  nur  zeitweise  gegeben  ist  (weil  s.  z.  s. 
die  reine  Stelle  des  denkenden  Bewusstseins  hier  immer  wie- 
der von  den  Objecten  eingenommen  wird),  der  aber  für  das 
göttliche  Denken  als  stetig  anzusehen  ist.  In  diesem  Zustande 
(des  göttlichen  Selbstbewusstseins)  ist  Denken  und  Gedachtes 
dasselbe  und  ein  üebergang  von  der  Möglichkeit  gedacht  (be- 
wusst) zu  werden  zu  der  Wirklichkeit  desselben  findet  nicht 
erst  statt.  Die  allgemeinsten  Kategorieen  (Ideen),  in  denen 
das  Wesen  und  der  Zusammenhang  der  Welt  seine  letzten 
und  tiefsten  Gründe  hat,  sind  zugleich  Inhalt  und  Wesen  des 
göttlichen  Bewusstseins  selbst  und  diesem  deshalb  ohne  Unter- 
brechung gegenwärtig.  In  dieser  beständigen  Wirklichkeit 
seines  Denkens,    welches    nichts  Geringeres   als    das   Denken 


1)  429a  15:  {(^txTixop  toO  tl'^oi;,  ((uiy!;);  21:  ifvaiv  ovSffjiiuv  aXk* 
fl  ruvTTjv  Oll  St'varöv. 

2)  429  b  141'.     Näheres  über  diese  Stelle  s.  Philologus  XL,  348  f. 
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seines  eigenen  Wesens  ist,  in  dieser  Art  von  Erkenntniss,  worin 
der  Gegensatz  von  Subject  und  Object  aufgehoben  ist,  bestellt 
zugleich  das  Leben  und  die  Seligkeit  des  göttlichen  vovg 
(1072  b  18  f.).  Für  den  Menschen  dagegen  ist  das  eigentliche 
Denken  immer  erst  ein  Entstehen  aus  der  mit  dem  latenten 
Denk-  und  Bewusstseinsinhalte  gegebenen  Möglichkeit  desselben 
zur  vorübergehenden  Wirklichkeit. 

Ausserhalb  des  göttlichen  Wesens  greift  nun  nach  Aristo- 
teles' Grundansicht  überall  in  der  Welt  im  Ganzen  wie  im 
Einzelnen  das  Verhältniss  des  Wirkenden  zum  Leidenden  durch, 
wie  wir  es  ja  speciell  innerhalb  der  Erkenntnisslehre  an  dem 
Wesen  der  Empfindung  gesehen  haben.  Analog  verhält  es 
si<5h  bei  der  menschlichen  Denkseele.  Der  menschliche  vovg 
denkt  bald,  bald  nicht;  vorhanden  ist  er  zwar  immer,  aber 
zuweilen  als  ruhendes  Vermögen  [21].  Was  der  griechische 
Philosoph  hier  schildert,  kennt  die  heutige  Psychologie  als 
eine  wesentliche  Eigenthümlichkeit  des  Bewusstseins ,  sofern 
dieses  die  in  ihm  liegenden  Inhalte  auch  nicht  stetig  präsent 
hat,  vielmehr  den  grösseren  Theil  derselben  (im  Vergleich  mit 
d«n  jeweilig  bewussteu)  „unter  der  Schwelle"  ruhen  lässt. 
Von  hier  aus  fällt  nun  ein  Licht  auf  das  was  Aristoteles  im 
Wesen  des  denkenden  Geistes  zu  unterscheiden  sucht.  Wenn 
der  vovg  wirklich  denkt,  so  erfasst  er  die  allgemeinen  Formen 
des  Gegebenen  ^),  d.  h.  er  setzt  sie  in  das  Licht  des  erkennen- 
den und  denkenden  Bewusstseins;  sie  sind  in  ihm  da,  wie 
man  sagen  kann,  dass  die  Farben  auch  in  der  Dunkelheit  an 
den  Dingen  sind,  aber  erst  durch  das  darauffallende  Licht 
ihre  Verwirklichung  erhalten  ^).  Wie  das  Licht  die  der  Mög- 
lichkeit nach  gegebenen  Farben  in  die  gesehene  Wirklichkeit 
überführt  (vgl.  418b  9;  419  a  11),  so  ist  der  wirkende 
vocg  die  Kraft,  welche  die  im  Inhalte  der  Vernunft  liegenden 
Begriffe  für  den  jedesmaligen  Fall  zu  Bewusstsein  bringt  und 
damit   ihre  Synthesis   im   Denken   ermöglicht.     Wie   also  das 


1)  Ip  Toig  tXdtai  roig  cda&rjTois  Tic  vor^rd  ^aicv  432  a  5. 

2)  430  a  14:    y.cii    iariv    ö  fxtv  Toiovrog   vovg    tcö    nnvTu    y{vead-Ki, 
6  tfi  TM  TidvTH  noitiv,  wg  e^ig  rtf  oiov  tö  yOf. 
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Licht  das  Sehen  bedingt  (447  a  11),  so  macht  der  thätige 
oder  leidenslose  voCg  das  bewusste  Denken.  Wie  ein  und 
dasselbe  abwechselnd  Dunkelheit  und  Licht  ist  (418  a  31),  so 
ist  der  roüg  bald  blosse  Möglichkeit  des  bewussten  begrifflichen 
Denkens,  bald  thätige  Wirklichkeit  und  Bewusstheit  seiner 
Inhalte,  und  zwar  letzteres  insofern  als  er  die  gegebenen  con- 
creten  Verhältnisse,  die  ihm  die  Wahrnehmung  nach  ihrer  all- 
gemeinen Seite  hin  darbietet,  in  das  Licht  der  begrifflichen 
Auffassung  rückt;  er  bringt  sich  eben  die  in  der  Erfahrung 
liegenden  metaphysischen  Beziehungen  aus  eigener  Kraft  zum 
Bewusstsein.  Sofern  die  Empfindung  dazu  anregt,  die  in  ihm 
unbewusst  vorhandenen  begrifflichen  Inhalte  in's  Bewusstsein 
treten  zu  lassen,  gleicht  er  vor  dem  Herankommen  derselben 
einer  unbeschriebenen  Tafel  (430  a  1) ;  sofern  er  sie  aber 
immer  schon  in  sich  hat  und  eigentlich  nur  auf  den  Anstoss 
von  aussen  wartet,  um  sie  wirklich  zu  denken,  ist  er  eher 
mit  einer  Tafel  zu  vergleichen,  die  sich  selbst  beschreibt  ^). 

Nach  alledem  unterscheidet  Aristoteles  im  vovg  einerseits 
dasjenige  Moment,  demzufolge  er  erst  etwas  aus  sich  machen 
muss,  und  andrerseits  dasjenige,  demzufolge  er  aus  sich  selbst 
auf  sich  wirkt.  Jenem  zufolge  ist  er  leidend  (vovg  Trad^r^vL- 
y.6g)\  auf  Grund  des  andern  aber  leidenslos  (ayrß^-zyg),  rein 
wirkend.  Das  denkende  Bewusstsein,  würden  wir  heute  sagen, 
muss  die  Denkinhalte  immer  erst  aus  dem  Schatze  der  latent 
in  ihm  liegenden  Begriffe  herausheben  und  in  synthetischer 
Thätigkeit  verbinden,  um  eben  bewusstes  Denken  zu  sein. 
Wo  der  vovg  ohne  diese  Bethätigung  an  einem  bestimmten 
Inhalte  rein  für  sich  ist,  ist  er  nichts  desto  weniger  auch  d  a , 
vorhanden  als  das  uns  einwohnende  Unsterbliche  und  Ewige. 
Zum  Bewusstsein  aber  kommt  seine  Thätigkeit  und  sein  In- 
halt erst,  sofern  er  bestimmte  Inhalte  des  Denkens  uns  eben 
bewusst  macht  oder  (aristotelisch  gesprochen)  sofern  seine 
reine  Activität  sich  mit  seiner  leidentlichen  Seite  zusammen- 
schliesst.     Nur  so  kann  er  den  unbewusst  vorhandenen  Inhalt 


1)  Vgl.  Prantl  107 f. 
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der  letztem  in  das  denkende  Bewusstsein  erheben.  Ohne  diese 
Einwirkung,  rein  für  sich,  denkt  das  passive  Vermögen  nichts 
(430  a  25),  d.  h.  es  wird  sich  seiner  Inhalte  nicht  anders 
bewusst,  als  eben  durch  jene  Einwirkung  [22]. 

Dem  "Wesen  der  Sache  nach  steht  der  activ  denkende  Geist 
in  der  Lehre  des  Aristoteles  in  Analogie  zu ,  dem  platonischen 
Begrifife  der  Wahrheit  (dXi'&eia,  s.  o.  I,  1,  S.  226).  Wie 
letztere  objectiv  als  Idee  des  Guten  oder  Gott  der  Inbegriff 
der  Ideenwelt  und  zugleich  subjectiv  im  menschlichen  Denken 
das  Erfassen  der  Ideen  in  ihrem  Inhalte  ist,  so  ist  es  der  vovg 
ccTtad-rjg,  durch  dessen  Besitz  der  Mensch  an  dem  eigentlichen 
Wesen  Gottes  und  damit  an  der  höchsten  begrifflichen  Er- 
kenntniss  unmittelbar  Theil  hat.  Beide  wirken,  nach  den 
ausdrücklichen  Aeusserungen  beider  Philosophen,  wie  das 
Licht,  und  die  durchgängige  Analogie  der  aristotelischen 
mit  der  platonischen  Erkenntnisslehre  lässt  sich  im  Anschluss 
an  das  platonische  Gleichniss  von  der  Sonne  (a.  a.  0.)  sche- 
matisch so  veranschaulichen: 
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Man  hat  die  beiden  Hichtungen  der  Erkenntnisslehre,  die 
man  heute  als  die  empirische  und  die  speculative  einander 
entgegenzusetzen  pflegt,  in  ihrem  gegensätzlichen  Verhältnisse 
schon  in  den  bezüglichen  Theorieen  des  Plato  und  Aristoteles 
zu  finden  gemeint  auf  Grund  der  Thatsache,  dass  jener  das 
rein  begriffliche  Denken  ausdrücklich  und  im  Gegensatz,  zur 
Wahrnehmung  als  Organ  der  Wahrheit  bezeichne,  dieser  aber 
ebenso  ausdrücklich  das  Zustandekommen  der  Begriffe  durch 
Induction  lehre.  Dieser  Schein  kann  aber  nur  bestehen,  so 
lange  man  sich  Ausführungen  wie  Anal.  post.  II,  19  mit  sol- 
chen bei  Plato,  wie  wir  sie  am  Ende  des  sechsten  Buches  der 
Republik  finden,  ohne  weitergehende  Berücksichtigung  der 
durch  andere  Stellen  beider  Autoren  nahegelegten  Zusammen- 
hänge gegenüber  hält.  In  Wahrheit  ist  Aristoteles  auch  in 
der  Erkenntnisstheorie  im  Wesentlichen  noch  Platoniker;  in 
seinem  Verhältnisse  zu  Plato  ist  der  Gegensatz  der  bezeichne- 
ten Richtungen  noch  nicht  deutlich  ausgebildet,  nur  dass  aller- 
dings in  der  schärferen  Beleuchtung  der  einschlagenden  Pro- 
bleme auf  seiner  Seite  der  Widerstreit  innerhalb  der  hier 
waltenden  Gnmdansicht  mehr  hervortritt.  Während  Plato  zu- 
giebt,  dass  die  Wahrnehmung  die  Erinnerung  an  die  in  der 
Seele  befindlichen  Allgemeinbegriffe  erweckt,  und  die  Frage 
aufregt,  was  diese  an  sich  sein  mögen,  besteht  Aristoteles  zu- 
folge seiner  Grundansicht,  dass  das  Allgemeine  nicht  über 
sondern  in  den  Dingen  selbst  ist,  darauf,  dass  der  Inhalt  der 
Einzelwahruehmung  als  solcher  immer  auch  schon  das  All- 
gemeine an  und  in  sich  trägt,  sodass  schon  mit  ihm  der  Gat- 
tungsbegriff, nur  noch  unter  der  Form  der  Anschauung ,  in  der 
Seele  sich  einstellt.  Zugleicli  aber  will  Aristoteles  wie  Plato 
der  Selbständigkeit  des  begrifflichen  Denkens  und  der  ür- 
sprünglichkeit  seines  Inhalts  (nämlich  der  Begriffe  und  ihrer 
Verbindungen)  ihr  Recht  gewahrt  wissen.  Er  vertritt  die 
Ansicht,  dass  das  begriffliche  Denken  zwar  nicht  ohne  die 
Wahrnehmung  und  Anschauung,  aber  doch  nicht  im  letzten 
Grunde  durch  sie  zu  Staude  komme.  So  viel  in  den  kurzen 
Worten  dieses  Satzes  noch  an  Undurchsichtigkeit  und  Wider- 
sprechendem liegt,  soviel  muss  auch  für  die  aristotelische  Er- 
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kenntnisslehre   als  bestehend   zugegeben  werden.     Sie   kommt 
nicht  hinaus  über  ein  gewisses  Schwanken  zwischen  derjenigen 
Fassung  des  Problems,   wonach   das  im  Einzeldinge  mit  ent- 
haltene Allgemeine   auf  den   rovg  einwirkt,  und   der  andern, 
wonach  das  im  Ding  enthaltene  Allgemeine  vom  vovg  erfasst 
wird.     Sie    sucht    um    diesen   Streit   zwischen   Activität   und 
Passivität  des  begrifflichen   Denkens    herumzukommen   durch 
die  Unterscheidung,  dass  nicht  das  Speci fische  der  Wahrneh- 
mung (das  Kccd-'  evMOxov)  den  Geist  zum  Denken  bringt,  son- 
dern dass  eben  das  Allgemeine  in  derselben  es  ist,  welches 
diesen  Einfluss  auf  ihn  ausübt.     Nicht  die  Wahrnehmung  be- 
schreibt die  leere  Tafel,  sondern  diese  beschreibt  sich  auf  ihre 
Veranlassung  hin  selbst.     Darum  gilt  für  Aristoteles  wie  für 
Plato,   dass  das  begriffliche  Denken    ein   Hellmachen   des  im 
Gegebenen  enthaltenen  Allgemeinen  durch  die  eigene  Thätig- 
keit   der    Denkseele    ist.     Das  Wesentliche    der    platonischen 
Lehre  von  der  Wiedereriunerung   nach  Abstreifung  ihrer  my- 
thischen Seite  bleibt  daher  bei  Aristoteles  bestehen :  der  Geist 
hat    die    Möglichkeit,    Begriffe    zu    denken    und    bringt    sie^ 
wenn  nicht  spontan,  so  doch  aus  eigener  Kraft  zur  Verwirk- 
lichung [23]. 

Mit  der  Aufstellung  des  Unterschiedes  zwischen  dem 
leidenden  und  dem  thätigen  Geiste  gelangt  nun  die  aristote- 
lische Psychologie  an  ihren  Wendepunkt:  sie  wird  durch  die 
Einwirkung  der  Metaphysik  dualistisch  und  stellt  neben  den 
Gesichtspunkt  des  organisch  sich  aufbauenden  Lebens,  aus  dem 
sie  bis  dahin  das  menschliche  Wesen  betrachtet  hat,  noch  den 
andern  des  „  von  aussen  "  zu  den  Lebeusfunctionen  hinzutreten- 
den Princips  des  reinen  Denkens.  Denn  der  thätige  Geist,  lehrt 
Aristoteles,  ist  göttlichen  Geschlechtes  und  das  Göttliche  in 
der  Welt  ist  nach  seiner  Ansicht  zwar  „  wie  die  Ordnung  im 
Heere",  aber  zugleich  wie  „der  Feldherr  im  Heere",  „denn 
nicht  der  Feldherr  ist  da  durch  die  Ordnung,  sondern  die  Ord- 
nung durch  den  Feldherrn"  (1075  a  15).  Das  Göttliche  ist 
kein  Product  der  Welt  und  ihrer  Entwicklung  sondern  es  ist  . 
der  die  Welt  ihrer  ganzen  Entwickelung  nach  bedingende  M 
Grund,  als  solcher  aber  eben  zugleich  ein  integrirender  Theil 
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der  Welt,  der  auf  dieselbe  einwirkt  und  sie  also  „berührt", 
ohne  jedoch  (da  sein  Wesen  reine  Activität  ist)  seinerseits 
von  ihr  berührt  zu  werden  ^).  Darum  hebt  Aristoteles  auch 
für  das  Göttliche  im  Menschen,  nämlich  den  thätigen  Geist, 
aller  Orten  mit  Nachdruck  hervor,  dass  dieser  nicht  anzusehen 
sei  als  Product  des  organisch  -  physischen  Entwicklungsganges, 
welcher  das  menschliche  Seelenleben  bedingt,  sondern  als  ,,  ge- 
trennt" (xcoQiaTog) ,  und  dass  er  „von  aussen"  (d^vQceO^ev) 
in  die  Seele  hineinkomme  und  die  Erkenntniss  in  derselben 
dadurch  bewirke,  dass  er  die  Begriffe  durch  „Berührung" 
erfasse  ^).  Wie  nun  dieses  Verhältniss  begrifflich  ohne  Wider- 
spruch zu  denken  sei,  hat  er  auch  mit  Bewusstsein  zu  zeigen 
versucht,  und  es  fällt  von  den  hierher  gehörigen  Ausführungen 
seiner  Physik  und  Metaphysik  noch  ein  bezeichnendes  Licht 
auf  seine  psychologische  Grundanschauung. 

Die  Welt,  lehrt  er,  ist  ein  Selbstbewegtes  und  hat  dem- 
zufolge die  drei  Momente  jeder  Bewegung,  nämlich  das  Be- 
wegte, das  zugleich  Bewegende  und  Bewegte,  und  die  an  sich 
unbewegte  Ursache  der  Bewegung  als  ihre  organischen  Bestand- 
theile  in  sich  selbst.  Das  lediglich  (passiv)  Bewegte  besitzt 
sie  in  der  Summe  der  Veränderungen  innerhalb  der  irdischen 
Welt,  das  bewegend  Bewegte  dagegen  in  dem  Fixsternhimmel, 
der  seine  von  dem  göttlichen  Urbeweger  ihm  mitgetheilte 
Bewegung  auf  die  irdischen  Zusammenhänge  überträgt,  das 
rein  Bewegende  endlich  hat  sie  in  dem  göttlichen  Geiste.  Im 
Kleineren  wiederholt  sich  dasselbe  Verhältniss  innerhalb  der 
Welt  selbst.  Die  Gestirne  z.  B.  fasst  Aristoteles  auch,  wie  die 
Welt  als  Ganzes,  als  lebende  Wesen  mit  einem  unbewegt  be- 
wegenden geistigen  Princip  ^) ;  jedes  menschliche  Individuum 
ferner  ist  gleichfalls  ein  Mikrokosmos  und  hat  sonach  den 
vovg  als  Analogon  und  zugleich  s.  z.  s.  als  Absenker  des 
göttlichen  Geistes  in  sich.  Aus  diesem  Grunde  also,  weil 
die  Vernunft  innerhalb  des  menschlichen  Organismus  au  der- 


1)  323  a  25  f.     S.  Untersuchungen  zur  Pliil.  d.  Gr.  234  ff. 

2)  736  a  28.  744  b  22.  1072  b  21. 

3)  s.  Seh  wegler  zu  Metaph.  XH,  8,  4. 
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jenigen  Stelle  steht,  welche  im  Weltganzen  der  göttliche  Geist 
als  unbewegter  Beweger  selbst  einnimmt,  muss  für  das  mensch- 
liche Denkprincip  dasselbe  gelten,  was  für  jenes:  es  muss  von 
Anfang  an  ursprünglich  im  Organismus  befindlich  und  nicht 
erst  Product  der  organischen  Entwickelung  selbst  sein.  Darum 
eben  ist  dem  Philosophen  der  vovg ,  obwohl  ein  Theil  der 
Seele,  doch  ,, getrennt"  von  deren  organisch  sich  aus  einander 
entwickelnden  Kräften  und  kommt  zu  diesen  „von  aussen", 
nämlich  sodass  er  bei  der  Zeugung  in  das  Princip  des  See- 
lisclien  —  als  dessen  physiologischer  Träger  die  warme 
Luft  (Pneuma),  im  Saamen  (s.  u.)  angesehen  wird  — ,  ge- 
langt und  auf  Grund  dessen  schon  mit  in  den  neuen  Or- 
gauismus  übergeht,  und  zwar,  wie  ausdrücklich  bemerkt 
wird,  r.ls  das  in  diesem  seelischen  Keime  enthaltene  ., Ge- 
trennte" und '  Göttliche  ^)  [24].  Der  denkende  Geist  ist 
hiernach  eine  von  aussen  in  den  Saamen  eintretende  Seelen- 
kraft, ein  Ausfluss  des  göttlichen  Wesens,  der  Seele  mit- 
getheilt,  um  die  durch  Wahrnehmung  und  Anschauung  {(fav- 
zccoia)  der  Möglichkeit  nach  gegebenen  begrifflichen  Inhalte 
wirklich  zu  machen.  Von  Haus  aus  ist  er  reine  Activität 
und  als  solche  noch  ohne  bestimmten  Inhalt,  eine  unbeschrie- 
bene Tafel;  auf  Grund  seines  Zusammenseins  mit  dem  Orga- 
nismus aber,  (da  eben  nur  Gott  allein  bei  seiner  Einwirkung 
auf  die  Welt  rein  activ  und  jede  Passivität  ausschliessend  zu 
bleiben  vermag),  zugleich  mit  einem  Theile  seines  Wesens 
passiv  (wechselwirkend)  und  vermöge  dessen  eben  mit  der 
Fähigkeit  versehen,  alles  Bestimmte  zu  denken.  | 

Auf  Grund  dieser  Lehre  ist  Aristoteles  in  seiner  Ps3^cho- 
logie  in  eine  sehr  kritische  Mitte  zwischen  den  Gegensätzen 
des  Sensualismus  und  des  Piatonismus  zu  stehen  gekommen. 
Jenem  würde  er  entgegenhalten,  dass  nach  seiner  Ansicht 
die  Wahrnehmung  nicht  ihren  Inhalt  von  sich  aus  in  den 
denkenden  Geist  hineinlegt,  sondern  dieser  ihn  aus  ihr  ent- 
nimmt; den  Piatonikern  der  alten  Schule  hingegen  giebt  er 
zu  bedenken,  dass  der  votg  die  in  ihm  angelegten  Begriffe  auch 

1)  737  a  6  f. 
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subjectiv  nicht  in  sich  erblicken  würde,  wenn  sie  nicht  in 
den  Dingen  schon  an  sich  lägen  und  vermittelst  der  Wahr- 
nehmung daraus  genommen  werden  könnten.  In  dieser  Stel- 
lung zum  Empirischen  liegt  es  nun  auch  begründet,  dass  der 
aristotelische  poc^  in  seiner  gesammten  Thätigkeit  nicht  bloss 
ein  intuitives  irrthumsloses  Vermögen  (intellectuelle  Anschauung) 
sondern  auch  Ueberlegung  und  Meinung  ist,  oder,  wie  hier 
die  Schulsprache  lautet:  Seine  Thätigkeit  ist  nicht  bloss  auf 
das  Ewige  und  das  was  seinem  Wesen  nach  nicht  anders  sein 
kann,  gerichtet,  sondern  auf  das  Veränderliche ;  daher  die  Mög- 
lichkeit des  Irrthums  ^).  Der  psychologische  Anfangszustand, 
von  dem  aus  das  Forschen  und  schliesslich  das  Wissen  sich 
ergiebt,  ist  nach  Aristoteles  die  Verwunderung  2);  als  das 
Endresultat  seiner  gesammten  Erkenntnisstheorie  gewinnt  er 
die  Einsicht,  die  Seele  sei  in  gewisser  Weise  alles,  sofern 
nämlich  die  Formen  (Wesenheiten)  der  sinnlichen  wie  auch 
der  intelligibeln  Dinge  im  Erkenutnissprocess  zu  ihrem  In- 
halte werden  ^). 

C.  Speciellere  psychologische   Analysen    zur    Erkenntniss- 
ie h  r  e. 

Da  die  Erörterungen  über  das  Gedächtniss,  den  Traum 
und  überhaupt  die  Associations  -  und  Reproductionsvorgänge 
bei  Aristoteles  einen  viel  breiteren  Raum  einnehmen  als  bei 
seinen  Vorgängern,  so  empfiehlt  es  sich,  weil  sonst  die  üeber- 
sicht  der  Erkenntnisslehre  nach  ihren  verschiedenen  Stufen 
ohne  Noth  erschwert  worden  wäre,  sie  ausserhalb  des  eigent- 
lichen Rahmens  derselben  an  dieser  Stelle  nachzuholen. 

Das  anschauliche  Vorstellen  {(faviaoia)  setzt,  wie  wii*  sahen, 
das  Beharren  der  Empfindungseindrücke  in  der  Seele  voraus,  und 
zwar  in  der  Weise,  dass  dieselben  an  die  Bewegungen  innerhalb 
des  physiologischen  Organs  gebunden  sind,  wobei  die  Function, 
welche  nach  jetziger  Anschauung  den  nervösen  Substanzen  zu- 


1)  Prantl  106. 

2)  Kampe  168. 

3)  431b  21:  ^  ^pvyjf  t«  övtu  rtwi  iarir   nicvTcf  f,  yäo  {(ia^tyrcc  t« 
övTcc   fj  vorjTU.    Vgl.  29. 
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kommt,  bei  Aristoteles  dem  mit  dem  Blute  verbundenen  Pneuma 
aufgetragen   ist.     Dieses  psychopbysiscbe  Bebarrungsvermögen 
ist  das  Gedäcbtniss  {uri^ui]).     Es  berubt  darauf,  dass  nacb 
Affection  des  Sinnesorgans  die  dadurcb   bervorgerufene   innere 
Bewegung  bebarrt  und,  indem  sie  zum  Centrum  der  Empfin- 
dung,   zum    Herzen,    gelangt,    bewusst    wird.     Auf   Grund 
dessen  baben  aucb  mancbe  Tbiere  Gedäcbtniss  ^).   Jede  solcbe 
fortdauernde    Bewegung   kann    aber    durcb    andere   entgegen- 
gesetzte   für    längere    oder    kürzere    Zeit    geberamt    werden. 
Aristoteles    vergleicbt    sie    aucb    mit    dem    Abdrucke    eines 
Siegels  in  Wacbs,   obne  sie  jedocb  als  rubendes  Nacbbild  zu 
betrachten,  und  reebnet  bierber  aucb  die  farbig  abklingenden 
Nacbbilder ,  die  das  Auge  vom  Anblicke  der  Sonne   bebält  ^). 
Darum  ist  ibm   das  Gedäcbtniss  mit   der  Erapfindungs-  und 
Anscbauungsfäbigkeit    wesentlicb    und    untrennbar    verbunden 
(450a  12,  21  f.);   Vorstellungen  von  nicbt  anscbaulicber  Na- 
tur, Abstracte  u.  dgi.,  sind  nur  „ accidenteller  Weise"  {/.arä 
avi.ißcßrf/Mg)  eriunerlicb,   sofern  sie  nämlich    nicbt  obne   An- 
schauungsbilder zu  Stande   kommen  (ebd.  24).     Weiter  aber 
gebort  zum  Erinnern  die  Vorstellung  der  Zeit,   die   da   sagt, 
dass  man  die  Anschauung  früher  gehabt  bat,   und   die  „Be-. 
wegung"   des  Zeitbildes  muss  mit  der   des  Sachbildes  zumal 
vor  sich   gehen   (449  b  22.   452  b  7  f.),   daher  aucb  nur  die- 
jenigen lebenden  Wesen  Gedäcbtniss  besitzen,  welche  die  Zeit 
wahrnehmen  (452  b  29). 

Das  Erinnern  also  ist  eine  Affection  (^r^^oc),  ein  Zustand 
in  uns.  Da  nun  für  Aristoteles  der  Erkeuntnissact  ein  Er-, 
fassen  der  Eigenthümlicbkeit  des  draussen  befindlichen  Objects 
von  Seiten  des  erkennenden  Subjects  ist,  so  ergiebt  sich  ihm 
hier  die  Frage,  wie  es  möglich  ist,  dass  wir  im  „Wahrneh- 
men", d.  h.  im  Bewusstwerden  jenes  Zustandes  selbst  begriffen, 
damit  eben  zugleich  das  diesem   gleichende '  Original  erfassen, 


1)  4G0  l)f.  4(]la  25 f.     Zeller,  S.  545,  Anni.  1. 

2)  459  b  8  f.  Er  giebt  auch  eine  Eeihe  von  Farbenveränderungen 
dabei  an:  zuerst  die  Farbe  des  Objects,  dann  roth  {(foivixovv),  dann 
purpur  {noQffvQoOv),  zuletzt  schwarz. 
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das  doch  als  solches  nicht  selbst  in   der  Seele   befindlich  ist 
(450  b  llf).     Man  sieht  und  hört  ja  auf  diese  Weise  gleich- 
sam ein  Nicht  vorhandenes.   Zur  Antwort  dient  auch  hier  eine 
uns  bekannte   scholastische  Distinction   (ebd.  22):   die  innere 
Affection  ist  eben  der  Sache  nach  beides  zumal  und  in  Einem : 
Seelenzustand  und  Abbild ;  dem  Begriffe  nach  aber  sind  diese 
beiden  Seiten  seiner  Eigenthümlichkeit  verschieden  [25].   Von 
dem  Gedächtniss   als   dem  blossen   Beharren  und  Wiederauf- 
tauchen ihr  Erinnerung  unterscheidet  sich  das  Besinnen  {dva- 
f.a^ivr,a/^ö^aL) ,    welches  vermittelt   ist  durch  Association  der 
Vorstellungen   (451a  18  f.):    die    verschiedenen   Bewegungen, 
an  die  früher  eine  Eeihe  von  Wahrnehmungen  gebunden  war, 
müssen  wieder  in  derselben  Eeihenfolge  ablaufen,  um  schliess- 
lich das  entsprechende  Erinnerungsbild  zu  reproduciren.     Diese 
durch  Association  bedingte  Reproduction  kann  entweder  aus 
rein  mechanischer  Nothwendigkeit   erfolgen,   auf  Grund   ein- 
fach der  Thatsache,  dass  zwei  Vorstellungen  a  und  b  associirt 
waren,   oder  aus  Gewöhnung,   d.  h.   weil   das  Eintreten  etwa 
von  d  nach  a  b  c  der  gewohnten  Art  der  inneren  Bewegung 
entspricht  (b  llf.).     Hierauf  beruht  es  z.  B.,  dass  wir  man- 
ches bei  einmaligem  Sehen  leichter  merken   als  anderes  bei 
mehrmaligem.     Der  Grund   der  Association  selbst  kann   nun 
in  dreierlei  liegen  (ebd.  b  16  f.):  entweder  in  der  Aehnlich- 
keit  der  Vorstellungen  oder  in  ihrem  Contrastverhältniss  oder 
in  ihrer  zeitlichen  Aufeinanderfolge  («y'  Sj-wiov  }}  ivavTiov 
rj  Tov    Gvveyyvg).     Denn   die    Bewegungen    der    Erinnerungs- 
bilder (im   Blute)  sind  theils  identisch   bzw.  ähnlich,   theils 
gleichzeitig    (z.  B.   wenn   die   eine  ein  Theil   der  andern  ist) 
oder  unmittelbar  successiv.     Bei  willkürlich  angestelltem  Be- 
sinnen erfasst  man  auch  das  Entlegene  durch  Reproduction  der 
Vorstellungsreihe,  in  der  es  ein  Glied  bildet  und  sucht  zu  dem 
Zwecke  das  Anfangsglied  derselben  zu  entdecken.    Darum  geht 
das   Besinnen  am  besten   vom    sachlich   entsprechenden   Au- 
fangsgliede  von  statten,  denn  die  Bewegungen  verhalten  sich  wie 
die  Dinge,    die   ihre  Veranlassung  sind   (452  a  1),    und    am 
besten  erinnert  man  sich  an  das  was  eine  bestimmte  Ordnung 
hat.    Als  solche  Principien  der  Wiedererinnerung  dienen  da- 
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her  auch  die  logischen  Zusammenhänge,  nämlich  der  All- 
geraeinbriff  (ro  yx(i>(j'lov)  und  der  Mittelbegriff  {ro  u^aov)  ^). 

Die  Gesetze  der  Reihenreproduction  hat  Aristoteles  schon 
genauer  untersucht:  Von  einem  Elemente  der  Reihe  kann  man 
möglicherweise  zu  verschiedenen  andern  Reihen  sich  hin  finden. 
Welche  davon  reproducirt  werden,  hängt  vou  der  Gewohnheit, 
d.  h.  davon  ab,  ob  die  eine  oder  die  andere  schon  häufiger 
wieder  bewusst  gewesen  ist  (452  a  24  f.),  mitunter  auch  von 
zufälligen  Associationen  oder  Aehnlichkeiten  ^).  Doch  kann 
die  Gewohnheit  ausser  dem  sachlich  Richtigen  hier  auch  eine 
Reproduetion  durch  zufällige  Umstände  bewirken  oder  durch 
solche  Einflüsse  wenigstens  das  Resultat  verfälschen,  z.  B. 
wenn  man  statt  des  gesuchten  Namens  einen  ähnlichen  aber 
falschen  erfasst  (452  b  2  f.).  Erinnerungstäuschungen 
entspringen  im'  Wesentlichen  daraus  dass  die  Erinnerung  der 
bestimmten  Zeit  für  das  Anschauungsbild  verloren  geht.  Man 
erinnert  sich  dann  ohne  angeben  zu  können,  wann  man  die 
wirkliche  Wahrnehmung  hatte  (453  a  3),  wenn  nämlich  die 
Begrenzung,  welche  die  betreffende  Zeit  durch  andere  an- 
grenzende Vorgänge  und  Zeittheile  besass,  sich  verloren  hat. 

Die  physiologische  Grundlage  dieser  Vorgänge  besteht 
darin  dass  die  Seele  das  Vermögen  hat,  von  sich  aus  durch 
Veiinittelung  des  Herzens  eine  Bewegung  nach  den  Sinnes- 
organen hin  zu  bewirken  und  dadurch  die  in  denselben  ge- 
bliebenen Residuen  der  früheren  Bewegungen  (d.  h.  der  äusseren 
Eindrücke)  wieder  aufzuregen  (408  b  15).     Die  Erinnerung  ist 


1)  452  a  17.  Ich  lese:  eoixi  Sr]  tö  xa&öXou  icQxh  ^"*  ^o  ftfaov  ntiv- 
T(i)v '  f^t  ;V<o  fA)j  Tinc'iTfoov,  otuv  Inl  toCto  f^-O^'j,  uvr^aO^tjafTKi ,  ^  oiyJr^ 
ovdt  äU.otitv,  oiov  ii  Tig  vorjattev  A/'  wv  A  Ji  FJ  E Z II  C-}'  ii  yctQ  /ni] 
Tov  E  fj fuvTjTca ,  inl  rov  H  (^  ^fivtjaxhr] '  IvTev&tv  yuQ  In'  it/jifM  xivrj- 
^fjvai  ivSiyiriu,  x«)  Ini  tö  J  /.id  ini  tu  E .  ei  Sf  /iii]  tovtojv  tc  ini- 
LriTfi,  fnl  tu  r  ü.fhuiv  iiivt]axf->]nfT«i,  «/  tö  H  fj  t6  Z  ^Tr/Li/Tf/",  fi  Sf  fii}, 
hl)  TÖ  ./,  und  verstelle  die  Ausdriicke  -/hS^öIov  iind  ut'aor  im  Sinne  der 
Analytiken.     Näheres  s.  im  Philologus  XL,  350  f. 

2)  Wie  man  von  E  aus  sich  ebenso  gut  an  J  als  an  Z  erinnern 
kann,  452a  27,  nach  der  Verbesserung  von  Freudenthal,  Eh.  Mus. 
1869,  412. 
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also  dem  Aristoteles  so  gut  schon  wie  der  heutigen  Physiologie 
im  Wesentlichen  eine  im  geringeren  Grade  stattfindende  Erregung- 
gewisser  körperlicher  Empfindungsorgane ,  und  zwar  derselben 
Orgaue  und  derselben  Arten  von  Bewegung,  auf  Grund  deren 
schon  die  wirkliche  Empfindung  stattfand.  Auf  diese  körperliche 
Seite  deutet,  wie  er  angiebt,  auch  das  Gefühl  der  Belästigung  beim 
vergeblichen  Besinnen  auf  etwas,  sowie  die  Thatsache,  dass  sich 
mitunter  Erinnerungsbilder  wider  Willen  aufdrängen,  z.  B.  dem 
Melancholiker:  bei  diesem  läuft  der  physiologische  Vorgang  der 
Bewegung  und  mit  ihm  die  Reihe  der  Associationen  oft  wider 
Willen  weiter,  was  namentlich  bei  zu  starker  Feuchtigkeit  um 
die  empfindenden  Organe  herum  der  Fall  sein  soll.  Mangel 
an  Erinnerungsfähigkeit  haben  diejenigen  deren  obere  Körper- 
theile  zu  gross  sind,  sowie  auch  die  Zwergartigen,  weil  bei 
ihnen  dieses  Organ  zu  sehr  belastet  ist  und  die  inneren  Be- 
wegungen nicht  beharren  (453  a  31  f.).  Aehnliches  findet  da 
statt,  wo  das  physiologische  Medium,  welches  den  Eindruck 
aufnimmt,  zu  abgenutzt  oder  zu  hart  geworden  ist  (450  b  1  f.). 
Gedächtniss  haben  auch  viele  Thiere,  das  Besinnen  dagegen 
nur  der  Mensch,  da  es  schon  eine  Art  von  Schlussthätigkeit 
voraussetzt  (453  a  6). 

Auf  Grund  der  Annahme  kleiner  innerorganischer  Be- 
wegungen finden  sich  in  dem  Gebiete  der  Wahrnehmung  und 
Anschauung  bei  Aristoteles  auch  die  Anfänge  einer  Vor- 
stellungsmechanik, deren  Inhalt  den  antiken  Vorläufer  der 
betreffenden  modernen  Lehren  bildet  und  sich  namentlich  mit 
den  Herbartischen  Ansichten  mannigfach  berührt  ^).  Die 
grössere  Bewegung,  heisst  es  (de  seas.  Kap.  7)  verdiängt  die 
kleinere,  die  stärkere  die  schwächere  ^) ;  das  Einfache  wird  mehr 


1)  Vgl.  Brandis,  Handbuch  Hb  2,  S.  1199.  1202.  Yolkmaun, 
Griuidz.  der  aristot.  Psych.,  S.  21.  Sieb  eck,  Quaestiones  duae  de  phil. 
Graec.  (Hai.  1872):  Aristotelis  et  Herbarti  doctrinae  psychologicae  qiii- 
btis  rebus  inter  se  congriiant. 

2)  781  a  z.  A.  ^y.xoovu  yccn  i)  iayvooTiQa  xivriatg  ttjv  äaS-tv^aT^oav. 
Wenn  man  daher  von  einer  stärkeren  Farbe  aus  unmittelbar  auf  eine 
schwächere    oder  von    dem    Sonnenlicht    in"s  Dimkle  sieht,  so   sieht  mau 
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empfunden  als  das  Gemischte,  weil  bei  letzterem  die  Bestand- 
theile  einander  unkenntlich  machen.  Mehrere  Empfindungen 
desselben  Sinnes  können  zugleich  empfunden  werden,  weil  sie 
eine  Verschmelzung  abgeben  (447  a  28  f.),  die  Empfindung 
verschiedener  Sinne  aber  nicht.  Die  Verschmelzung  (Mi- 
schung) beruht  darauf  dass  die  Seele  das  Gleichartige  zu- 
sammen eher  in  einer  Bewegung  empfinden  kann  als  das 
Verschiedenartige.  Jeder  Sinn  hat  für  seine  specifischen 
Objecte  seine  eigenthümliche  Art  sie  wahrzunehmen;  diese 
selbst  ist  aber  für  jedes  einzelne  derselben  wieder  anders 
modificirt.  So  nimmt  z.  B.  der  Gesichtssinn  in  der  ihm 
eigenthümlichen  Weise  sowohl  das  Schwarze  wie  das  Weisse 
wahr,  und  ebenso  in  der  ihm  eignen  Weise  der  Ge- 
schmackssinn das  Süsse  und  Bittere;  die  Art  aber,  wie  jener 
das  Weisse  empfindet,  unterscheidet  sich  von  der  Empfindung 
des  Schwarzen  etwa  in  analoger  Weise,  wie  beim  Geschmack, 
die  Empfindung  des  Süssen  von  der  des  Bittern.  Da  nun  das 
Wahrnehmen  eines  Inhaltes  für  das  Centralorgan  eine  be- 
stimmte Art  der  Bewegung  ausmacht  und  die  Wahrnehmung 
entgegengesetzter  Qualitäten  für  dasselbe  eine  Mehrheit  ent- 
gegengesetzter Bewegungen  in  demselben  Momente  bedeuten 
würde,  die  der  Sache  nach  unmöglich  ist,  so  kann  man  nicht 
zwei  Empfindungen  im  vollen  Sinne  des  Wortes  zugleich 
haben,  zumal  wenn,  wie  bei  denen  verschiedener  Sinnesorgane, 
eine  Verschmelzung  (wie  etwa  im  musikalischen  Accorde)  nicht 
möglich  ist  (447  b). 

Einen  erfolgreichen  Gebrauch  macht  Aristoteles  von  dieser ' 
psychischen  Mechanik  besonders  in  der  Erklärung  der  Traum- 
erscheinungen. Die  erwähnten  Bewegungen,  die  physiologi- 
schen Träger  der  Anschauungs-  und  Erinnerungsbilder,  verhalten 
sich  zu  einander  nach  dem  Masse  ihrer  gegenseitigen  Grösse  und 
Stärke.  Die  kleineren  oder  schwächeren  kommen  zur  Geltung, 
wenn  die  grösseren  (im  Schlafe)  verschwunden  sind,  wie  ein 
kleines  Feuer  nach  einem  grossen,  überhaupt  wenn  die  lauten  Ein- 


zunächst   nichtss,    weil   die   im  Sehorgane   augeregte  Bewegung  zunächst 
noch  zu  stark  ist. 


li 


81 

\  drücke  der  Tageswalirnebmungeu  sich  gelegt  haben.  Jede 
solche  Bewegung  beharrt,  wird  aber  oft  durch  Zusammenstoss 
mit  andern  verändert  und  unkenntlich  gemacht  (461a  if.); 
die  stärkere  überwiegt  dabei  die  schwächere  (d.  h.  nur  die 
erstere  bleibt  als  Traumbild)  und  wird  je  nach  dem  Stärke- 
verhältniss  wieder  von  einer  anderen  überwogen.  Dasselbe  gilt 
von  dem  Verhältniss  verschieden  starker  Begehrungen  (434  a  12). 
So  lange  eine  Bewegung  auf  diese  Weise  gehemmt  {dwaiiei) 
ist,  kommt  sie  nicht  zum  Vorschein;  wenn  aber  die  stärkere 
weichen  muss,  steigen  die  gehemmten  von  selbst,  wie  ein  mit 
Salz  gefülltes  und  auf  den  Grund  des  Wassers  gesetztes  Ge- 
fäss  von  selbst  emporsteigt,  wenn  der  belastende  Inhalt  sich 
auflöst.  Was  uns  im  Traume  erscheint,  sind  somit  Bewegungen 
die  auch  bei  Tage  zwar  da  sind,  aber  vor  den  grösseren  Be- 
wegungen, welche  von  äusseren  Eindrücken  herrühren,  nicht 
zur  Geltung  kommen  (463  a  7). 

Der  Traum   ist   sonach   wie  Schlaf  und  Wachen   ein 

h  Zustand  des  Empfindungsvermögens  und  somit  der  Seele  mit 
dem  Leibe  gemeinsam  angehörig.  Was  nicht  empfindet  (wie 
die  Pflanze)  hat  weder  Schlaf  noch  Wachen  (454  a  4  f.).  Dass 
man  abwechselnd  wacht  und  schläft,  hat  zunächst  einen  logi- 
schen Grund:  Schlaf  und  Wachen  sind  entgegengesetzte  Zu- 
stände, und  von  diesen  gilt,  dass  immer  beide  an  demselben 
Subject  vorkommen  müssen;  ausserdem  aber  würde  bei  be- 
ständigem Wachen  die  Seele  erlahmen;  der  Schlaf  aber  kann 
nicht  beständig  sein,  weil  er  nur  eine  Unterbrechung  der 
Empfindungsthätigkeit  ist  (ebd.  ä  23),  die  Unbeweglichkeit 
und  Fessel  der  Empfindung,  wie  das  Wachen  deren  Lösung  und 
Lockerung  (b  25).  Innerhalb  des  Empfindungsgebietes  ist  es 
nun  speciell  der  Tastsinn  (455  a  22  f.)  d.  h.  die  Körper- 
empfindung, in  welchem  diese  Zustandsänderungen  wurzeln, 
und  zwar  deshalb  weil  dieser  von  den  andern  Sinnen  unab- 
hängig functionirt ,  nicht  aber  sie  von  ihm.  Deswegen  beson- 
ders haben  auch  die  Thiere  Schlaf  und  Wachen.  Als  Zustands- 
änderungen aller  Sinne  zusammen  können  diese  Zustände  dagegen, 
trotz  des  Umstandes  dass  im  Schlafe  die  Sinne  geschlossen 
sind,    nicht   eigentlich   angesehen   werden.     Denn    da  es   den 

Sieb  eck,  Gesch.  der  Psychol.    I,  2.  6 
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Tersehiedenen  Sinnen  nicht  wesentlich  ist,  auf  irgend  eine] 
Weise  zugleich  thätig  zu  sein,  so  liegt  es  auch  nicht  inf 
ihrem  Wesen,  zugleich  zu  pausiren,  vielmehr  wäre  das] 
Gegentheil  (dass  sie  abwechselnd  ruhten)  natürlicher.  Ausser- 
dem: damit  alle  Sinne  etwas  erleiden,  dazu  gehört,  dass  erst 
die  Grundlage  aller  andern  Sinnesorgane,  nämlich  eben  das 
körperliche  Gefühl,  etwas  erlitten  habe,  was  dann  wieder  auf 
die  andern  einwirkt;  während  nicht  nothwendig,  wenn  einer 
von  dem  andern  etwas  leidet,  dann  jenes  (das  gemeinsame  Ge- 
fühl) mitleidet  (455  a  22  f.  458  b  8). 

Von  den  andern  ünthätigkeiten  {ddvva!.uai)  des  Empfin- 
dungsvermögens wie  Ohnmacht,  Ersticken  u.  a.  unterscheidet 
sich  der  Schlaf  hinsichtlich  seines  physiologischen  Urspnings 
(456  b  9  f).  Er  entsteht  von  einer  warmen  Aufdunstung 
yävad^vuiaaig)^  die  von  der  eingenommenen  Nahrung,  aber  auch 
von  körperlicher  Anstrengung  oder  von  Krankheiten  herrührt, 
sich  nach  den  oberen  Theilen  zieht  und  dann  umkehrt,  dabei 
aber  durch  ihre  Anhäufung  Kopf  und  Augen  schwer  macht. 
Da  das  Gehirn  seiner  Natur  nach  kalt  ist,  so  kühlt  sich  die 
aufsteigende  Wärme  daselbst  ab  (457  b  4.  29)  und  bewirkt 
nun  beim  Rückgange  nach  unten  Abkühlung  des  Herzens,  wo- 
mit der  Schlaf  da  ist.  Denn  mit  der  verminderten  Thätigkeit 
des  Herzens  als  des  Empfindungscentrums  werden  zugleich  die 
Sinnesfuuctionen  still  gestellt  (458  a  26  f.).  Das  Erwachen  ist 
bedingt  durch  Wiederzunahme  der  inneren  Wärme  und  andere 
rein  physiologische  Vorgänge  (ebd.  10).  Die  Traumbilder  sind 
nun  eben  im  wesentlichen  nichts  anderes  als  die  von  den 
äussern  Eindrücken  im  Wachen  her  bei  geschlossenen  Sinnen 
fortbestehenden  und  sich  vom  Sinnesorgan  nach  innen  fort- 
pflanzenden Bewegungen,  gebunden  an  eine  im  Blute  mit  ent- 
haltene luftartige  Substanz  (Pneuma);  mit  ihr  werden  sie,  da 
sich  im  Schlafe  Wärme  und  Blut  von  der  Peripherie  nach  dem 
Centrum  ziehen,  nach  dem  Herzen  hingeführt  und  dadurch 
dem  empfindenden  Centrum  gegenständlich,  d.  h.  als  Traum- 
bilder bewusst.  Daraus  dass  bei  dieser  Gelegenheit  leicht  meh- 
rere aneinander  derselben  stossen,  verschmelzen  u.  dgl.,  erklärt  | 
sich   die  Verworrenheit   und  Buntheit  des   Traumes.     In  sein 
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j  eigentliches  Stadium  ist  er  aber  dann  eingetreten,  wenn  das 
Blut  sich  setzt  und  die  pneumatischen  Bewegungen  freies 
Spiel  gewinnen.  Je  nach  ihrer  Stärke  und  dem  Zurücktreten 
der    Hemmungen    bewegen    sie    sich    dann    rückläufig    nach 

i  den  Sinnesorganen  und  spielen  in  dem  wenigen  dort  zu- 
rückgebliebenen Blute  mit  unbestimmter  Aehnlichkeit  wie 
wolkenhafte  Gebilde  und  Abbilder  der  ehemaligen  Empfin- 
dungen. Weil  hierbei  die  Urtheilskraft  unterdrückt  ist,  hält 
man  das  Bild  für  die  Wirklichkeit  [26].  Traumbilder  im 
eigentlichen    Sinne    sind    nur    diese    Bewegungen  ^),     An    sie 

j  'können  sich  aber  noch  besondere  Gedanken   anschliessen ,   ja 

!  das  sich  einmischende  Denken  kann  sogar  im  Traume  selbst 
die  Phantasmen   für  Illusionen   erklären   (458  b  17.  459  a  1. 

I   462  a  1).   Wirkliche  Sinnesempfindungen  giebt  es  im  Traume 

I  -nicht  oder  nur  sehr  schwache  (462  a  19);  sie  erwecken  aber 
gewöhnlich  die  Illusion  einer  besonderen  Stärke  ihres  Inhaltes, 
weil  ihnen  durch  andere  stärkere  Wahrnehmungen  kein  Gegen- 
gewicht geboten  ist;  so  erscheint  ein  leichtes  Geräusch  als 
Donner,    Schleim    im    Munde    als    Honiggeschmack    u.    dgl. 

jj  (463a  10).  Aristoteles  erwähnt  auch,  dass  Schlafende  auf 
gestellte  Fragen  zu  antworten  vermögen,  wofür  er  (ebd.  26) 
freilich  keine  andere  Erklärung  weiss,  als  dass  während  des 
einen  Zustandes  (des  Schlafes)  der  andere  (des  Bewusstseins) 
auch  „in  gewisser  Weise"  vorhanden  sein  könne.  Er  kennt 
ferner  die  Thatsache,  dass  man  unmittelbar  nach  dem  Er- 
wachen mitunter  das  Traumbild  noch  vor  dem  geöffneten  Auge 
stehen  sieht  und  die  Bewegung  gleichsam  im  Organ  noch  er- 
tappt (462  a  10).  Er  wirft  auch  die  Frage  auf,  ob  man  in 
jedem  Schlafe  träume  (453  b  18),  hält  aber  ganz  traumlosen 
Schlaf  für  eine  Thatsache  (463  a  31),  die  eintrete,  wenn  wegen 
zu  starker  Aufdampfung  die  Innern  Bewegungen  zu  heftig 
seien,  sodass  keine  wirklichen  Bilder  entstehen  können  (463  b  7). 
Ethische  Unterschiede  endlich  sind  nach  seiner  Ansicht  für  den 


1)  Die  xtvi^aitg  ^uvTctGTr/cctl  iv  roTg  (dOihrjTijQtotg  (462  a  8),  die  so- 
nach unmittelbar  anf  dem  inneren  Anschauungsvermögen  {(favruala)  be- 
inilien. 

6* 
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Inhalt  des  Traumes  im  Allgemeinen  nicht  vorhanden,  ausser 
sofern  etwa  einige  Regungen  dieser  Art  sich  vom  Wachen 
aus  zu  einem  kleinen  Theile  noch  in  den  Schlaf  hinein  er- 
strecken, wodurch  allerdings  die  Träume  der  Guten  besser 
werden  als  die  der  grossen  Menge  (1102  b  8). 

Das  Prophetische  der  Träume  hat  Aristoteles  einer  beson- 
deren Untersuchung  gewürdigt  (463  a  17  f.)-   Der  Traum  ist  oft 
ein  Verkünder  herannahender  Krankheiten,   sofern  von  diesen 
bedingte  kleine  Bewegungen  im  Organismus  schon   vorhanden 
sein  können,  ohne  doch  im  Wachen  vor  der  Menge  und  Stärke 
der    andern    Eindrücke    zum    Bewusstsein    zu    gelangen.     Im 
Traume  hingegen   kommen  sie  zum  Vorschein,   und  man  er- 
kennt sie  nach  dem  Ausbruche  der  Krankheit  an  dem  Gleich- 
artigen (des  Gefühlswerthes)  als  ihre  Vorboten.   Träume  können 
aber  auch  in  dem  Sinne  Vorboten  z.  B.  von  Handlungen  sein, 
dass  sie  die  veranlassenden  Ursachen  von  diesen  werden,  neue 
Pläne  anregen  u.  dgl.   Vieles  scheinbar  wunderbare  Zusammen- 
treffen von   Traumgesichten  mit  nachheriger  Wirklichkeit  ist 
aber   bloss  zufällig.     Man  kann   nämlich   (in  Annäherung  an 
eine  demokritische  Vorstellungsweise:  s.  o.  I,  1,  142  f.)  anneh- 
men ,  dass  Bewegungen  und  Empfindungen  von  äusseren  Dingen 
im  Schlafe  an   die   Seele   gelangen  können  und   dort  die  Ur- 
sache  von  Phantasmen    sind ,   die    mitunter    eintreffen.     Dies 
ist  nun  aber  gerade  bei  unselbständigen  Naturen  der  Fall  und 
die  Träume  sind  daher  wegen  ihres  prophetischen  Charakters 
nicht    als    göttliche    Eingebungen    zu    betrachten    (463  b  3  f . 
464  a  5  f.).   Auch  das  unwillkürliche  Denken  im  Schlaf  erklärt 
in  dieser  Beziehung  manches,   z.  B.   dass   man   das  Schicksal 
von  Bekannten  mitunter  träumend  voraussieht;   denn  die  Be- 
weglichkeit   der    Innern  Vorstellungen    kann   zu  solchen   Zu- 
sammenstellungen   führen,    zumal    sich    hier    u.   a.   die  Vor- 
stellungen, weniger  von  aussen  gestört,  nach  der  Aehnlichkeit 
des  Inhaltes  aneinander  reihen  können  (464  a  32  f.). 

Sinnestäuschungen  im  Wachen  erklärt  Aristoteles  zum 
Theil  aus  einem  Beharren  des  Siuneseindrucks  im  Organ  nach 
Entfernung  des  wirklichen  Objects.  Wenn  z.  B.  nicht  das 
Ding  sondern  der  Empfindungsvorgang   sich   noch   so   bewegt, 
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„wie  das  Ding  selbst",  so  hält  man  den  Gegenstand  selbst 
für  bewegt.  In  den  meisten  Fällen  fasst  er  sie  als  einen  Vor- 
gang der  Illusion,  wobei  man  im  Zustande  etwa  des  Fiebers 
oder  der  Leidenschaft  wirklich  wahrgenommene  Objecte  auf 
Grund  einer  gewissen  Aehnlichkeit  für  andere  hält.  Wo  der 
Verstand  noch  mitwirkt,  ist  man  dabei  noch  in  der  Lage, 
die  Wahrnehmung  als  Täuschung  zu  erkennen.  Unter  Um- 
ständen vermag  auch  ein  Sinn  die  xiussage  des  andern  zu 
verbessern,  wie  der  Gesichtsinn  den  zwischen  zwei  ver- 
schränkten Fingern  gehalteneu  Gegenstand  richtig  für  einen 
erklärt,  während  der  blosse  Tastsinn  ihn  als  .zwei  empfindet 
(460  b).  Bei  normaler  Function  täuscht  sich  der  Sinn  über 
seine  specifischen  Empfindungsobjecte  niemals,  wohl  aber  ge- 
legentlich hinsichtlich  der  Eigenschaften,  welche  die  Wahr- 
nehmungen der  verschiedenen  Sinne  gemeinsam  haben,  wie 
Grösse,  Figur  u.  dgl.,  einfach  deshalb  weil  diese  nicht  speci- 
fische  Qualitäten  sind  (442  b  5). 


Drittes  KapiteL 

Gefühl  und    Affect. 


Bei  Aristoteles  steht  die  Psychologie  nicht  wie  bei  Plato 
unter  dem  ethischen  Gesichtspunkt ,  und  der  rein  theoretische 
Standpunkt,  den  er  hier  überall  vertritt,  hat  ihm  gerade  in  den 
nunmehr  zu  betrachtenden  Gebieten  ein  reiches  Material  der 
Beobachtung  und  Erklärung  eingetragen,  welches  dann  seiner- 
seits von  ihm  zur  Grundlegung  einer  neuen  Ethik  durch  seine 
Lehre  vom  Willen  und  von  der  Freiheit  verwendet  wird. 
Wie  sehr  die  rein  sachliche  Analyse  der  Innern  Zustände  gegen- 
über der  platonischen  Betrachtungsweise  bei  ihm  (der  hier 
jedenfalls  mehr  von  Demokrit  als  von  Plato  gelernt  hat)  fort- 
gebildet ist,  sieht  man  namentlich  aus  dem  was  er  über  das 
Wesen  der  Lust  zu  sagen  weiss. 
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Die  Lust  {t]Sovil)  mit  Plato  als  ein  Werden  zu  bestimmen 
kann  sich  Aristoteles  im  Hinblick  auf  den  von  ihm  gesetzten 
Unterschied  zwischen  Process  und  Vollendung  sowie  auf  den 
eigenthümlichen  Charakter  dieses  inneren  Zustandes  selbst  nicht 
entschliessen  ^) ;  sie  ist  ihm  vielmehr  ein  positiver,  in  sich 
abgeschlossener  Zustand  (1153  a  9),  ein  Ganzes,  das  seinem 
Wesen  nach  durch  längere  Dauer  keinen  Zuwachs  erfährt; 
aber  kein  Handeln,  kein  Process  dessen  einzelne  Stadien  der 
Entstehung  man  successiv  verfolgen  kann  (Eth.  N.  X,  3).  Sie 
ist  vollendete  Wirklichkeit  und  Zweck  an  sich  {evegyeia  /mI 
liloi);  sie  entsieht  nicht,  wenn  ein  Zustand  in  uns  wird 
sondern  wenn  wir  aus  einem  Zustande  heraus  handeln.  Auch 
hat  sieht,  wie  Plato  meint,  jede  Lust  ein  von  ihr  zu  unter- 
scheidendes Resultat  (re'/loc;  treqov) ,  sondern  dies  gilt  nur  von 
denjenigen  Arten  derselben,  welche  ein  Bedürfniss  der  Natur 
ausfüllen.  Es  giebt  aber  auch  (geistige)  Genüsse,  die  nicht  Sättigung 
bedeuten,  und  diese  sind  weder  vorher  noch  nachher  mit  Un- 
lust verbunden  (1173  b  7  f.  1154  b  15  f.).  Die  Lust  ist  ein 
ungehindertes  Verwirklichen  einer  in  der  organischen  Natur 
angelegten  Beschaffenheit  [27],  Unlust  (Af'/r);)  als  das  Gegen- 
theil  hiervon,  ist  das  Bewusstwerdeu  einer  Hemmung  hinsicht- 
lich der  naturgemässen  Bethätigung  eines  Zustandes.  Deshalb 
ist  lustbringend  im  Allgemeinen  das  naturgemässe  Verhalten 
{/Mxä  (pvoiv  Uvai)  sowie  die  Gewohnheiten,  denn  diese  sind 
uns  zur  zweiten  Natur  geworden,  ferner  alle  nicht  gewalt- 
samen Zustände,  während  z.  B.  Sorgen,  Mühen,  Schmerzen 
gewaltsam,  mithin  unlustvoll  sind  (1369  b  16.  33).  Lust  ist 
gegeben  mit  der  vollendeten  Bethätigung  seelischen  Wirkens 
(1174  b  23);  vollverwirklichte  Thätigkeit  und  entsprechende 
Lust  sind  eigentlich  ein  und  dasselbe  (1152  b  33);  jede  Thätig- 
keit wird  daher  durch  die  mit  ihr  gegebene  Lust  gekräftigt 
und  verlängert  (1153  b  14);  die  Lust  kommt  und  ermattet 
mit  der  Thätigkeit  selbst  (ebd.  b  20  f.).    Wo  daher  in  einem 


1)  Wäre  clie  Lust  ein  Werden,  so  müsste  sie  auch  eine  bestimmte 
Geschwindigkeit  haben,  was  nicht  der  Fall  u.  s.  w. :  s.  Volkmann, 
Arist.  Psych.  18. 
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Zustande  ein  üebermass  möglich  ist,  da  giebt  es  auch  ein 
üebermass  von  Lust;  so  bei  allen  körperlichen  Erregungen 
(1145  a  15).  So  ist  denn  auch  jede  Empfindung  nothwendig 
mit  Lust  oder  Unlust  verknüpft,  da  mit  ihr  immer  entweder 
eine  Förderung  oder  eine  Hemmung  des  vorhandenen  natür- 
lichen Zustandes  gegeben  ist  ^) ;  auch  Erinnerung  und  Hoff- 
nung ist  deshalb  mit  Lust  verbuiden,  weil  sie  auf  Au- 
schauungsbildern,  d.  h.  auf  abgeschwächten  Empfindungen  be- 
ruhen (1370a  27.  247  a  16  f.).  Vor  aUem  aber  ist  Lust  gegeben 
mit  den  der  Tugend  entspringenden  Handlungen,  weil  in  diesen 
das  wahre  Wesen  und  Bethätigen  der  menschlichen  Natur  auf 
Grund  der  Vernunft  zur  Verwirklichung  kommt  (vgl.  Eth.  N. 
I,  6.  9.  10.  Pol.  1323  b  21).  Es  hat  aber  ferner  jede  Art 
normaler  seelischer  Bethätigung  ihre  eigenthümliche  Lust, 
und  daher  kommt  es,  dass  jede  bestimmte  Bethätigung  nicht 
bloss  durch  eine  hinzukommende  Unlust  sondern  auch  durch 
das  Eintreten  einer  Lust,  die  zu  einer  andern  Function  gehört, 
gehemmt  wird,  da  die  letztere  ja  damit  zugleich  die  ihr  an- 
gehörige  Bethätigung  an  die  Stelle  der  vorigen  setzt;  daher 
verdrängen  Seelenzustände ,  die  mit  grösserer  Lust  verbunden 
sind,  leicht  solche  mit  schwächerer  (1175  b  2  f.  1153  b  14). 
Arten  der  Lust  sind  daher  die  körperlichen  und  die  see- 
lischen (1117  b  28)  und  die  letzteren  dieselben  wie  die  Arten 
der  seelischen  Bethätigungen :  Lust  beim  Empfinden,  beim 
Denken  u.  a.,  weiter  die  besondere  Lust  bei  jeder  Art  von 
Empfindung  u.  s.  f.  (1175  a  21  f.).  Ebenso  besitzt  jede  Gat- 
tung lebender  Wesen  eine  ihr  eigenthümliche  Lust  an  dem 
was  der  eigenthümlichen  Bethätigung  ihres  Wesens  entspricht ; 
so  besitzt  der  Mensch  die  Lust  am  Denken  ^).  Im  Gegensatze 
zu  den  Thieren  ist  aber  beim  Menschen  die  daneben  dem 
Individuum  eigenthümliche  Lust  sehr  verschieden:  ein  und 
derselbe  Gegenstand   ist  dem  Einen   angenehm,   dem   Andern 


1)  s.  die  Belege  bei  Zeller  550,  Anm.  1.  Lust  und  Unlust  ist  die 
Wirksamkeit  des  Empfindungscentrums  in  Beziehimg  zimi  Guten  oder 
Ueblen  {t6  Ivi^ytlvTii  aia&t]Tix[]  jutaÖTi)Ti  nQÖg  icyad^dv  ^  xuxöv.  431a  10. 

2)  Poet.  Kap.  4  wird  auch  die  Lust  am  Xachalimen  als  eine  allge- 
mein meuscliliche  hervorgehoben;  vgl.  Ehet.  I,  11. 
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zuwider  ^).  Nicht  alle  Lüste  sind  rein  (frei  von  Unlust) ;  am 
meisten  die  theoretisclien  beim  Denken ;  von  den  Empfinduugs- 
lüsten  die  des  Geruches  sowie  diejenigen  Gesichts-  und  Gehörs- 
empfindungen, welche  rein  als  solche  um  ihres  Inhaltes  willen 
Lust  erwecken  (1173  b  16).  Auch  die  letzteren  fehlen  den 
Thieren  (1118  b  16).  Nicht  immer  ist  auch  ein  und  der- 
selbe Gegenstand  Lust  erregend  (1154  b  21),  weil  der  Or- 
ganismus nichts  einfaches  ist,  daher  mitunter  diejenige  Er- 
regung, welche  dem  einen  Elemente  seiner  Natur  zuträg- 
lich ist,  einem  anderen  widerstreitet.  Die  nothwendig  in  der 
Natur  des  Organismus  liegenden  -)  Lüste  begehrt  man  des- 
wegen so  vorwiegend ,  weil  sie  der  Unlust  besonders  schnell 
ein  Ende  machen,  da  die  sinnliche  Lust  einer  schnellen 
Steigerung  fähig  ist.  Für  viele  Menschen  ist  auch  der  neu- 
trale Zustand  an  sich  schon  Unlust  erregend,  vielleicht  des- 
halb weil  die  Function  des  Organismus  als  Anstrengung  Un- 
lust ist,  die  nur  der  nicht  mehr  als  solche  empfindet,  der 
sich  schon  daran  gewöhnt  hat  (1154  a  28  f.). 

Unter  den  Ursachen  der  Lust  kann  man  objective  und 
subjective  unterscheiden  (1152  b  33  f.);  es  giebt  nämlich  so- 
wohl Dinge,  die  an  sich  (objectiv)  Lust  erwecken,  d.  h.  ohne 
dass  sie  dazu  dienen,  einem  Mangel  unseres  Organismus  abzu- 
helfen, indem  sie  lediglich  die  Thätigkeit  der  gesunden  Natur 
anregen  (1154b  15),  wie  die  Lust  am  Denken,  —  als  auch 
Dinge ,  welche  nur  dadurch  Lust  erwecken ,  dass  sie  die  Be- 
friedigung eines  im  Organismus  begründeten  (subjectiven) 
Bedürfnisses  leisten,  in  welchem  Falle  es  nicht  von  der  Be- 
schaffenheit des  Gegenstandes  sondern  von  der  des  subjectiven 
Zustandes  abhängt,  ob  etwas  Lust  erweckt  oder  nicht. 

Die  Anlage  zur  Lust  ist  von  Anfang  an  in  uns,  daher  es 
so  schwer  hält,  das  Bedürfniss  danach  abzustreifen;  man 
begehrt  die  Lust,  sofern  sie  das  Leben  zur  Vollendung  bringt 
(1104  b  34.  1175  a  10  f.).     Da  aber  kein   menschliches  Ver- 


1)  1342  a  5.  1176  a  24  f.  1174  b  21.  1176  a  8. 

2)  avayxaia    tGjv    tioiovvtwv   7)äovr]v    im   Gegensatze    zu    deu    aus 
Wahl  hervorgeliendou  (««(«r«)  wie  Sieg,  Ehre,  Keichtum  1147  h  24. 
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mögen  die  Kraft  hat,  ununterbrochen  thätig  zu  sein,  so  kann 
man  auch  nicht  ununterbrochen  Lust  empfinden.  Mitunter  liegt 
der  Grund  ihres  Aufhörens  auch  darin  dass  die  Thätigkeit  nur 
so  lange  vollkommen  ist  als  sie  neu  ist,  später  aber  schlaff 
wird  (1175  a  9).  Die  edelste  und  anhaltendste  Lust  gewährt 
das  intellectuelle  Verhalten  (Eth.  N.  X,  7),  schon  deshalb 
weil  es  sich  am  längsten  ohne  Unterbrechung  fortsetzen  lässt 
(1177  a  15  f.).  Auch  mit  den  meisten  Begierden  ist  eine  Art 
von  Lustempfindung  verbunden.  Denn  entweder  ist  es  die 
Erinnerung  an  irgend  eine  erlangte  oder  die  Hoffnung  auf 
eine  zu  erlangende  Lust,  woran  man  sich  erfreut  (1370  b  15). 
In  der  Erinnerung  kann  auch  das  Unangenehme  Lust  erregen, 
sofern  es  eben  vergangen  ist  und  das  darauf  Folgende  ange- 
nehm war  (1370  a  27  f.). 

Wie  Plato,  so  kennt  auch  Aristoteles  Mischungen  von  Lust 
und  Unlust,  wenngleich  er  die  betreffenden  Zustände  gewöhn- 
lich mit  dem  Ausdrucke  desjenigen  bezeichnet,  was  bei  ihnen 
vorwiegt.  So  sind  Mitleid  und  Furcht,  obwohl  hauptsächlich 
Unlustgefühle,  doch  mit  Lust  gemischt,  desgleichen  der  Neid, 
sofern  er  Schadenfreude  einschliesst  u.  dgl.  ^). 

Wie  man  aus  dem  Vorstehenden  sieht,  hat  sich  bei  Ari- 
stoteles der  Begriff  des  Gefühles  an  und  für  sich  noch  so 
wenig  wie  bei  Plato  von  den  speciellereu  Fassungen  desselben 
herausgelöst.  Daher  kommt  es  auch,  dass  wir  allgemeinere 
Bestimmungen  über  dasselbe  sowie  über  seinen  Unterschied 
von  den  anderen  seelischen  Zuständen  aus  demjenigen  ent- 
nehmen müssen,  was  er  über  das  Wesen  der  Affecte  sagt, 
eines  Gegenstandes,  der  durch  das  Interesse  der  Gebildeten  für 
Rhetorik  schon  frühzeitig  in  den  Gesichtskreis  der  psycho- 
logischen Forschung  gerückt  worden  war. 

Von  den  verschiedenen  Arten  der  Lebensfunctionen ,  d.  h. 
den  Seelentheilen  unterscheidet  Aristoteles  noch  die  Anlage 
zu  bestimmten  Arten  des  praktischen  Verhaltens,  die  Nei- 
gungen {dvva/.i€ig),  nämlich,  die  sowohl  zu  vorübergehenden 


1)  J.  Bernays,  Zwei  Abhandlungen  über  die  aristotel,  Theorie  des 
Drama  (Berlin  1880),  S.  144  (Eli.  Mus.  1853,  S.  567). 
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Gemüthsbewegimgeu  (yrad-r^),  wie  auch  zu  dauernden  Be- 
schaffenheiten und  Charaktereigeuthümlichkeiten  (f-'^sLg)  die 
Vorbedingung  abgeben ,  und  zwar  letzteres  insofern  als  sie 
durch  ein  stetig  nach  einer  bestimmten  Eichtung  gehendes 
Handeln  (z.  B.  in  der  Erziehung)  dahin  ausgebildet  werden  und 
dann  das  rechte  oder  unrechte  Verhalten  gegenüber  den  Wir- 
kungen äusserer  Eindrücke  bedingen  [28].  Der  Aflfect  {Ttdd-og) 
selbst  ist  ihm  eine  Bewegung  der  Seele,  d.  h.  im  Grunde 
eine  Bewegung  des  Leibes,  die  zum  Bewusstsein  der  Seele 
kommt  (403  a  16).  Die  Aflfecte  entstehen  ohne  Ueberlegung 
und  Vorsatz  (1106  a  3.  1312  b  29).  Die  körperliche  Er- 
regung, die  dabei  ist,  bedingt  ihre  Fortdauer  unwillkürlich, 
da  auf  die  ursprüngliche  Bewegung  hier  eine  Gegenbewegung 
folgt  (453  a  26).  Eine  psychologische  Definition  des  Affects 
im  engeren  Sinne  giebt  Aristoteles  nicht,  so  wenig  wie  eine 
eigentliche  psychologische  Eintheilung  abgesehen  von  der  nach 
Lust  und  Unlust.  Er  betrachtet  ihn  im  praktisch-rhetorischen 
Interesse  überhaupt  mehr  nach  seiner  Beziehung  zum  ethischen 
Verhalten  des  Menschen.  Man  erkennt  dies  namentlich  an 
den  Definitionen  der  Einzelaffecte ,  welche  seine  Abhandlung 
über  die  Rhetorik  enthält.  Dabei  giebt  er  aber  eine  Fülle 
von  feinen  Charakterzügen  und  Bemerkungen  zu  diesem  Theile 
der  Psychologie,  die  freilich,  weil  sie  weniger  dem  formalen 
Aufbau  als  dem  raaterialen  Erkenntnissbestande  dieser  Wissen- 
schaft angehören,  später  nur  zu  wenig  wieder  wissenschaft- 
lich gewerthet  und  zu  ausschliesslich  der  weltmännisch  -  prak- 
tischen Kenntniss  überlassen  worden  sind.  Für  die  Ausbildung 
zunächst  der  späteren  griechischen  Psychologie  haben  sie  je- 
doch ihre  Bedeutung  gehabt. 

Im  Allgemeinen  kann  man  sagen,  die  Affecte  bezeichnen 
bei  Aristoteles  die  ganze  Scala  der  menschlichen  Gefühle, 
welche  sonst  von  den  Begriffen  der  Begierde  und  des  Muthes 
mit  befasst  wurden.  In  ethischer  Beziehung  kommen  sie 
in  Betracht  als  stetig  vorhandene  Dispositionen  zu  bestimm- 
ten Arten  des  Handelns  {e^eig),  in  psychologischer  als 
leidentliche  Zustände  {/cdd^tj),  und  innerhalb  dieses  Begriffes 
ist    für  Aristoteles,    wie    die    nachfolgende    Aufzählung    er- 
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keimen  lässt  der  jetzt  feststehende  Unterschied  zwischen  den 
Gefühlen  und  den  Affecten  im  engeren  Sinne  noch  nicht  vor- 
handen. 

1.  üeberwiegende  Lust-Affecte. 

a)  Liebe  {fpdiu),  das  Verlangen  nach  dem  Angenehmen 
(im  Allgemeinen)  (1235  b  20);  speciell  im  rhetorischen  Sinne: 
einem  andern  die  Dinge,  die  man  für  Güter  hält,  wünschen, 
bzw.  zu  verschaffen  suchen,  und  zwar  lediglich  um  seinet- 
■^illen.  —  b)  Muth  {d-aooog  1383  a  14),  der  Gegensatz  der 
Furcht:  die  Hoffnung,  welche  entspringt  entweder  aus  der 
Vorstellung  des  in  der  Nähe  befindlichen  Rettungsmittels  oder 
daraus  dass  keine  Vorstellung  die  eine  Ursache  zur  Furcht 
überhaupt  oder  wenigstens  zu  unmittelbarer  Furcht  geben 
könnte,  sich  einstellt.  —  c)  Wohlwollen  {yaQig  1385  a  17): 
die  Neigimg,  dem  Bedürfenden  einen  Gefallen  zu  thun,  und 
zwar  weder  zur  Vergeltung  für  etwas  noch  zu  eigenem  Nutzen. 

2.  üeberwiegende  Unlustaffecte. 

a)  Zorn  {ogyi]  1378a  31):  ein  mit  Unlust  verbundenes 
Trachten  nach  dem  was  uns  als  strafende  Vergeltung  erscheint 
für  etwas  worin  wir  von  Seiten  eines  Unberechtigten  eine 
Kränkung  unser  selbst  oder  eines  Nahestehenden  erblicken. 
Hierin  liegt,  dass  dieser  Affect  sich  immer  auf  ein  bestimmtes 
Individuum  bezieht  und  weiter,  dass  er  in  jedem  Falle  doch  auch 
von  einem  bestimmten  Lustgefühle  begleitet  sein  muss,  das 
aus  der  Hoffnung  entspringt,  sich  rächen  zu  können.  Physio- 
logisch ist  er  ein  Aufsieden  des  Blutes  um  das  Herz  herum 
(403  a  20).  Zorn  ist  übrigens  ein  Zeichen  von  Kraft;  ohne 
ihn  ist  der  Geist  wehrlos;  mit  ihm  schneidet  man  gleichsam 
der  Seele  die  Sehnen  aus  ^).  —  b)  Hass  {/.uoog  1382  a  if.) 
ist  Gegensatz  der  Liebe,  also  die  Gesinnung,  in  der  man  je- 
mandem Böses  wünscht.  Während  Zorn  sich  immer  auf  In- 
dividuelles richtet,  geht  der  Hass  auf  ganze  Gattungen  (z.  B. 
Sykophanten) ;  jener  ist  durch  die  Zeit  heilbar,  dieser  nicht; 
der  erstere   sucht  mehr  (äusserlich)    zu   thun,    der    letztere 


1)  Vgl.  Eose,  Ar.  Pseudep.  112.  114;  ders.,  Arist.  frgiu.    (vor  dem 
Index  Aristotel.)  no.  95. 
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mehr  zu  schaden,  denn  jener  will,  dass  man  sein  Dasein 
empfinde,  während  es  diesem  darauf  nicht  ankommt.  Der 
Zorn  ist  ein  Moment  des  Hasses,  und  zwar  als  Uebergang 
von  diesem  in  Leidenschaft  (unter  Zurücktreten  der  Ueber- 
legung)  und  That.  Der  Zorn  ist  mit  Unlust  verbunden,  der 
Hass  als  dauernde  Feindschaft  dagegen  nicht  (1312  b  32). — 

c)  Furcht  {qößog  1382  a  21):  ein  Unlust-  oder  Beunruhigungs- 
gefühl aus  der  anschaulichen  Vorstellung  eines  bevorstehenden- 
Uebels,  das  verderblich  oder  schmerzlich  ist.  Vorausgesetzt 
ist  dabei,  dass  es  nicht  zu  fern  liegt,  wie  z.  B.  für  die  mei- 
sten Menschen  der  Tod,  sowie  dass  noch  irgend  eine  Hoff- 
nung auf  Rettung  vorhanden  ist,  denn  Furcht  ist  immer  zu- 
gleich Ueberlegen  (1383  a  5).  Nach  der  leiblichen  Seite  hin 
erscheint  die  Furcht  als  Abkühlung,  durch  Herabsetzung  der 
Innern  Wärme  sowie  der  Blutmenge  (692  a  23);  daher  sind 
die  „blutlosen"  Thiere,  die  statt  des  Blutes  nur  eine  Art 
von  Wasser  haben,  furchtsam  (650  b  27);  ähnliches  gilt  wegen 
der  abnehmenden  Wärme  von  bejahrten  Menschen  (1 389  b  30).  — 

d)  Mitleid  (e'Zeog  1385b  13):  ein  Unlustgefühl  über  ein 
Verderben  und  Schmerz  in  Aussicht  stellendes  Uebel,  das  einen 
Menschen  trifft,  der  es  nicht  zu  erleiden  verdient,  und  zwar 
ein  solches  welches  wir  für  uns  selbst  zu  fürchten  haben 
könnten  (vgl.  1386  a  27)  und  welches  ausserdem  in  unmittel- 
barer Nähe  erscheint.  Es  gehört  dazu,  dass  man  den  Be- 
mitleideten für  gut  hält,  weil  er  sonst  einfach  sein  Unglück 
verdient  zu  haben  scheinen  wird  (1385  b  35).  Mitleidslos  ist 
der  ganz  Elende  sowie  der  Ueberglückliche ;  da  nämlich  das 
Mitleid  für  andere  nach  dieser  Theorie  auf  der  Furcht  für  uns 
selbst  beruht,  so  können  diese  beiden  Klassen,  da  sie  kein 
Unglück  weiter  fürchten,   es   nicht  besitzen   (1385  b  20).  — 

e)  Unwille  (gerechter)  als  Gegensatz  des  Mitleidens  {veueaig 
1386  b  9):  Unlustgefühl  beim  Anblicke  von  Wohlergehen  an 
Unwürdigen,  zumal  wenn  dasselbe  nicht  schon  altererbt  son- 
dern erst  kürzlich  erlangt  ist  (1387  a  16).  Sklavische  Naturen 
sind  nicht  dazu  geneigt,  weil  sie  nichts  haben,  dessen  sie  sich 
für  würdig  achten  (ebd.  12).—  f)  Neid  {cfi^ovog  1386b  18); 
Unlustgefühl  über  fremdes  Wohlergehen  und   zwar  über  ver- 
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dientes;   ungefähr  das  Zerrbild  des  vorigen;   mit  ihm  hat  er 
auch  das  gemeinsam,  dass  die  Unlust  hier  nicht  daher  rührt, 
dass  dem  Zuschauer  aus  dem  Glücke  des  Andern  etwas  wider- 
wärtiges   erwächst    (dies    würde    Furcht    bedingen)    sondern 
lediglich  aus  dem    Blick    auf  die    Person   desselben  {dt^  av- 
rbv  roj'  7Th](jlov  ebd.  18).     Im  Neide    liegt   immer    zugleich 
Schadenfreude  (ebd.).     Sein   Gegensatz  ist   die  Verachtung 
(1295  b  22).  —  g)  Scham  {cuGxhri  1383b  13):  Beunruhigung 
bezüglich  derjenigen  üebel,    die    vermeintlich    unserem   Rufe 
schaden,  mögen  sie  gegenwärtig,  vergangen  oder  bevorstehend 
sein;  Gleicbgiltigkeit  dagegen  ist  Schamlosigkeit.     Die  damit 
verbundene  Furcht  bezieht  sich  nicht  auf  praktische  Folgen 
einer  Handlung  sondern  einzig  auf  die  Schmälerung  des  Rufes, 
daher   man   auch   vor   denjenigen  sich    nicht    schämt,    denen 
man  die  Fähigkeit  des  richtigen  ürtheiles  nicht  zutraut,  wie 
Kindern   u.  dgl.  (1384  a  23,  b  23).     Dass  die  Scham   mehr 
vorübergehender  Aifect  ist  als  dauernde  Beschaffenheit  (f'i<^), 
sieht   man  aus  den  körperlichen  Begleiterscheinungen  (1128  b 
11).  —  h)  Eifersucht  (rz/log  1388  a  30):  Unlust  über  das 
augenfällige  Vorhandensein  von  Gütern,  die  wir  schätzen,  aber 
nicht  erreichen  können  bei  einem  unseres  Gleichen,  und  zwar 
nicht  desshalb  weil  jener  sie  hat,  sondern  nur  weil  wir  selbst 
sie  nicht  haben.    Aus  diesem  letzteren  Grunde  (wodurch  dieser 
Affect  sich  vom  Neid  unterscheidet)  ist  Eifersucht  das  Zeichen 
einer  edlen  Natur. 

Aristoteles  hebt  den  Einfluss  der  Lebensalter  auf  die 
Aflfecte  hervor:  junge  Leute  sind  stürmischer  aber  veränder- 
lich; der  Reiz  ihres  Verlangens  ist  zwar  scharf  aber  nicht 
nachhaltig.  Daran  schliesst  sich  eine  treffende  Schilderung  des 
jugendlichen  Charakters  hinsichtlich  der  Leidenschaften :  er  liebt 
Geld  noch  am  wenigsten,  weil  er  den  Mangel  in  der  Regel 
noch  nicht  ernstlich  empfunden  hat,  ist  gutmüthig,  hoffnungs- 
reich, da  ihm  noch  nicht  vieles  fehlgeschlagen  ist.  Die  Ju- 
gend ist  hochherzig,  vom  Leben  noch  nicht  klein  gemacht; 
ihre  Fehler  laufen  alle  auf  Uebermass  und  Uebertreibung 
hinaus;  auch  wo  sie  beleidigt,  thut  sie  es  aus  Uebermuth, 
nicht  aus  Bosheit.     Sie  ist  mitleidig,  weil  sie  alle  Menschen 
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für  besser  hält  als  sie  sind  (Rhet.  II,  12).  In  ähnlicher  Weise 
wird  die  entgegengesetzte  Beschaffenheit  des  Alters  gezeich- 
net, mit  Bemerkungen  wie  die,  dass  Mitleid  die  Jungen  aus 
Gutmüthigkeit  besitzen,  die  Alten  aus  Schwäche,  weil  sie 
meinen,  dass  alles  Schlimme  auch  sie  in  nächster  Nähe  be- 
drohe u.  dgl. 

Den  Werth  der  Affecte  für  das  geistige  Leben  stellte 
Aristoteles  ziemlich  hoch  und  hielt  es  weder  für  möglich  noch 
für  wünschenswerth,  sie  ganz  zu  unterdrücken,  denn  die  Affecte, 
richtig  angewandt,  seien  Waffen  der  Tugend  ^).  Nicht  affectlos 
soll  der  Weise  sein  sondern  von  gemässigten  Affecten  ^).  Auch 
für  den  Kunstgenuss  haben  die  Affecte  ihre  Bedeutung.  Ob- 
gleich sie  nämlich  an  sich  Unlust  oder  wenigstens  Mischungen 
von  Lust  und  Unlust  sind,  so  können  sie  doch  unter  Umstän- 
den ein  Gefühl  der  Lust  hervorrufen,  wenn  es  nämlich  dazu 
kommt,  dass' man  sich  von  dem  Drückenden,  was  sie  haben, 
erleichtert  fühlt,  wenn  der  Affect  s.  z.  s.  in  Fluss  geräth ,  so- 
dass die  Seele  in  einer  fortgehenden  Gemüthsbewegung ,  die 
ihn  zum  vollständigen  Bewusstsein  bringt,  sich  nach  und 
nach  von  der  Last  desselben  befreit.  Aristoteles  kennt  diesen 
Vorgang  (wie  übrigens  auch  schon  Plato)  ^)  besonders  von  der 
Medicin  her  als  „reinigende  Ausscheidung"  {/M&aQaig)  und 
hat  dabei  jedenfalls  die  Art  und  Weise  des  nach  alter  medi- 
cinischer  Theorie  gedachten  Heilungsprocesses  in  Analogie  ge- 
zogen, wonach  der  Verlauf  einer  Krankheit  in  einer  Art  von 
organischer  „  Auskochung "  des  Krankheitsstoffes ")  besteht. 
Der  den  Körper  belästigende  Stoff'  wird  danach  zunächst  in 
einen  Zustand  der  Steigerung  versetzt,  dadurch  aber  eben  seine 
Ausscheidung  (wenigstens  des  Uebermasses)  und  damit  die 
Erleichterung  des  Körpers  herbeigeführt.  Aristoteles  kennt 
auch  die  Art  wie  man  nach  demselben  Princip  die  (im  psycho- 


1)  Sen,  (1.  ir.  I,  17;  vgl.  Ar.  1253a  35.    Bernays,  Zwei  Abhand- 
lungen etc.,  S.  66. 

2)  Vgl.  Diog.  Laert.  V,  31. 

3)  Plat.  Kep.  X,  606  a  f. ;  vgl.  Gesetze  YD.,  790  e. 

4)  s.  Littre  in  der  Ausgabe  des  Hippokrates  I,  444. 
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pathischen  Sinne)  enthusiastisch  Erregten  durch  Vorspielen 
orgiastischer ,  also  zunächst  noch  mehr  erregender  Melodien 
kurirte  (1342  a),  und  macht  davon  eine  sinnreiche  Anwen- 
dung zur  Erklärung  des  affectiven  Verhaltens  beim  Anschauen 
der  Tragödie.  Die  Affecte  der  Furcht  und  des  Mitleides,  welche 
diese  erregt,  werden  durch  das  was  auf  der  Scene  vorgeht  in 
uns  derartig  an-  und  aufgeregt,  dass  ihr  Verlauf  und  Ablauf 
uns  ein  Gefühl  nicht  der  Unlust  sondern  der  mit  Lust  verbun- 
denen Erleichterung  {■Kov(fi'C£a&aL  /.isd-^  fidovfjg)  hinterlässt,  in- 
sofern alles  Drückende  aus  dem  Affect  entfernt  und  derselbe 
„gereinigt",  d.  h.  aus  einem  überwiegenden  Unlust- 
gefühl  in  ein  reines  Lustgefühl  verwandelt  wird.  Nicht 
nur  die  Musik  sondern  auch  die  Poesie  hat  solche  kathartischen 
Wirkungen.  Die  Thatsache  dass  die  Dichtkunst  in  diesem  Falle, 
wo  sie  zunächst  durch  Erregung  von  ünlustemplindungen  zu 
wirken  hat,  dennoch,  wie  alle  Kunst,  Lust  zu  bereiten  vermag, 
erklärt  sich  also  hier  daraus  dass  sie  die  Mittel  besitzt,  diese 
Empfindungen  (im  Gegensatze  zum  gewöhnlichen  Leben)  nicht 
als  drückende  Last  auf  der  Seele  ruhen  zu  lassen  sondern  sie 
gleichsam  in  einen  wohlthuenden  Fluss  aufzulösen,  in  Folge 
dessen  die  Seele  das  fortgehende  Gefühl  der  „Keinigung"  des 
Affects  (von  dessen  Unlustmoment)  zu  fühlen  bekommt,  ein 
psychologischer  Vorgang,  unter  welchen  neben  manchem  an- 
deren Concreten,  was  sich  Aristoteles  noch  dabei  gedacht  haben 
mag,  jedenfalls  auch  dasjenige  fällt,  was  wir  jetzt  unter  tra- 
gischer Kührung  verstehen.  Freilich  dient  nach  seiner  An- 
sicht zur  Erzielung  dieser  Wirkung  (wie  aus  dem  sonstigen 
Inhalte  seiner  Poetik  hervorgeht)  nicht  die  Thatsache  der 
Aufregung  allein,  sondern  auch  die  andere,  dass  der  ganze 
Vorgang  sich  vollzieht  am  Anblicke  wohlgelungener  Nach- 
ahmungen von  traurigen  und  furchtbaren  Begebenheiten. 
Denn  der  Mensch  hat  von  Natur  Freude  an  dem  Nachgeahm- 
ten, auch  wenn  es  an  sich  Unlust  erweckend  ist.  Dazu  trägt 
ausserdem  der  Umstand  bei,  dass  die  Aufregung  des  Affects 
mit  künstlerischen  Mitteln  hervorgerufen  und  durch  dieselben 
weiter  gefördert  und  geleitet  wird  ^)  [29]. 

1)  1449  b  24,  vgl.  1453  b  12.  1342  a. 
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Der  Mangel  eines  durchgreifenden  psychologischen  Ge- 
sichtspunktes ist  in  den  Bemerkungen  über  die  Affecte  hei 
Aristoteles,  die  mau  ohnehin  sich  aus  verschiedenen  zerstreuten 
Ausführungen  in  seinen  Schriften  zusammenlesen  muss,  durch- 
weg erkennbar.  Es  handelt  sich  für  ihn  dabei  gar  nicht  oder 
wenigstens  nicht  in  erster  Linie  um  Aufweisung  der  psychischen 
oder  psychophysischen  Elemente,  aus  denen  sie  sich  als  Resultate 
ergeben,  nicht  um  Analyse  einer  Summe  psychischer  Kräfte  im 
subjectiven  Sinne,  sondern  um  den  objectiven  Inhalt  dessen 
was  dabei  vorgestellt  wird  und  als  äussere  Beziehung  den 
Affect  als  solchen  erkennbar  macht.  Dem  subjectiven  Momente 
wird  abgesehen  von  gelegentlicher  Anführung  leiblicher  Be- 
gleiterscheinungen fast  einzig  durch  die  Bezeichnung  als  Lust 
oder  Unlust  Rechnung  getragen.  Daher  auch  das  Lückenhafte 
des  Verzeichnisses  sowie  das  Durcheinanderbringen  von  wirk- 
lichen Affecten  und  dauernden  Gefühlszaständen.  Aristoteles 
selbst  ist  sich  übrigens  dessen  worauf  es  bei  der  rein  psycho- 
logischen Untersuchung  in  diesem  Gebiete  ankommen  würde, 
wohl  bewusst;  er  weiss  wenigstens  gelegentlich  (403  a  29) 
den  Unterschied  hervorzuheben  zwischen  der  „dialektischen" 
Erklärung  psychischer  Zustände  und  der  „physischen",  und 
au  dem  dort  gegebenen  Beispiele  vom  Wesen  des  Zorns  (s.  o. 
S.  91)  sehen  wir,  dass  er  die  rhetorisch-praktischen  Erklärungen 
auf  die  dialektische  Seite  stellen,  d.  h.  eben  nicht  als  psycho- 
logische anerkennen  würde.  Dass  er  für  dieses  Gebiet  keinen 
anderen  Ausdruck  hatte  als  den,  viel  zu  allgemeinen  der  „Er- 
leidungen" {7td&rj),  hat  jedenfalls  hauptsächlich  mit  dazu  bei- 
getragen, dass  eine  sehr  charakteristische  Klasse  von  inneren 
Zuständen  nicht  sachlich  analvsirt  wurde. 
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Viertes  Kapitel. 

Die  praktische  Seite  des  Seelenlebens. 


Den  Zusammenh^Qg  zwischen  der  theoretischen  und  prak- 
tischen Seite  des  Seelenlebens  hat  schon  Aristoteles  in  dem 
Gefühl  erkannt.  Das  Begehren,  lehrt  er,  wächst  aus  der  Em- 
pfindung heraus  auf  Grund  des  Umstandes,  dass  dieselbe  ausser 
dem  objectiven  Inhalt  auch  einen  subjectiven  haben  kann :  das 
was  man  an  ihr  angenehm  oder  unangenehm  nennt.  Darin 
liegt  nämlich  unmittelbar  die  Thatsache,  dass  mau  das  Ge- 
gebene bejaht  oder  verneint  (431a  8  f.),  d.  h.  begehrt  oder 
ablehnt,  und  zwar  ist  das  Begehrende  wie  das  Ablehnende 
Function  desselben  Organs,  ebenso  wie  das  Empfinden  selbst, 
nämlich  des  Empfindungscentrums.  Wo  Empfindung,  und  ebenso 
wo  Lust  und  Unlust,  da  ist  auch  Begehren;  auch  die  Thiere 
haben  es  daher  bis  zu  einem  gewissen  Grade,  nur  entsprechen 
ihre  Begehrungen  der  Unbestimmtheit  ihrer  Empfindungen 
sowie  ihrer  Anschauungsbilder  ^).  Für  das  D  e  n  k  e  n  im  Unter- 
schiede vom  Wahrnehmen  ist  das  Begehren  oder  Ablehnen 
vermittelt  durch  die  Wirksamkeit  der  Anschauung  {(favTaoia). 
Auf  Grund  deren  vergleicht  die  Seele  Bilder  und  Gedanken 
wie  ein  Sehender  das  Kommende  mit  dem  Gegenwärtigen 
{während  die  Empfindungen  selbst  nur  auf  das  Gegenwärtige 
gehen),  und  bestimmt  aus  Ueberlegung  heraus,  welches 
das  Angenehme  sei  oder  sein  werde,  und  welches  nicht;  darin 
aber  eben  besteht  das  Begehren  oder  Ablehnen  ^).  So  ergiebt 
sich  zunächst  innerhalb  des  Begehrens  (oQEiLg)  der  Unterschied 
des  bloss  sinnlichen  von  dem  verständigen  Begehren,  d.  h. 
der  zwischen  Begierde    {sTtiS^iixia)  ^)    und   Willen  {ßov- 


1)  454  b  31.  434  a  3.  414  b  5.  137  a  16. 

2)  dlwh?  oder  (fvyr].     431b  2.  432  b  28.  434  a  9.  1139  a  22. 

3)  Doch  wird  dieser  Ausdruck  gelegentlich  (1370  a  18)  auch  im  wei- 
teren Sinne  gleichbedeutend  mit  öge^ig  gebraucht. 

SiebecK,  Gesch.  der  Psyehol.    I,  2.  • 
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Xr^Gig)  ^).  Ein  Haiiptunterschied  zwischen  beiden  ist  der  der 
Zeit :  der  Verstand  fordert  auf  zur  Beachtung  des  Zukünftigen ; 
die  blinde  Begierde  sieht  nur  das  gegenwärtige  Angenehme 
(433  b  5;  vgl.  1170  a  28).  Beide  können  einander  wider- 
streiten und  je  nach  Umständen  die  eine  die  andere  oder  auch 
eine  Begehrung  eine  andere  gleicher  Art  überwinden  (434:  a'l2). 
Zwischen  beiden  steht  noch  innerhalb ,  dieses  Gebietes  der 
Muth  {d-vf.i6g)  im  platonischen  Sinne  als  das  dem  Vernünf- 
tigen schon  sich  annähernde  Begehren,  das  nicht  mehr  blinder 
Trieb  ist  ^).  Die  87tid-vf.ua  als  blosses  (unerfülltes)  Begehren 
ist  mit  Unlustgefühl  verbunden  (1119  a  4).  Man  kann  die 
Begierden  eintheilen  in  Naturtriebe  (a'Aoyoi),  die  gemeinsam 
sind,  und  individuelle,  angeeignete  {Ydiai,  eTtid-eroi),  bei  denen 
die  Vernunft  mitwirkt,  wie  das  Verlangen  nach  Ehre  u.  a. 
Muth  und  Begierde  greifen  hier  vielfach  ineinander  ^).  Der 
Wille  im  eigentlichen  Sinne  {ßoi?j]aig)  kommt  sonach  nur 
denjenigen  Wesen  zu,  welche  Vernunft  haben  (434  a  6).  Er 
beruht  auf  derjenigen  Art  des  Anschauungsvermögens,  welche 
die  Anschauungsbilder  zu  Eeflexionen  vereinigt  {f/arraaia  ßov- 
'A€iri/.)l).  Dabei  ist  Wahl,  Abmessen,  also  Denken.  Im  Wollen 
liegt  immer  ein  Schliessen,  somit  eine  Thätigkeit,  die  in  der 
blossen  Begierde  an  sich  nicht  ist.  Der  Ausgangspunkt  dieser 
Denkbewegung  ist  immer  ein  individueller  und  specificirt 
vorliegender  Fall,  nicht  eine  allgemeine  Vorstellung  (433  a  16), 
und  zwar  immer  dann  wenn,  die  Meinung  vorliegt,  dass  es 
sich  um  ein  Gut  handle  oder  um  ein  Lustbringendes,  wobei 
auch  schon  Aussicht  auf  Befreiung  von  Unlust  oder  Vertau- 
schung grösserer  Unlust  mit  kleinerer  diese  Rolle  spielen 
kann  (1369  a  3,  b  24).  Ueberhaupt  will  und  handelt  nie- 
mand ohne  psychologische  Vermittelung,  die  beruhen  kann 
auf  zufälligen  Eindrücken,  Naturnothwendigkeit,  äusserem 
Zwang,  Gewohnheit,  verständiger  Reflexion,  Aufwallung,  Be- 
gierde (1369  a  f.).     Der   wirkliche  Eintritt  des  Wollens  (und 


1)  1072  a  26.  1119  b  5.  18G9  a  4. 

2)  1149  a  24  f.  1327  b  24.  15.  1334  b  22  f. 

3)  Vgl.  J.  Klein,  das  Empirische  in  d.  Nik.  Eth.  (Berlin  1875),  S.  7. 
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damit  der  Handlung)  ist  dann  gegeben,  wenn  zu  dem  Begehren 
noch  die  Gewissheit  der  Macht  hinzukommt,  das  Begehrte 
auszuführen :  mit  dem  Wegfall  der  Hindernisse  ist  der  üeber- 
gang  von  selbst  da  (1392  b  20). 

Das  Vorstadium  dazu  besteht  in  der  üeberlegung  {ßov?.€v~ 
Gtg),  als  deren  Resultat  der  Vorsatz  {ytQoaiQeoLg)  heraustritt 
(1103a  3.  1112  a  15).  Die  üeberlegung  tritt  ein,  sobald 
man  die  äussere  Anregung  in  Beziehung  gesetzt  hat  zu  der 
denkenden  Seite  seines  Wesens  (ebd.  6);  sie  bezieht  sich 
auf  dasjenige  dessen  Verwirklichung  bei  uns  steht  (1112  a  31), 
also  nicht  auf  das  rein  Theoretische,  desgleichen  nicht  auf 
das  Ewige  und  Unveränderliche  sondern  auf  das  was  sich  so 
oder  so  verhalten  kann  (1112  a  21  f.).  Nicht  jedes  üeber- 
legen  ist  daher  ein  Untersuchen,  wohl  aber  jedes  Untersuchen 
ein  Ueberlegen  (ebd.  b  21).  Die  Üeberlegung  bezieht  sich 
nicht  auf  den  Endzweck  sondern  auf  die  Mittel  zu  demselben 
(ebd.  12),  und  zwar  rückwärts  bis  zum  ersten  Anfangsgliede 
für  das  Handeln.  Die  durch  Üeberlegung  festgestellten  Mittel 
werden  das  nächste  Ziel  des  Vorsatzes,  der  sich  von  der 
blinden  Begierde  eben  dadurch  unterscheidet,  dass  er  nur  auf 
das  geht,  was  die  üeberlegung  festgestellt  hat  (1111b  11  f.), 
von  dem  eigentlichen  Willen  aber  dadurch  dass  er  direct  nicht 
auf  das  letzte  Ziel  sondern  von  Fall  zu  Fall  auf  die  dazu 
nöthigen  Mittel  sich  richtet  (b  30).  Der  Vorsatz  ist  der 
Ausgangspunkt  des  eigentlichen  Handelns,  wenn  auch  nicht 
der  Zweck  desselben;  denn  dieser  liegt  in  der  Endabsicht. 
Da  nun,  wozu  und  wie  man  sich  entschliesst ,  selbst  wieder 
von  der  bleibenden  Charaktereigenthüralichkeit  {ij&L/J]  e^ig) 
abhängt,  so  erhellt,  dass  zum  Zustandekommen  des  Vorsatzes 
auch  diese,  und  nicht  allein  die  üeberlegung  beiträgt.  Im 
Vorsatz  schliessen  sich  die  beiden  Seiten  menschlichen  Wesens, 
Denken  und  Wollen,  zusammen:  er  ist  wollendes  Denken  und 
denkendes  Wollen  (1139  a  31  f.). 

Die  Handlung  selbst  vollzieht  sich  durch  den  Uebergang 
in  Bewegung,  und  damit  tritt  am  menschlichen  Wesen  der 
Gegensatz  der  praktischen  Seite  zur  rein  theoretischen  sichtbar 
hervor  (432a  15).     Aristoteles  hat   sich  die  Frage,   wie  Be- 
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wegung  im  Organismus  psycho-  und  physiologisch  bedingt  und 
bestimmt  sei,  schon  in  grosser  Präcision  und  Schärfe  gestellt. 
In  der  Beantwortung  kommt  freilich  für  ihn  mit  allen  seinen 
Consequenzen  der  Umstand  zur  Geltung,  dass  er  die  Nerven 
(wenigstens  als  eigenartige  Gebilde)  nicht  kennt  ^)  und  von 
der  Bedeutung  des  Gehirns  und  der  nervösen  Centralorgane 
keine  Vorstellung  hat.  Daher  hat  er  auf  die  Frage,  wie  eine 
Vorstellung  Ursache  einer  leiblichen  Bewegung  sein  könne,  die 
Antwort,  zwischen  ihr  und  der  Handlung  liege  die  Vermittelung 
in  dem  Begehrungsvermögen  {dQ€/ar/.6v) ,  da  an  dieses  das 
Bewegungsvermögen  {yuvriTixov)  gebunden  sei  ^).  Sind  doch 
überhaupt  schon  nach  der  principiellen  Grundansicht  über  das 
Verhältniss  von  Leib  und  Seele  bei  Aristoteles  alle  Gemüths- 
bewegungen  zugleich  in  Zuständen  des  Leibes  ausgeprägt  und 
können  sogar  ihrerseits  erst  von  den  Zuständen  desselben  aus 
bediugt  sein'  (403  a  16).  Das  Problem  bleibt  sonach  ein  rein 
psychologisches,  und  dieses  gilt  für  gelöst,  sobald  innerhalb 
des  Organismus  zur  Erklärung  der  Bewegung  diejenigen  drei 
Stücke  aufgewiesen  sind,  aus  denen  nach  den  Ausführungen 
der  Metaphysik  und  Naturphilosophie  (s.  o.  S.  73)  das  Wesen 
der  Bewegung  im  Allgemeinen  begriffen  wird  (433  b  10  f.), 
d.  h.  es  handelt  sich  um  die  Bestimmung  des  unbewegt  be- 
wegenden (a),  des  bewegten  und  zugleich  bewegenden  (b),  end- 
lich des  lediglich  bewegten  Factors  (c)  innerhalb  des  Organis- 
mus. Sie  ergiebt  sich  auf  Grund  folgender  Thatsachen :  Zum 
Begehren  gehört  nothwendig  die  Vorstellung  eines  durch  Han- 
deln realisirbaren  Gutes  {7rQaxTÖv  dya&uv)  (a),  welches  die 
Fähigkeit  hat,  das  Begehrungsvermögen  (b)  anzuregen,  von 
dem  aus  dann  weiter  der  psychophysische  Organismus  (c)  durch 
Einwirkung  auf  ein  körperliches  Organ  bewegt  wird  (433  b  15). 
Die  Erklärung  der  organischen  Bewegung  ist  hiermit  im 
Wesentlichen  vollendet.  Als  Ergänzung  dazu  hebt  Aristoteles 
jedoch    noch    ausdrücklich    die    Nothwendigkeit    hervor,    den 


1)  Vgl.  üid.  Arist.  s.  v.  vevQov. 

2)  433a  21.    Schrader,   Aristotelis  de  voluntate  doctriua  (Bran- 
denburg 1847),  p.  3. 
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mechanisch-körperlichen  Muskelvorgang  bei  der  Bewegung  zu 
analysiren.  Er  geschieht  durch  das  was  mechanisch  das  Wesen 
der  Gelenkbewegung  ausmacht,  bei  der  Aristoteles  auch  wieder 
die  oben  genannten  drei  allgemeinen  Bewegungsfactoren  auf- 
zuzeigen beflissen  ist  ^).  Der  Ausgang  des  mechanischen  Vor- 
ganges liegt  im  Herzen  (455  b  34  f.),  und  wie  er  vom  Psychi- 
schen aus  dahin  kommt,  d.  h.  wie  das  Herz  selbst  vom  Willen 
erregt  wird,  darf  man  nach  aristotelischer  Auffassung  weiter 
nicht  fragen.  Denn  nach  derselben  tritt,  sobald  die  Summe 
derjenigen  Factoren  aufgewiesen  ist,  welche  zusammen  die 
Möglichkeit  (df'm/ag)  der  Bewegung  ausmachen,  und  ihrem 
vollständigen  Vorhandensein  nichts  im  Wege  steht,  eben  mit 
begrifflicher  und  naturgemässer  Notwendigkeit  die  Verwirk- 
lichung der  Möglichkeit  von  selbst  in's  Dasein.  Denn  die 
Möglichkeit  ist  eben  nur  so  lange  Möglichkeit,  als  sie  noch 
nicht  vollständig  genug  zur  Verwirklichung  war  (1048  a  13  f.). 
Mit  der  Anregung  des  Begehrungsvermögens  von  Seiten  der 
Vorstellung  des  „ausführbaren  Guten"  und  dem  Ausschlüsse 
äusserer  oder  innerer  Hemmnisse  dieses  Ueberganges  gilt  die 
Erregungsmöglichkeit  des  leiblichen  Organs  für  erklärt;  auf 
Grund  derselben  muss  die  Bewegung  des  ganzen  Organismus 
mit  derselben  Nothwendigkeit  eintreten,  wie  die  Wirkung  des 
bewusstlosen  Triebes  in  der  für  ihn  disponirten  Materie  [30]. 

Ebenso  wie  die  bewusste  üeberlegung  und  ihr  Resultat, 
der  Vorsatz,  kann  auch  die  blosse  Empfindung  durch  Einwir- 
kung auf  das  Herz  Bewegung  auslösen  (455  b  34  f.  456  a  20), 
sodass  in  dieser  Beziehung  für  Aristoteles  das  Herz  gleichfalls 
die  Stelle  des  Gehirnes  als  Centralorgan  einnimmt.  An  Stelle  des 
eigentlichen  Denkens  (im  Begriffe  des  7rQuyabv  äyad-öi)  kann 
ferner  auch  das  blosse  Anschauungsbild  unmittelbar  auf  das 
Begehren  wirken ;  so  jedenfalls  immer  bei  den  Thieren  (433  a 
10)  und  beim  Menschen  häufig  da  wo  im  Gegensatze  zum 
Denken  die  Begierde  die  Oberhand  über  das  vernunftgemässe 
Begehren  gewinnt  (ebd.  26). 

Das  Weltmännisch- Praktische  seiner  empirischen  Kenntnisse 


1)  s.  d.  Nachweise  in  Fichte  s  Zeitschr.  f.  Philos.  1872,  S.  20. 
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wodurch  der  stagiritisclie  Philosoph  in  der  Behandlung  der 
abgeleiteten  Probleme  innerhalb  der  gegebenen  Wirklichkeit 
so  vielfach  seinen  athenischen  Vorgängern  überlegen  ist,  bringt 
sich  in  diesem  Theile  seiner  Lehre  besonders  in  demjenigen 
zur  Geltung  was  er  über  Freiheit  und  Unfreiheit  des  Handelns 
sagt.  Anknüpfend  an  die  alte  Lehre,  dass  richtiges  Wissen 
nothwendig  auch  richtiges  bzw.  gutes  Handeln  bedingt,  er- 
örtert er  das  Verhältniss  des  Wissens  zum  Handeln  nicht  in 
.  der  dürftigen  Abstraction  des  Sokrates  sondern  auf  Grund  eines 
reichlichen  Stoffes  von  Lebenserfahrung  ^).  Die  Bestimmung, 
lehrt  er,  über  Freiwilligkeit  oder  ünfreiwilligkeit  einer  Handlung 
hängt  nicht  so  im  Allgemeinen  davon  ab,  ob  man  das  rich- 
tige Wissen  vom  Sachverhalt  gehabt  habe  oder  nicht.  Wissen 
nämlich  kann  sein  entweder  ein  todter  Besitz  ohne  Anwen- 
dung oder  ein  lebendiger  und  angewandter  Factor.  Schlechte 
Handlungen  ergeben  sich  nun  erst  da  wo  einer  thut,  was  er 
nicht  soll,  obgleich  er  das  Wissen  davon  hat  und  berücksichtigt. 
Es  kann  aber  auch  sein,  dass  jemand  nur  nach  dem  allgemeinen 
Princip  handelt,  ohne  es,  nach  der  Besonderheit  des  Gegebenen 
zu  modificiren  (1147  a  If.).  Sokrates  und  Plato  haben  zu  wenig 
bedacht,  dass  auch  ein  Besitz  des  Wissens  ohne  seine  Anwen- 
dung möglich  ist.  Man  ist  dann  (ebd.  11)  in  einem  Zu- 
stande von  der  Art,  dass  man  es  hat  und  doch  nicht  hat, 
was  übrigens  auch  in  Zuständen  wie  die  des  Schlafes,  der 
Trunkenheit  u.  dgl.  der  Fall  ist;  so  nun  auch  im  Zustande 
der  Unmässigkeit  und  des  Mangels  an  Selbstbeherrschung. 
Das  Wissen  muss  erst  mit  dem  Charakter  des  Menschen  ver- 
wachsen {(jifKfvvai  ebd.  22),  und  dazu  bedarf  es  der  Zeit. 

Ein  Handeln  ferner  aus  Unwissenheit  des  Sachverhaltes  ist 
deswegen  noch  nicht  schon  ein  blindes  und  unfreiwilliges 
(lUOb  18).  Nur  solche  Handlungen  sind  dafür  anzusehen, 
nach  deren  Begehung  der  Thäter  selbst  Betrübniss  oder  ßeuo 
an  den  Tag  legt,  weil  er  im  andern  Falle  sie  ausdrücklich 
als  die  seinigen  und  mit  Absicht  gewollten  bejaht.  Insbesondere 
ist  ünkenntniss  der  allgemeinen  sittlichen  Gesetze  kein  Kenn- 


1)  Eth.  N.  VII,  5.  114Gb  24  ff. 
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zeichen  für  die  ünfreiwilligkeit  einer  Handlung.  Dass  nicht 
alle  Motive  und  G-egenmotive ,  die  da  hätten  in's  Spiel  kom- 
men müssen,  abgewogen  wurden,  benimmt  einer  Handlung 
nichts  von  dem  Charakter  einer  mit  Freiheit  gewollten;  nur 
die  ünkenntniss  concreter  einzelner  Umstände,  deren  Kennt- 
niss  die  That  sicher  verhindert  haben  würde,  ist  als  ünfrei- 
willigkeit bedingend  anzusehen  (Eth.  N.  UI,  2).  Aristoteles 
betont,  dass  Vorsätzlichkeit  {TtQoaiQeoig)  und  Freiwilligkeit 
{hMvaiov)  nicht  identische  Begriffe  sind.  Alles  Vorsätzliche 
zwar  ist  freiwillig,  aber  nicht  alles  Freiwillige  deswegen  schon 
vorsätzlich^).  Die  Bestimmung,  ob  eine  Handlung  frei- 
willig {hovGiog)  oder  unfreiwillig  {d/,ovGwg)  ist,  hängt 
immer  von  dem  Stande  der  Sache  im  Augenblicke  des  Ge- 
schehens selbst  ab,  je  nachdem  nämlich  dabei  der  Anfang  der 
Bewegung,  in  welche  die  Organe  des  Handelnden  versetzt  wer- 
den, in  ihm  selbst  liegt  oder  nicht,  sowie  davon  ob  er  die 
ausschlaggebenden  einzelnen  Umstände  kennt  oder  nicht.  Nicht 
jede  Handlung  indess,  die  auf  ein  von  aussen  herantretendes 
Motiv  erfolgt,  ist  deshalb  unfrei;  auch  eine  solche  ist  frei- 
willig, sofern  das  Motiv  eben  auf  Grund  der  Beschaffenheit 
des  Charakters  in  der  Persönlichkeit  des  Handelnden  Anklang 
findet.  Dahin  gehören  z.  B.  alle  Handlungen  auf  Anreiz  des 
Schönen  und  Angenehmen,  ünfreiwilligkeit  ist  nur,  wo  dieses 
ursprüngliche  Mitwirken  des  persönlichen  Factors  ausgeschlossen 
ist,  also  bei  vollendetem  Zwange  von  aussen,  und  dies  aller- 
dings auch  dann  wenn  durch  denselben  ein  spontaner  Anfang 
des  Handelns  (üeberlegung  u.  s.  w.)  seitens  des  Gezwungenen 
bedingt  ist.  Handlungen  dagegen  aus  Zorn  oder  Begierde 
sind  nicht  unfreiwillig,  sonst  wären  auch  alle  Handlungen  der 
Kinder  unfrei;  auch  ist  ja  hierbei  das  wonach  man  mit  der 
Handlung  trachtet,  angenehm.  Handlungen  ferner  aus  Furcht, 
und  zwar  vor  grossen  üebeln,  stehen  in  der  Mitte  zwischen 
freiwilligen  und  unfreiwilligen,  doch  nähern  sie  sich  (z.  B. 
wenn  man  bei  Sturm  die  Ladung  über  Bord  wirft)  mehr  den 


1)  1111  b  6;    vgl.  Walter,  d.  Lehre  v.  d.  pr.  Vern.  i.  d.  gr.  Phil. 
(Jena  1874),  S.  164. 
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ersteren,  da  mau  hier  mit  Uebeiiegung  einen  Zweck  erreichen 
will  (1110  a  f.  Ulla  22  f.). 

Ob  mau  tugendhaft  oder  lasterhaft  wird,  ist  ein  Werk  der 
Freiheit  (Eth.  N.  III,  7).  Dem  Einwand:  Ich  bin  doch  nun 
einmal  so,  und  kann  demgemäss  eben  nur  so  und  so  handeln^ 
begegnet  Aristoteles  durch  die  Erwägung:  dass  du  so  gewor- 
den bist,  ist  deine  eigene  Schuld  in  Folge  deines  Lebens- 
wandels; verantwortlich  dafür  bist  du  deswegen  weil  dein 
Handeln  mit  seinen  wirklichen  und  möglichen  Folgen  im 
Lichte  deiner  Erkenntniss  steht,  und  jenes  gegenüber  dieser 
lediglich  von  dir  selbst  aus  bejaht  wurde.  Es  ist  auch  wider- 
sinnig anzunehmen,  der  Ungerechte  wolle  nicht  ungerecht,  der 
Zuchtlose  nicht  zuchtlos  sein.  Dass  einer  nicht  stets  nach 
Belieben  wieder  aus  einem  lasterhaften  Zustande  heraus  kann, 
spricht  nicht  dagegen,  dass  er  ursprünglich  freiwillig  hinein- 
gekommen ist,  so  wenig  wie  der  Umstand,  dass  man  den  ge- 
worfeneu Stein  nicht  beliebig  wieder  zurückrufen  oder  len- 
ken kann,  die  Freiwilligkeit  des  Werfens  aufhebt  (1114a 
12  f.)  [31]. 

Man  erkennt  unschwer  in  dieser  Theorie  die  erste 
deutliche  Erfassung  der  psychologischen  Schwierigkeit  des 
Freiheitsproblems,  sowie  das  Bestreben,  Freiheit  wesentlich 
nach  demjenigen  zu  bestimmen,  wofür  der  Mensch  sich  ver- 
antwortlich hält,  nicht  umgekehrt.  In  der  Lösung  der  Frage 
tritt  die  Tendenz  hervor,  einen  solchen  Begriff  der  Freiheit 
zu  gewinnen,  der  einerseits  die  sokratische  abstracto  Einseitig- 
keit vermeidet  und  doch  andrerseits  das  freie  Handeln  nicht 
als  ein  motivloses  erscheinen  lässt.  Freiheit  im  Sinne  des 
Aristoteles  ist  da  wo  das  letzte  ausschlaggebende  Motiv  das 
Wesen  der  betreffenden  Persönlichkeit  selbst  ist,  das  sich 
gegenüber  und  in  Wechselwirkung  mit  den  äusseren  Einflüssen 
ungezwungen  zur  Geltung  bringt  und  sich  sowohl  der  that- 
sächlichen  Lage  als  auch  der  Folgen  seines  Handelns  bewusst 
ist.  Der  Philosoph  weiss  auch,  dass  die  Grenze  zwischen 
Freiwilligera  und  Unfreiwilligem  fliessend  ist.  Der  tiefer  ein- 
dringenden psychologischen  Frage,  auf  Grund  welcher  inneren 
Factoren    und   Verhältnisse    der   Persönlichkeit    das    objective 


Vi 

I 


105 

äussere  Motiv  der  Anreiz  werde  zur  subjectiven  Selbstbestim- 
mung und  demgemässem  Handeln,  entziehen  sich  freilich  diese 
Ausführungen  des  Aristoteles  schon  aus  dem  Grunde,  weil  sie 
nicht  auf  rein  psychologischem  sondern  auf  ethischem  Boden 
gewachsen  sind.  Die  richtigen  Grundlagen  einer  wirklichen 
Freiheitslehre  sind  aber  bei  ihm  entschieden  gegeben.  Ari- 
stoteles steht  weder  auf  Seiten  des  Determinismus  noch  des 
abstracten  Indeterminismus  sondern  sucht  sowohl  die  Thatsäch- 
lichkeit  des  freien  und  verantwortlichen  Handelns  zu  erhärten, 
als  auch  sein  Wesen  zu  bestimmen  vermittelst  einer  psycho- 
logischen Analyse  des  Wesens  der  Persönlichkeit. 

Der  schärfere  Blick  für  die  Naturgrundlage  mensch- 
lichen Wesens  sowie  für  die  organische  Gliederung  dessel- 
ben, überhaupt  die  geübtere  Beachtung  des  Empirischen  bei 
Peststellung  der  Eigenthümlichkeit  des  Gemüthslebens  bringt 
sich,  Plato  gegenüber,  bei  Aristoteles  mit  besonders  grossem 
Erfolg  in  seiner  Tugendlehre  zum  Ausdruck,  für  welche 
er  in  der  That  die  (im  weiteren  Sinne  dieses  Wortes)  anthro- 
pologischen Grundlagen  erst  neu  geschaffen  hat.  Denn  er  hat 
hier  erstens  die  Bedeutung  des  leiblichen  Factors  auch  auf 
diesem  Gebiete  deutlich  herausgehoben  und  ausserdem  die 
dadurch  mit  bedingten  psychologischen  Gegensätze  und  Ver- 
schiedenheiten, die  hier  in  Betracht  kommen,  analysirt;  er 
hat  ferner  ausser  dem  vollentfalteten  Seelenleben  auch  die  un- 
entwickelteren Stufen  desselben  (bei  Kindern,  Naturmenschen, 
Thieren)  in's  Auge  gefasst  und  endlich  auch  die  von  Seiten  des 
Gemeinschaftslebens  in  Rücksicht  kommenden  Momente  zu 
verwerthen  verstanden. 

Der  Begriff  der  Tugend  («^erry)  ist  für  Plato  wie  für 
Aristoteles  im  griechischen  Sinne  dieses  Wortes  der  allgemeinere 
der  Tauglichkeit,  Tüchtigkeit,  also  der  Vollkommenheit,  und 
zwar  aller  derjenigen  Functionen,  welche  dem  Wesen  des  Men- 
schen nach  seiner  geistigen  und  psychischen  Seite  sowie  nach 
dem  organischen  Zusammenwirken  beider  natürlich  sind,  nur 
dass  das  Natürliche  im  Sinne  des  dem  Wesen  und  der  Aufgabe 
des  Menschen  Angemessenen  nicht  als  das  von  selbst  und  von 
vornherein  thatsächlich  Vorhandene   gefasst  wird,   sondern  als 
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das  was  erst  zum  Ausdruck  und  zur  Verwirklichung  gebracht 
werden  rauss.  Ein  speciellerer  Begriff  der  Tugend  ergiebt 
sich  nun  hieraus  zunächst  durch  die  Beziehung  dieser  natür- 
lichen und  normalen  Functionsweiseu  auf  das  praktische  Ver- 
halten im  allgemeinen  Sinne  dieses  Wortes:  Tugend  ist  das 
vollkommene  tüchtige  Handeln.  Dass  nun  für  dessen  richtige 
Bestimmtheit  die  richtige  Einsicht,  also  im  höchsten  Sinne 
das  Wissen  massgebend  ist,  hatte  Plato  gesehen  und  daher 
die  Tugenden  ohne  Unterschied  im  Wesentlichen  als  Speci- 
ficationen  der  Erkenntniss  in  ihrer  Beziehung  auf  die  ver- 
schiedenartigen Objecto  und  Verhältnisse  der  Aussenwelt  ge- 
fasst.  Aristoteles  ist  nicht  gewillt,  dies  zu  bestreiten,  wohl  aber 
zu  ergänzen  durch  Heranziehung  der  zu  wenig  beachteten 
Eigenthümlichkeit  des  Gemüthes,  wie  es  namentlich  durch 
die  organische  Grundlage  des  Seelenlebens  bedingt  ist  ^).  Den 
Vollkommenheiten  des  intellectuellen  Factors  setzt  er  daher 
die  des  Gemüthslebeus,  wie  es  sich  im  Handeln  zum  Ausdruck 
bringt,  an  die  Seite:  er  unterscheidet  dianoetische  und 
ethische,  Tugenden  des  Verstandes  und  des  Gemüthes.  Ist 
doch  Verwirklichung  und  Zweck  der  Tugend  nicht  Erkenntniss 
sondern  Handeln  ^).  Dabei  soll  allerdings  festgehalten  werden, 
dass  auch  die  letzteren  nur  bestehen  können  als  Beziehungen 
auf,  und  Unterordnungen  unter  die  Kesultate  der  Einsicht  ^) : 
dennoch  aber  sind  sie  nicht  als  besondere  Arten  des  Wissens 
ihrem  Wesen  nach  zu  bestimmen.  Dies  widerspricht  zu  sehr 
den  Thatsachen,  die  da  bekunden,  dass  man  das  rechte  Wissen 
hinsichtlich  des  Handelns  und  der  Norm  desselben  haben 
kann  und  doch  das  Gegencheil  thut  (1145  b  21  f.).  Sie  sind 
vielmehr  bleibende  Grundlagen  zu  bestimmten  Arten  von 
Handlungen,    dauernde    Bestimmtheiten    des    ganzen   mensch- 


1)  In  diesem  Sinne  hebt  er  (1144b  25)  hervor,  dass  die  Tugenden 
nicht  xuTu  TOP  oQit-uv  ).6yov  sondern  bloss  fiizu  toC  öq&oD  ).6yov  seien, 
überhaupt  nicht  bloss  (im  sokratischen  Sinne)  ).6yoi  sondern  /ntTcc  Xoyov. 
Tgl.  Walter  a.  a.  0.  S.  85;  s.  auch  Magn.  Mor.  I.  1. 1182  a  20. 

2)  1095  a  5.  1103  b  26.  1179  a  35. 

3)  Ind.  Arist.  92  b  18  f. 
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liclien  Wesens  {eSsig  1103  a  9),  deren  Eigentliümlichkeiten 
erst  noch  aus  dem  dabei  in  Betracht  kommenden  Verhältnisse 
der  verschiedenen  organischen  und  specifisch-psychischen  Kräfte 
näher  zu  ermitteln  sind  ^),  denn  allerdings  sind  sie  auch  nicht 
lediglich  natürliche  Beanlagungen  wie  die  zu  den  Affecten, 
nicht  bloss  Möglichkeiten  etwas  zu  erleiden  oder  einen  Zustand, 
eine  Erregung  zu  haben  ^). 

Vor  allem  handelt  es  sich  um  die  rechte  Würdigung  der 
Thatsache,  dass  dem  theoretischen  geistigen  Verhalten  im 
Wesen  des  Menschen  die  psychophysische  Eigenthümlichkeit 
des  Gemüthes  {^j9-og)  ^)  als  Naturgrund  der  Gefühle,  Afifecte 
und  überhaupt  des  Handelns  gegenübersteht.  Es  ist  die  Ge- 
sammtheit  der  im  Handeln  zum  Ausdruck  kommenden  orga- 
nischen Naturbestimmtheiten,  die  als  von  Natur  vorhandener 
Charakter  (im  Gegensatz  zum  erworbenen)  zu  Tage  tritt 
(1450  a  5),  durch  Gewöhnung  (l'd-og)  ^)  aber  und  Erziehung 
zu  einer  mit  Bewusstsein  ausgebildeten  charaktervollen  Be- 
stimmtheit, und  damit  also  auch  zur  Tugend  werden  kann. 
Es  ist  diejenige  Beschaffenheit  der  Seele,  welche  der  gebieten- 
den Vernunft  zu  gehorchen  fähig  ist.  Seine  verschiedenen 
Seiten  und  Inhalte  (die  rjd-ri)  bestimmen  sich  nach  den  An- 
lagen {dvvaiiiEig)  ZU  Affecten,  sowie  andrerseits  nach  den  bleiben- 
den Kegungen  (e^eig),  denen  zufolge  der  Mensch  den  letzteren 


1)  S.  bes.  246  b  3;  (fccf^tv  anäaag  elvat  rag  aQträg  iv  toj  n^ög  tc 
Tiöig  tyiiv  (d.  h.  eben  V^tig),  Tag  fiiv  yuQ  rov  Gcjuarog,  oiov  vyiuav 
xa)  ti't'iiav  tv  y.oäatt  y.al  GVfX/ntTQicc  ■&f()fxG}v  y.al  \^Jvyj)Giv  Tid-f/xsv,  ^ 
aiiTüiv  TiQÖg  uurä  rSiv  ivrög  fj  TiQÖg  tö  ntQiiyov '  ofxoiwg  Jf  y.al  t6 
xukXog  xal  rrp/  ia/vv  xai  rag  äXkag  (CQ^Tccg  xa)  y.ay.Cag.  sy.darri 
yctQ  loTC  T(p  7i()6g  rt  nwg  (yiiv  y.rk. 

2)  1106  a  6;  vgl.  1186  a  14  (M.  Mor.).  1105  b  28. 

3)  Dem  deutschen  „Gemüth"  kommt  das  aristotelisclie  i]&og  oder 
ijd^txi}  f^ig  am  nächsten,  ohne  freihch  sich  vollständig  damit  zu  decken. 
S.  d.  Belege  für  den  Gegensatz  desselben  zur  äiävoia  im  Ind.  Arist. 
316  a  22  f. 

4)  Deshalb  leitet  Aristoteles  fjd-og  etymologisch  von  sS-og  ab  (1103  a 
17);  es  ist  sowohl  das  was  man  zu  thun  von  Haus  aus  gewohnt 
ist,  oder  eigen tUch  der  Naturgrund  dazu,  als  auch  das  was  man  zu  thun 
und  wie  man  zu  handeln  gewöhnt  worden  ist. 
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den  Ausbruch  zu  gewähren  oder  zu  versagen  in  der  Lage  ist 
(Eth.  Eud.  1220  b  5  f.).  Als  charakteristische  Naturbestimmt- 
heiten haben  sie  auch  die  Thiere:  sie  sind  furchtsam  oder 
muthig,  sanft  oder  wild,  schwer  oder  leicht  erregbar,  ge- 
lehrig oder  dumm,  tapfer  und  grossmüthig  oder  feig  und 
hinterlistig,  ferner  je  nach  Beanlagung  anhänglich,  schmeich- 
lerisch, zähmbar,  schüchtern,  wachsam  u.  dgl.  ^). 

Das  Gemüth  oder  Ethos  ist  sonach  von  Haus  aus  die  ge- 
fühlsmässig  bestimmte  gegensätzliche  Seite  zum  Denken,  die- 
jenige auf  welche  vorzugsweise  die  Musik  wirkt,  von  deren 
Melodien  und  Rhythmen  seine  Eigenthümlichkeiten  auch  nach- 
geahmt werden  2),  worin  das  enthusiastische  Verhalten  wurzelt 
(1340  a  11);  es  ist  gleichmässig  oder  ungleich  massig,  herb 
oder  sanft ,  gut  oder  schlecht  ^) ;  seine  Inhalte  sind  Bestim- 
mungen wie  traurig,  gedrückt,  ruhig,  weich,  ernst,  begeistert 
u.  a.  (1340  a),  ferner  Mitleid  und  Ehrgeiz  (1386  b  12).  Ari- 
stoteles hat,  wie  man  sieht,  für  die  wissenschaftliche  psycho- 
logische Betrachtung  das  wichtige  Gebiet  des  Gemüthes  neben 
anderen  Seiten  des  Seelenlebens  zuerst  deutlich  herausgehoben, 
und  dies  ist  nun  vor  allem  dem  psychologischen  Ausbaue  seiner 
Tugendlehre  zu  Gute  gekommen.  Letztere  gewinnt  der  pla- 
tonischen gegenüber  durch  den  umstand,  dass  der  Gegensatz 
von  Gemüth  und  Einsicht  zum  durchgreifenden  Princip  der 
Eintheilung  und  Behandlung  gemacht  wird,  eine  sehr  ver- 
änderte Gestalt. 

Ganz  im  Allgemeinen  ist  die  Tugend  eine  bleibende  Be- 
stimmtheit des  Wesens,  von  der  aus  der  Mensch  das  Seinige, 
d.  h.  das  ihm  seiner  Gattungseigenthümlichkeit  wie  seinem 
individuellen  Dasein  nach  zukommende  Werk  und  Aufgabe  ent- 
sprechend vollbringt  *).  Ihre  Naturgrundlage  besteht  in  ge- 
wissen natürlichen  Anlagen  und  Beschaffenheiten;  aus  ihnen 
muss  durch   Gewöhnung   an   bestimmte   Arten    des   Handelns 


1)  488  b  12  f.  6101)  20. 

2)  1340  a  6,  22,  39,  b  8.    Vgl.   Teichmüller,   Neue  Studien  zur 
Gesell,  der  Begriffe  (Gotha  1879)  III,  275  f. 

3)  Ind.  Arist.  31(J  a  50  f. 

4)  1106  a  22.  1139  a  17.  127(J  b  39.  247  a  2. 
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vermittelst  wiederholter  Ausübung  der  dahin  einschlagenden 
Einzelhandlungen  sich  das  auf  die  Dauer  richtige  Handeln 
nach  der  betreffenden  Seite  hin  einstellen.  Erst  das  letztere 
bedingt  die  eigentliche  Tugend,  die  in  dem  natürlichen  Ge- 
rechtigkeitsgefühle, der  natürlichen  Tapferkeit  u.  dgl.,  wie  sie 
Naturmenschen  und  Kinder  haben ,  noch  nicht  gegeben  ist  ^), 
namentlich  deswegen  nicht,  weil  das  daraus  hervorgehende 
Handeln  nicht  durch  die  Factoren  der  Einsicht  und  des  Vor- 
satzes bestimmt  ist  ^).  Nicht  der  Naturtrieb  sondern  die  Frei- 
willigkeit des  Handelns  bedingt  die  Tugend  (1113  b  6).  Die 
Tugend  äussert  sich  überhaupt  mehr  in  der  rechten  Art  des 
thätigen  als  in  der  des  leidentlichen  Verhaltens  (1120  a  11). 
Da  der  Wille,  ohne  den  es  keine  Tugend  giebt,  das  Zu- 
sammenwirken von  Begehren  und  Einsicht  ist,  so  kann  der 
tugendhafte  Wille  nur  in  der  Unterordnung  des  Begehrens 
unter  die  Einsicht  bestehen. 

Nach  alledem  ist'  die  Tugend  hier  ein  psychologisch  tiefer 
und  bestimmter  und  aus  viel  schärferem  Einblick  in  das  orga- 
nische Wesen  des  Menschen  heraus  gefasster  Begriff  als  bei 
Plato.  Aristoteles  betont,  dass  wir  sie  üben  auf  Grund  see- 
lischer Erregungen  innerhalb  des  Gemeinschaftslebens,  dass  sie 
theilweise,  sofern  sie  im  Ethos  begründet  ist,  auch  im  Leiblichen 
wurzelt  (1178  a  14  f.).  Tugend  ist  ihm  sonach  dasjenige  Handeln, 
welches  auf  dem  Grunde  des  Gemüthslebens  durch  erworbene 
bleibende  Charaktereigenthümlichkeit  sich  vollzieht,  auf  frei- 
williger Unterordnung  des  Naturtriebes  unter  die  Einsicht  be- 
ruht, und  durch  welches  die  dem  Wesen  des  Menschen  nach 
seiner  allgemeinen  wie  nach  seiner  individuellen  Seite  hin 
gesteckte  Aufgabe  ihre  Erfüllung  findet.  Weiter  bestimmt  er 
sie  noch  mit  Vorliebe  als  die  richtige  Mitte  dneaoTtjg) 
zwischen  zwei  Extremen  im  Entschliessen  und  Handeln,  und 
zwar  als  die  Mitte  in  Bezug  auf  das   der   eigenen  allgremein 


1)  Zeller  626. 

2)  1105  a  28.  1106  a  3.  Daher  ist  auch  z.  B.  die  Schamluii'tigkeit 
mehr  ein  Affect  als  eine  Tugend  1108  a  30.  Ebenso  wenig  ist  eine  schon 
in  der  Natur  des  Einzelnen  liegende  Massigkeit  schon  Tugend  im  eigent- 
lichen Sinne,    Vgl.  Ind.  Arist,  93  a  20  f. 
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menschlichen  wie  persönlichen  Natur  entsprechende  Verhalten, 
welches  das  schädliche  Zuviel  und  Zuwenig  gleichmässig  zu 
vermeiden  versteht  und  von  jedem  Einzelnen  aus  der  richtigen 
Keuntniss  seiner  Natur  wie  der  Umstände  heraus  im  erforder- 
lichen Falle  eben  getroffen  werden  muss  ^),  Eine  neue  Bestim- 
mung zu  der  im  Vorigen  gegebenen  psychologischen  Definition  ist 
mit  dieser  Theorie  der  richtigen  Mitte  nicht  hervorgebracht, 
wohl  aber  das  praktische  Resultat  des  Zusammenwirkens  jener 
Factoren  in  eine  präcise  Formel  gefasst,  und  zwar  im  An- 
schluss  an  einen  platonischen  Gedanken,  demzufolge  das  Gute 
im  Handeln  auf  der  Fertigkeit  richtiger  Abmessung  zwischen 
Lust  und  Unlust  in  Bezug  auf  das  Zuviel  und  Zuwenig  be- 
i-uht  2). 

Vollständig  im  Sinne  dieser  psychologischen  Begriffs- 
bestimmung sind  nun  freilich  nur  die  sogen,  ethischen 
Tugenden,'  sofern  sie  bestehen  in  dem  richtigen  Verhalten 
der  aus  Sinnlichkeit  und  organisch  bedingter  Gemüthsbeschaffen- 
heit  entspringenden  Neigungen  und  Triebe  zur  sittlichen 
Einsicht.  Den  Beweis,  ob  dieselben  (im  Sinne  von  dauernden 
Beschaffenheiten)  vorhanden  sind  oder  nicht,  geben  die  dem 
Verhalten  des  Menschen  sich  beigesellenden  Gefühle  der  Un- 
lust oder  der  Lust  beim  Versagen  von  sinnlichen  Annehm- 
lichkeiten, welches  zu  Gunsten  der  sittlichen  Einsicht  statt- 
findet (1104  b  4  f.).  Die  einzelnen  derselben  bestimmen  sich 
von  hier  aus  durch  das  Object,  auf  welches  jeder  dieser  Mittel- 
wege gerichtet  ist.  So  ist  Tapferkeit  {uvÖQeia)  die  richtige 
Mitte  zwischen  Tollkühnheit  und  Feigheit,  und  als  solche 
nicht  nur  die  rechte  Zuversicht  gegenüber  dem  Tod  im  Kampf, 
sondern  überhaupt  die  Standhaftigkeit  vor  dem  Schreckbaren 
um  des  sittlich  Guten  willen.  In  diesem  eigentlichen  Sinne 
ist  sie  noch  unterschieden  von  dem  Muthe  des  Bürgers,  der  aus- 


1)  Belege  bei  Zell  er  633,  Ind.  Arist.  92  b  58  f.  Der  Begriff  der 
fiiaÖTiig  selbst,  in  dem  angegebenen  Sinne ,  ist  durch  Plato  vorbereitet, 
Tgl.  Aiun.  [1]. 

2)  Plat.  Protag.  p.  354  f.,  vgl.  Politic.  p.  283  f.;  s.  Untersuchimgea 
zur  Phil.  d.  Gr.,  S.  118  f. 
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dem  Vertrauen  auf  die  staatliche  Ordnung  hervorgeht,  sowie 
von  dem  Muth  aus  Erfahrung,  der  den  blinden  Schreck  wegen 
Kenntniss  der  Sachlage  nicht  aufkommen  lässt,  ebenso  von 
dem  Muth  aus  Zorn  oder  Begierde  oder  dem  blossen  Vertrauen 
auf  gutes  Glück,  sowie  endlich  von  dem  unbegründeten  Muthe 
aus  ünkenntniss  der  Gefahr  (Eth.  N.  III,  9.  10.  11).  Mas- 
sigkeit {otocfQoavvr^  bezieht  sich  auf  die  sinnliche  Lust  be- 
sonders von  Seiten  des  Tastsinns  (Essen,  Trinken  u.  dgl.).  Die 
Begehrungen  sind  hier  theils  allgemein  menschliche  (Natur- 
triebe) theils  individuelle.  Sie  ist  die  Mitte  zwischen  Zucht- 
losigkeit  und  Stumpfsinn.  Die  erstere  {d/MaGia)  besteht  darin 
dass  man  über  den  Mangel  an  Lust  mehr  als  recht  ist  Un- 
lust empfindet.  Beim  Massigen  dagegen  steht  die  Begierde 
im  Einklänge  mit  der  Vernunft  (ebd.  13.14).  Freigebigkeit 
(elevd^eQia)  ist  die  rechte  Mitte  zwischen  Verschwendung  und 
Geiz  (IV,  1);  Vornehmheit  im  Auftreten  {f.i6yalo7tQe7ZELa)  die 
zwischen  Kleinlichkeit  und  roher  Vergeudung  der  Mittel. 
Ho c h  si n n  (^/e/aAoi^i/m)  besitzt  der  welcher  sich  mit  Recht 
grosser  Dinge  für  werth  hält;  sie  steht  zwischen  Aufgeblasen- 
heit und  niederem  Sinne,  u.  s.  w. 

Die  „richtige  Mitte"  bezieht  sich,  wie  man  aus  diesen 
Beispielen  erkennt,  Avesentlich  auf  das  subjective  Verhalten. 
Dadurch  eben  ist  es  bedingt,  dass  die  ethische  Tugend  nicht 
bestehen  kann  ohne  die  Vortrefflichkeit  des  theoretischen  Theiles 
der  Seele,  und  hierin  liegt  die  Wahrheit  der  sokratisch-plato- 
nischen  Theorie.  Denn  die  Bestimmung  über  das  rechte 
Mittelmass  kann  nur  von  der  vollkommen  entwickelten  prak- 
tischen Einsicht  getroffen  werden,  daher  die  Tugenden  dieser 
Seite  die  nothwendige  Ergänzung  der  anderen  sind.  Da  nun 
das  theoretische  Verhalten  des  Menschen  sich  entweder  auf 
das  an  sich  Feststehende,  Ewige,  d.  h.  auf  das  wissenschaftliche 
Erkenntnissobject  bezieht  oder  auf  das  Veränderliche,  da  es 
m.  a.  W.  entweder  Wissen  oder  Meinen  ist,  so  theilt  sich  die 
„Tugend"  dieses  Theiles  demgemäss  in  zwei  Arten  von  Voll- 
kommenheit: die  Tugend  des  höheren  Erkenntaissfactors  ist  die 
Weisheit  {oocpla),  die  des  andern  (des  Meinens)  dagegen  die 
praktische  Klugheit  (^oorj^a^v,-),  welche  die  Vollkommenheit 
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des  praktischen  Verstandes  ausmacht  (s.  o.  S.  62  f.).  Damit  stellen 
sich  den  ethischen  zur  Seite  die  diauoe  tischen  Tugenden  [32]. 
Die  Weisheit  ist  die  Tugend  des  vovg,  sofern  dieser  das  Ver- 
mögen ist,  die  höchsten  wissenschaftlichen  Wahrheiten  in  un- 
mittelbarer Weise  zu  erfassen  (Eth.  N.  VI,  7).  Die  praktische 
Klugheit  ist  die  rechte  Einsicht  in  dem  auf  das  Weltliche  ge- 
richteten Erkennen,  die  Vollkommenheit  der  Fähigkeit  des 
Ueberlegens  (ebd.  8).  Da  sie  nichts  anderes  ist  als  der  prak- 
tische vovg  in  seiner  Vollkommenheit  gedacht^),  so 
gelten  für  sie  im  Wesentlichen  dieselben  Bestimmungen  wie 
für  jenen,  nur  dass  der  vovg  n-QaxTixog  mehr  die  Fähigkeit 
und  Möglichkeit,  sie  aber  die  vollendete  Wirklichkeit  desselben 
hezeichnet,  sofern  jener  die  Einsicht  sucht,  sie  aber  dieselbe 
schon  hat  2).  Ihre  Bethätigung  findet  sie  in  der  richtigen 
üebe riegung  {eößovlia,  ebd.  10),  zu  der  sie  nicht  allein 
den  allgemeinen  Obersatz  ihres  praktischen  Schlusses  sondern 
noch  mehr  die  unmittelbare  Kenntniss  der  Thatsachen  braucht 
(1141  b  14).  Wäre  sie  nur  das  richtige  Urtheil  über  die  Dinge 
ohne  praktische  Folge,  so  wäre  sie  Einsicht  {oivsaig  VI,  11), 
deren  specielle  Güte  hinsichtlich  billiger  Beurteilung  anderer 
als  Wohlmeinenheit  {yvcü/.i'rj  ebd.)  auftritt.  Wie  man 
nun  im  Gebiete  der  ethischen  Tugenden  die  natürliche  An- 
lage von  der  ausgebildeten  Fertigkeit  (e'^ig)  unterscheidet,  so 
ist  auch  im  Gebiete  der  praktischen  Meinung  und  Klugheit 
die  natürliche  Geistesschärfe  {deivorrjg)  im  Auffinden  von 
Mitteln  zum  Zwecke  zu  unterscheiden  von  der  sittlichen 
Klugheit  im  eigentlichen  Sinne  (1144  b  14),  aus  der  ebenso- 
wohl sittliche  Verdorbenheit  wie  sittliche  Tugend  entspringen 
kann. 


1)  Teichmüller  a.  a.  0.  185  f.     Zeller  655. 

2)  Hierin  liegt  der  Grund,  dass  die  (fQÖvrjot-s  den  Uebergaug  in's 
praktische  Handeln  darstellt;  sie  ist  gebietend  (JntTuxTtxTi  1143a  8),  da 
sie  nicht  nur  die  rräniissen  des  praktischen  Sclilusses  aufstellt,  wobei 
der  Obersatz  eine  allgemeine  Vorschrift  oder  einen  Wunsch  ausdrückt, 
sondern  auch  den  Schluss  zieht,  der  die  Entschliessung  bedingt  (vgl. 
Teichmüller  ebd.  47). 


113 

Die  praktische  Klugheit  lässt  im  Handeln  die  rechte  Mitte 
halten;  sie  bedingt  somit  die  Tugend,  ist  aber  selbst  (als 
Vollkommenheit)  erst  von  der  Tugend  bedingt.  Denn  die 
Zwecke  des  Handelns  bedingt  ursprünglichst  der  Wille,  und 
dessen  Beschaffenheit  bestimmt  sich  nach  dem  Vorhandensein 
oder  Fehlen  der  Tugend;  sittliche  Klugheit  setzt  daher  sitt- 
liche Güte  voraus,  während  andrerseits  die  Tugend  nicht 
ohne  praktische  Einsicht  bestehen  kann.  „  Denn  wie  die  Tu- 
gend den  Willen  auf  gute  Ziele  lenkt,  so  lehrt  ihn  die  Ein- 
sicht diese  Ziele  mit  den  richtigen  Mitteln  verfolgen"  ^),  — 
ein  Cirkel  der  sich  nur  dadurch  hätte  lösen  lassen,  dass  Ari- 
stoteles in  der  praktischen  Klugheit  nicht  bloss  die  Vollkom- 
menheit der  praktischen  Vernunftthätigkeit  gesehen,  sondern 
sie  als  praktischen  Verstand  von  jener  als  praktischer  Ver- 
nunft (etwa  im  Kantschen  Sinne)  unterschieden  hätte,  wobei 
letztere  die  Ziele,  ersterer  die  Mittel  dazu  zu  erkennen  haben 
würde. 

Inwieweit  die  aristotelische  Fortbildung  der  sokratisch- 
platonischen  Ethik  dem  Ideale  dieser  Wissenschaft  näher 
kommt,  dies  zu  bestimmen,  kann  hier  dahingestellt  bleiben. 
Die  Geschichte  der  Psychologie  aber  kann  nicht  umhin,  anzu- 
erkennen, dass  gerade  die  hier  vorliegende  Ausgestaltung  der 
Ethik  zu  einer  Tugend  lehre  der  jungen  psychologischen 
Einsicht  zu  besonderer  Förderung  gereicht  hat.  Was  Plato  in 
seiner  Kritik  der  Rhetorik  (im  Phädrus)  mit  Nachdruck  ver- 
langt hatte,  nämlich  eine  zum  Zwecke  der  „Seelenleitung" 
{xi'vyayioyia)  durchgeführte  Psychologie  der  verschiedenen  Na- 
turelle, Neigungen,  Aöecte  des  Menschen,  ist  von  seinem 
Schüler,  wenn  auch  nicht  in  einem  besonderen  psychologischen 
Werke,  so  doch  (jedenfalls  mit  bewusstem  Hinblick  auf  jene 
Forderung)  in  den  Ausführungen  seiner  Ethik  und  Rhetorik 
geleistet  worden  ^).  Die  Tugenden  sind  für  Aristoteles  nicht 
wie  bei  den  Stoikern  unerreichbare  Ideale  sondern  realisirbare 


1)  Zeller  657  (m.  d,  Belegen). 

2)  Vgl.  L.  Spengel,  über  die  Rhetorik  des  Aristoteles,  Miiucheaer 
Sitz.-Ber.  Philol.-liist.  Kl.  VI,  S.  465  f. 

Sieb  eck,  Gesch.   der  Psychol.    T,  2.  8 
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Normalverhältnisse  innerhalb  der  Seele,  deren  psj'chische  Com- 
ponenten  deutlich  hervorgehoben  und  in  ihrem  Verhältnisse  zu 
den  Affecten  einerseits  wie  zum  theoretischen  Verhalten  ande- 
rerseits bestimmt  werden.  Damit  ergeben  sich  dann  Auf- 
schlüsse über  das  Verhalten  des  Normalen  zu  den  natürlichen 
Bedingungen  und  Vorstufen  desselben  bei  Thieren,  Kindern 
und  überhaupt  noch  nicht  ethisch  durchgebildeten  Persönlich- 
keiten. Hieraus  entsteht  weiter  die  Einsicht,  wie  das  Ganze  des 
menschlichen  Seelenlebens  in  sich  die  Anlage  und  Bestimmung 
träfft,  sich  zu  einem  normalen  Bestände  der  aufeinander  wir- 
kenden  psychischen  Factoren  und  Functionen  zu  erheben, 
d.  h.  zu  einem  Resultate  zu  gelangen,  welches  als  das  Nor- 
male zugleich  das  im  eigentlichen  Sinne  Natürliche  darstellt, 
dasjenige  nämlich  welches  durch  die  Heranbildung  des  Geistes 
auf  Grund  der  seinem  Wesen  entsprechenden  Factoren  und 
Verhältnisse  entwickelt  werden  soll.  Damit  hängt  ferner  zu- 
sammen, dass  auf  diesem  Boden  zum  ersten  Male  der  Begriff 
der  Freiheit  in  seinem  Verhältnisse  zur  Naturbedingtheit  eine 
eingehende  Untersuchung  erhält;  insbesondere  wird,  wie  das 
Wesen  der  Freiheit  bei  dem  Bestehen  von  äussern  und  Innern 
Motivirungen  und  Determinationen  zu  fassen  sei,  als  deutliches^ 
Problem  in  den  psychologischen  Gesichtskreis  gerückt. 

Im  Einzelnen  endlich  fallen  bei  Gelegenheit  dieser  Be- 
handlungsweise  der  Ethik  und  nicht  minder  bei  den  praktisch- 
psj^chologischen  Ausführungen  der  Rhetorik  eine  Menge  feiner 
Bemerkungen  ab,  die  namentlich  als  Bausteine  zu  einer  aus- 
geführten Theorie  des  Gemüthslebens  ihren  Werth  behalten  [33]. 
Ausserdem  führte  diese  Richtung  zu  der  Neigung,  Charakter- 
schilderungen für  bestimmte  Typen  zu  entwerfen,  wie  sie 
sich  auf  Grund  des  Gemeinschaftslebens  innerhalb  der  Mannig- 
faltigkeit menschlicher  Individualitäten  herausheben.  Hierzu 
hatte  schon  Plato  den  Anfang  gemacht  (s.  o.  I,  1,  S.  241  f.). 
Aristoteles,  in  engerer  Beschränkung  auf  das  eigentliche  psy- 
chologische Gebiet,  zeichnet  so  das  Wesen  des  Muthigen,  des 
Freigebigen,  des  Hochherzigen,  des  Geizigen,  des  Prahlers 
u.  a.,  und  in  weiterer  Verfolgung  dieses  Weges  finden  wir 
die  mit  grosser  Vorliebe  ausgeführten  berühmten  Schilderungen 


I 


115 


seines    Schülers    Theophvast,    dem    später  (s.  u.)    andere    auf 
diesem  Gebiete  nachfolgten. 


Fünftes  Kapitel. 

Zur  Kritik  der  aristotelischen  Psychologie. 


Das  ürtheil  über  Aristoteles  fällt  immer  verschieden  aus, 
je  nachdem  man  sich  in  seinem  System  an  dasjenige  hält,  was 
später  in  der  Scholastik  zu  unfruchtbarem  Fach  werk  erstarrte, 
oder  in  weniger  äusserlicher  Betrachtung  sich  vergegenwärtigt, 
was  er  für  die  einzelnen  Wissenschaften  an  Ordnung  des  Ma- 
terials und  Durchdringung  desselben  mit  neuen  Gesichts- 
punkten geleistet  hat.  In  letzterer  Beziehung  ist  nun  sein 
Verdienst  nicht  nur  für  die  Logik  sondern  namentlich  auch 
für  die  Psychologie  von  ausserordentlicher  Bedeutung.  Noch 
niemals  wieder  ist  von  einem  Einzelnen  die  Psychologie  von 
sporadischen  Anfängen  aus  auf  eine  solche  Höhe  systematisch 
wissenschaftlicher  Ausbildung  hinangeführt  worden,  wie  Ari- 
stoteles dies  mit  den  Mitteln  seiner  Zeit  vollbracht  hat.  Alles 
fast,  was  wir  heute  für  diese  Wissenschaft  an  Ansprüchen  er- 
heben, hat  er  zu  derselben  in  Betracht  gezogen,  die  specula- 
'  tiven  und  erkenntnisstheoretischen  Fragen  so  gut,  wie  die 
einschlagenden  Seiten  der  empirischen  Forschung  in  Anatomie 
und  Physiologie,  in  Beobachtung  der  Bewusstseinsvorgänge,  in 
Vergleichung  des  menschlichen  Seelenlebens  mit  dem  der 
Thiere,  des  individuellen  mit  dem  der  gesellschaftlichen  Klassen 
sowie  dem  der  Völker.  So  bedeutend  auch  das  ist,  was  ihm 
noch  fehlt:  nichts  weniger  als  die  Kenntniss  des  Nervensystems 
und  der  Gehirnfimctionen ,  die  Gesichtspunkte  von  Seiten  der 
entwicklungsgeschichtlichen  Forschung,  der  Moralstatistik  u.  a., — 
so  erscheint  es  doch  fast  gering  im  Vergleiche  mit  dem   was. 

8* 
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er  schon  besitzt  und  zu  verwerthen  weiss,  zumal  in  Erwägung 
des  ümstandes,  dass  die  ihm  mangelnden  Gebiete  zum  Theil 
auch  noch  für  uns  heute  mehr  die  Quellen  neuer  ungelöster 
Probleme  als  endgiltiger  Resultate  sind.  Auch  ihm  freilich 
ist  es  nicht  gelungen,  das  Empirische  und  das  Speculative, 
das  individuelle  Bewusstseinsleben  und  die  Thatsachen  aus 
dem  Gesammtbereich  der  Natur  zusammenzudenken  in  ein 
durchaus  einheitliches,  widerspruchsfreies  und  von  einem 
obersten  Princip  aus  durchweg  überschaubares  Ganzes;  wir 
erblicken  aber  in  diesem  Umstände  auf  dem  Höhepunkte  der 
antiken  Psychologie  nichts  anderes  als  was  wir  schliesslich 
von  der  modernen  gegenwärtigen  zu  sagen  haben. 

Ein  Hauptverdienst  des  Aristoteles  hinsichtlich  der  Me- 
thode der  psychologischen  Forschung  liegt  in  der  Vereinigung 
des  psychologischen  mit  dem  biologischen  Probleme.  Dass 
die  Neuzeit '  beide  Forschungsgebiete  hat  trennen  müssen,  kann 
das  Lob  jenes  Verdienstes  nicht  beeinträchtigen.  Denn  das 
damit  aufgestellte  methodologische  Princip,  dass  nämlich 
die  beständige  gegenseitige  Rücksichtnahme  beider  Wissen- 
schaften aufeinander  unumgänglich  sei,  ist  auch  heute  nicht 
bloss  noch  in  Geltung,  sondern  kommt  gerade  jetzt  von  beiden 
Seiten  mehr  und  mehr  zur  praktischen  Anerkennung.  Der 
griechische  Philosoph  besteht  darauf  nicht  nur  in  seiner  De- 
finition der  Seele  sondern  im  Grunde  an  allen  Stellen  seiner 
Untersuchungen.  Allerdings  drängt  das  Problem  des  Lebens, 
wie  auf  die  Synthese  benachbarter  Forschungsgebiete,  so  auch 
immer  wieder  auf  ihre  Scheidung  und  gesonderte  Betrachtung, 
und  die  letztere  hat  sich  auch  im  weiteren  Verlaufe  der  grie- 
chischen Wissenschaft  von  selbst  nothwendig  gemacht.  Dass 
man  aber  dabei  die  gegenseitigen  Zusammenhänge  nicht  aus 
den  Augen  verlor,  ist  vor  allem  der  Nachwirkung  der  peri- 
patetischen  Systematik  zu  verdanken. 

Vorzüglich  an  der  Bearbeitung  der  Psychologie  lässt  sich 
erkennen,  dass  die  wissenschaftliche  Richtung  des  Aristoteles 
doch  etwas  anderes  war  als  was  u.  a.  A.  Lange  in  ihr  sehen  zu 
dürfen  glaubt:  „das  Urbild  des  Verkehrten,  das  grosse  Beispiel 
dessen    was   nicht  sein  soll,   in   seiner  Vermengung  und  Ver- 
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wechselung  von  Speculation  und  Forschung  und  in  dem  Anspruch, 
das  positive  Wissen  nicht  nur  zusammenzufassen  sondern  auch  zu 
beherrschen."  ^)  Die  speciellen  und  für  alle  Zeiten  massgeben- 
den Verdienste  nämlich,  die  gerade  aus  jener  Richtung  auf 
Synthese  des  Speculativeu  und  Empirischen  für  die  Psycho- 
logie durch  Aristoteles  sich  ergeben,  sind  im  Wesentlichen 
diese : 

1)  Aristoteles  (s.  oben  S.  9)  strebt  zuerst  mit  Bewusstsein 
nach  einer  festen  wissenschaftlichen  M  e  t  h  o  d  e  für  die  psycho- 
logische Forschung.  Ihm  zuerst  hat  sich  das  psychologische 
Gebiet  als  ein  besonderes  innerhalb  der  Philosophie  und  der 
Wissenschaft  überhaupt  herausgestellt;  er  vollzieht  hier  mit 
sicherem  Blick  was  Plato  nur  nebenbei  vorbereitete.  Er  macht 
die  Psychologie  unabhängig,  nicht  von  der  Metaphysik ,  wohl 
aber  von  der  verfrühten  Beeinflussung  durch  ethische  Ziele. 
Das  Wesentliche  aber  seiner  Methode  liegt  in  Folgendem: 

Innerhalb  des  Gebietes  der  Lebenserscheinungen  müssen 
die  verschiedenen  Seiten  desselben  von  einander  unterschieden 
und  für  jede  derselben  wieder  eine  besondere  Methode  der 
Untersuchung  herausgearbeitet  werden,  nachdem  das  Material 
für  dieselbe  deutlich  vorliegt.  Das  Anatomisch  -  Physiologische 
unterscheidet  sich  deutlich  von  dem  Biologisch -Psycho- 
logischen ;  dieses  wieder  von  den  als  Bewusstseinsinhalt  heraus- 
tretenden Erscheinungen.  Die  Gebiete  der  äusseren  sinnlichen 
Betrachtung  treten  neben  das  der  Selbstbeobachtung  sowie 
neben  alles  was  aus  Vergleichung  des  Vorstellens  und  Han- 
delns von  Seiten  der  Individuen,  wie  auch  der  Menschen-  und 
der  Thiergattung ,  der  socialen  und  nationalen  Denk-  und 
Handlungsweise  zu  gewinnen  ist.  Nicht  für  alle  diese  Ge- 
biete freilich  findet  Aristoteles  zugleich  die  zureichende 
Methode,  hauptsächlich  deshalb  weil  ihm  die  Handhaben  der 
exacten  Naturforschung  fehlten  ^) ;  überall  aber  ist  er  bestrebt, 
das  Einzelne  innerhalb  der  unterschiedenen  Felder  in  stetiger 
gegenseitiger  Beziehung   und  Erleuchtung    zu    halten,    indem 


1)  A.  Lange,  Gesch.  des  Materialismus  etc.  (2.  Aufl.)  I,  69. 

2)  s.  Euckeii,  die  Methode  der  aristotehschen  Forschung,  S,  125  f. 
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keins  derselben  je  aus  derjenigen  Betrachtungsweise  heraus- 
fallt, für  welche  der  Gesichtspunkt  des  Lebens  (im  rein 
wissenschaftlichen  Sinne  dieses  Wortes)  endgiltig  massgebend 
ist.  Speciell  für  den  Aufbau  der  Psychologie  als  Wissenschaft 
liat  Aristoteles  einen  bestimmten,  methodischen  Plan  vor 
Augen  (man  vergleiche  die  kurze  aber  deutliche  Zeichnung 
desselben,  d.  sens.  1).  Er  geht  mit  Bewusstsein  darauf  aus, 
gerade  in  diesem  Gebiete  die  besonderen  Erscheinungen  als 
solche  zu  sammeln  und  zu  ordnen.  Er  sucht  sie  sichtbar  aus 
einem  specifischen  Realgrunde  abzuleiten  und  zu  erklären;  so 
wenigstens  alles  was  unterhalb  des  vovg  ä^aS-rjg  steht.  Dabei 
kennt  er  die  verschiedenen  Gebiete  der  Beobachtung  und  sucht 
das  Erforschte  auf  bestimmte  Gesetze  zu  bringen. 

2)  Hiermit  hängt  es  zusammen,  dass  bei  Aristoteles  zum 
ersten  Male  der  genetische  Gesichtspunkt  für  die  psycho- 
logische Forschung  zu  seinem  Rechte  kommt.  Nicht  die  Be- 
schreibung des  Seelenlebens  als  einer  Summe  von  Bewusstseins- 
vorgängen  ist  das  letzte  Ziel  seiner  Psychologie,  sondern  das 
Begreifen  des  menschlichen  Wesens  als  eine  aufsteigende  Reihe 
von  Lebensprocesseu;  Schon  den  einen  platonischen  Grundbegriff 
des  Seelischen,  den  der  Selbstbewegung,  unterzieht  er  dieser  zu- 
gleich erklärenden  und  begründenden  Betrachtungsweise.  Plato 
bringt  ihn  als  empirisch  aufgenommenen  heran,  ohne  zu  zei- 
gen, worauf  die  Thatsache  beruht;  Aristoteles  überträgt  ihn 
auf  den  Begriff  des  Organismus  und  sucht  die  Art  und  Weise 
seiner  Wirksamkeit  aus  dem  Zusammenwirken  bestimmter 
Factoren  erst  zu  construiren  (s.  o.  S.  8).  Im  Wesentlichen 
freilich  findet  er  die  genetische  Aufgabe  innerhalb  der  Psycho- 
logie gelöst  lediglich  in  der  Classificirung  einer  Anzahl  von 
Vermögen,  über  deren  Zusammenhang  er  nur  zu  sagen  weiss, 
dass  die  höheren  nicht  ohne  die  niederen,  wohl  aber  diese  ohne 
jene  thatsächlich  existiren  können  ^).  Die  Unterscheidungen 
selbst  aber  des  Vegetativen,  des  Wahrnehmenden  und  An- 
schauenden, des  Begehrenden  und  Bewegenden,  endlich  des 
Denkenden  zeugen  von  scharfem  sachlichem  Blicke,  und  ünter- 


1)  Vgl.  W.  Volk  mann,  Lehrb.  d.  Psych.  I,  127. 
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suchungen  wie  die  über  das  Verhältniss  von  äusserem  Reiz 
und  Empfindung  oder  über  den  Zusammenhang  von  Begehren 
und  Bewegung  von  genialer  Erfassung  der  wirklich  vorliegen- 
den specifischen  Probleme.  Ausserdem  reicht  bei  Aristoteles 
der  genetische  Gedanke  gelegentlich  doch  auch  über  den  Stand- 
punkt der  blossen  Classificirung  hinaus.  Wie  er  darauf  besteht, 
dass  keine  höhere  seelische  Kraft  auftreten  kann  ohne  die  niede- 
ren in  sich  oder  als  Basis  unter  sich  zu  haben,  so  weist  er  auch 
darauf  hin,  dass  die  Menschenseele  zur  Thierseele  im  Grunde  das- 
selbeVerhältniss  hat,  wie  innerhalb  des  menschlichen  Seelenlebens 
die  höheren  Stufen  zu  den  niederen.  Er  bemerkt  nicht  nur, 
dass  die  ausgeprägten  seelischen  Zustände  und  Eigenschaften 
des  Menschen  sich  als  Spuren  oder  naturwüchsige  Ansätze 
schon  bei  dem  Thiere  zeigen,  sondern  er  behauptet  nament- 
lich auch,  dass  die  unentwickelte  Menschenseele  beim  Kinde 
der  Seele  des  Thieres  insofern  gleicht,  als  sie  die  geistigen 
Inhalte  nur  erst  keimhaft  enthalte.  Die  Natur  gehe  in  dieser 
Beziehung  vom  Thiere  zum  Menschen  ebenso  allmälig  über, 
wie  von  den  unbeseelten  Dingen  zu  den  beseelten,  so  nämlich, 
dass  es  unbcdtimmt  bleibe,  welchem  der  entgegengesetzten 
Gebiete  man  die  Zwischen-  und  Mittelstufen  zuzurechnen  habe 
(Eist.  an.  VIII,  1  z.  A.). 

a)  Besondere  Sorgfalt  verwendet  Aristoteles  auf  die  Aufhellung 
derjenigen  Vorgänge,  welche  als  die  physiologischen  Ver- 
mittelungsprocesse  des  Seelischen  innerhalb  des  Organismus 
zu  gelten  haben.  "Wie  für  den  Empfindungsvorgang,  so  sucht 
er  auch  für  Gedächtuiss,  Anschauung  und  Begehrung  u.  dgl. 
die  Processe  zu  bestimmen,  welche  die  körperlichen  Correlate  des 
geistigen  Geschehens,  s.  z.  s.  die  physiologische  Kehrseite  des- 
selben ausmachen.  Die  Unkenntniss  des  Nervensystems  lenkt 
dabei  freilich  seine  Untersuchungen  von  vornherein  in  falsche 
Gebiete.  Die  rein  psychologischen  Untersuchungen  ferner 
macht  der  Umstand,  dass  ihm  der  Begriff  des  Bewusstseins 
noch  fehlt,  für  uns  vielfach  scheinbar  undurchsichtiger,  als  sie 
in  der  That  sind.  Immerhin  ist  es  ein  beredtes  Zeugniss  für 
die  Schärfe  seines  wissenschaftlichen  Blickes,  wenn  man  er- 
wägt, wie  nahe  er  mit  den  unzulänglichen  Surrogaten  (Wärme, 
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Pneuma  u.  dgl.)  oft  genug  wenigstens  der  thatsächlicli  indi- 
cirten  Fragestellung  und  sogar  der  Art  von  Beantwortung 
kommt,  wie  sie  uns  heute  in  jenen  Gebieten  möglich  ist. 
So  namentlich  in  der  Lehre  von  der  Empfindung  sowie  von 
der  Bedeutung  und  den  Functionen  des  physiologischen  Central- 
organs  ^).  Dass  das  Denken  nicht  ohne  anschauliche  Bilder 
vor  sich  geht,  hat  er  zuerst  nachdrücklich  hervorgehoben. 
Die  Theorie  der  Traumerscheinungen  ist  bei  ihm  eigentlich  nur 
soweit  ungenügend,  als  die  ünkenntniss  des  Nervensystems  es 
bedingt.  Die  Grundgesetze  der  Vorstellungsmechanik  ferner 
hat  Aristoteles  schon  vor  Hartley,  Herbart  u.  a.  gesehen,  und 
die  mehr  physiologische  Art  der  Darstellung  und  Begründung, 
welche  er  ihnen  giebt,  ist  noch  heute  wenigstens  dem 
Princip  nach  keineswegs  veraltet.  Einzelneu  Problemen,  die 
im  Wesen  des  Bewusstseins  liegen,  geht  er,  wenn  sie  ihm  hie 
und  da  aufstossen ,  nicht  aus  dem  Wege  ^).  Einige  seiner 
Fragen,  wie  z.  B.  die,  wodurch  in  der  Wahrnehmung  die 
Unterscheidung  der  verschiedenen  Empfindungsinhalte  be- 
dingt sei,  sind  auch  heute  noch  Aufgaben  für  die  psychologische 
Forschung.  Auf  seine  feinen  empirischen  Analysen  des  Wol- 
lens,  der  Affecte  u.  a.  haben  wir  hier  lediglich  zurückzuweisen. 
4)  Wo  Aristoteles  die  rein  psychologische  Seite  der  inneren 
Zustände  besonders  in's  Auge  fasst,  sucht  er  die  innere  Ein- 
heitlichkeit des  Seelenlebens  gegenüber  der  thatsächlichen 
Mannigfaltigkeit  von  Erscheinungen  und  Stufen  aufzuzeigen 
oder  wenigstens  zu  behaupten.  Gerade  in  diesem  Gebiete  ist 
die  ihm  so  geläufige  Formel  ^) :  der  Sache  nach  eins ,  dem 
Sein  und  Begriff  nach  aber  verschieden,  bei  ihm  am  häufig- 
sten zu  finden.  Das  centrale  Empfindungsvermögen  ist  inner- 
halb der  Vielheit  seiner  Functionen  in  den  verschiedenen  Sinnen 
Eines  (431  a  19.  455  a  21).  Begehren  und  Meiden  ist  mit 
dem  Empfinden  sachlich  verschmolzen  (431a  14);  Empfin- 
dungs-  und  Anschauungsvermögen  sind  keines  ohne  das  andere 


1)  s.  0.  S.  44  f.. 

2)  s.  0.  S.  42  f.  u.  Kap.  3  des  3.  Abschn. 

3)  s.  Ind.  Arist.  221a  43  f. 
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(459  a  1 6) ;  subjectiver  und  objectiver  Empfindungsinhalt  sind  zwei 
verschiedene  Seitenansichten  desselben  Vorganges  (426  a  16. 
425  b  27);  entgegengesetzte  oder  qualitativ  verschiedene  Em- 
pfindungen eines  und  desselben  Sinnes  müssen,  obwohl  als 
einheitliche  Function,  doch  zugleich  als  entgegengesetzte  Be- 
wegungen innerhalb  desselben  betrachtet  werden  (427  a  1  f.). 
Denken  endlich  ist  nicht  ohne  die  von  der  Empfindung  ur- 
sprünglich bedingten  Anschauungsbilder.  Freilich  kommt  es  bei 
diesen  Versuchen,  wie  man  sieht,  nur  zur  Aufweisung  partieller 
Zusammenhänge.  In  den  Erklärungen  selbst  tritt  namentlich 
hier  schon  bei  Aristoteles  der  scholastische  Zug  (im  ungünsti- 
gen Sinne  dieses  Wortes)  heraus,  in  dem  Bestreben,  mit  einem 
mehrdeutigen  Allgemeinbegriffe ,  dessen  Inhalt  die  realen  Syn- 
thesen in  ihren  concreten  Eigenthümlichkeiten  gar  nicht  er- 
reicht, möglichst  viel  thatsächliche  Verhältnisse  für  erklärt  zu 
halten,  wie  z.  B.  die  eben  erwähnte  Formel:  „dem  Sein  (und 
Begriff)  nach  aber  verschieden",  bald  die  Verschiedenheit  der 
Function,  bald  die  auf  Grund  „zufälliger  Ansichten",  bald 
den  Gegensatz  der  subjectiven  und  objectiven  Seite,  bald  den 
Unterschied  von  Grund  und  Folge  bezeichnen  muss,  ohne  dass 
doch  die  Formel  selbst  etwas  anderes  gäbe,  als  das  Problem 
selbst  vor  der  Lösung.  Bei  seinen  Schülern,  besonders  bei  Ale- 
xander, finden  wir  denn  auch  diese  Art  der  Erklärung  schon 
im  weiteren  Umfange  angewendet  [34].  Das  an  sich  berech- 
tigte Streben,  die  Anzahl  der  obersten  Erklärungsprincipien 
nicht  ohne  Noth  zu  vervielfältigen  (302  b  27),  führt  bei 
ihm  öfter  zur  Beeinträchtigung  der  Forschung,  weil  die  Prin- 
cipien  selbst  nicht  immer  der  specifischen  Natur  des  betreffen- 
den Gebietes  Genüge  leisten.  An  einem  der  wichtigsten 
Punkte  endlich,  nämlich  in  der  Frage  von  dem  Verhältnisse 
des  reinen  Denkens  zu  den  organischen  Functionen  des  Seelen- 
lebens, bringt  der  klare  Blick  auf  die  Unvergleichbarkeit  bei- 
der Gebiete  den  Philosophen  geradezu  zum  Aufgeben  jedes 
Versuches,  die  Einheitlichkeit  des  geistigen  Lebens  auch  an 
dieser  Stelle  zu  halten.  Der  denkende  Geist  (die  Vernunft) 
bleibt  den  andern  Kräften  gegenüber  getrennt,  und  ein  Zu- 
sammenhang zwischen   beiden  Seiten   kann   nur   metaphysisch 
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•darin  gefunden  werden,  dass  die  Gegenstände  der  Wahrneh- 
mung und  Vorstellung  das  Allgemeine  schon  der  Möglichkeit 
nach  in  sich  haben,  was  der  Geist  dann  durch  bewusstes 
Denken  zur  psychologischen  Wirklichkeit  erhebt.  In  dem 
psychologischen  Aufbau  aber  statuirt  hier  Aristoteles  mit  Be- 
wusstsein  eine  Kluft,  indem  der  Geist  bei  ihm  aus  den  unteren 
Lebensstufen  weder  herauswächst  noch  in  seinem  Wesen  von 
ihnen  irgendwie  bedingt  ist.  Dass  er  ihn  dabei  doch  schon  in 
der  Zeugung  mit  in  den  Organismus  eintreten  lässt,  ist  ein 
Versuch  der  Ausgleichung,  der  das  Verhältniss  sehr  unklar 
gestaltet.  Kommt  der  vovg  doch  „von  aussen",  so  ist  nichts 
damit  erreicht,  dieses  Eintreten  schon  in  den  Anfang  der 
Entwickelung  zu  verlegen;  hat  doch  schon  Theophrast  dazu 
die  Frage  gestellt,  warum  man  dann  seine  Wirksamkeit  nicht 
schon  im  Kinde  spüre.  Gegen  alle  Bedenken  freilich,  welche 
diese  Stellung  des  Geistes  zum  Seelenleben  wachruft,  würde 
Aristoteles  aller  Wahrscheinlichkeit  nach  erwidert  haben,  das 
Dasein  des  Geistes  im  Menschen  sei  eben  der  Bedeutung  des- 
selben gemäss  nicht  aus  dem  mikrokosmischen  sondern  aus 
dem  makrokosmischen  Organismus  zu  verstehen  ^),  in  welchem 
der  Geist  als  oberster  Halt-  und  Angelpunkt  des  Ganzen  seine 
nothwendige  Stelle  habe,  und  auf  Grund  der  drei  auch  zur 
organischen  Bewegung  nothwendigen  Factoren  auch  in  den 
leiblich-seelischen  Organismus  hinein  wirke.  Nicht  bloss  der 
Mensch  sei  seiner  Ansicht  nach  ein  lebendiges  Wesen  2),  son- 
dern auch  die  Welt  sei  als  ein  solches  zu  betrachten,  welches 
dann  eben  den  Geist  zum  ursprünglichen  Grund  und  nicht  als 
Product  in  sich  habe.  Da  Aristoteles  aber  es  noch  mehr  als 
Plato  in  seiner  Lehre  von  der  Weltseele  abgelehnt  hat,  die 
anthropologische  Psychologie  zur  Weltpsychologie  zu  erweitern, 
so  entsteht  die  offene  Frage  von  dem  entgegengesetzten  Ende 
her.  Denn  da  er  die  unteren  Seelenvermögen  nur  empirisch 
beschreibt  und  von  nirgends  her  ableitet,  so  bleibt  die  Nothwen- 
digkeit  unerklärt,  derzufolge  der  Geist  als  seine  anthropologische 


1)  Vgl.  Kym,  Metaphys.  Abhandl.  ßlünchen  1875),  S.  257  f. 

2)  s.  Unters,  z.  Phil.  d.  Gr..  S.  221. 
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Unterlage  und  Bedingung  seines  bewussten  Wirkens  sich 
gerade  diese  Stufen  des  Seeleulebens  in  diesem  bestimmten 
Verhältnisse  zu  einander  geschaffen  hat.  Hierbei  mag  dem 
Philosophen  immerhin  die  Anerkennung  dafür  unversagt  blei- 
ben, dass  er  sich  lieber  dazu  entschloss,  diese  Schwierigkeit, 
deren  er  sich  voll  und  ganz  bewusst  ist  ^),  bestehen  zu  lassen, 
als  die  Thatsache  der  Eigenartigkeit  des  denkenden  Factors, 
wie  Demokrit  und  Epikur  thaten,  zu  unterschätzen. 

5)  Die  Vorzüge  seiner  psychologischen  Untersuchungen  ver- 
dankt Aristoteles  nicht  zum  mindesten  den  Hauptgrundzügen 
seiner  Forschungsmethode,  bei  der  es  ihm  im  Unterschiede  von 
Plato  wesentlich  darauf  ankam,  sich  nach  der  Natur  des  vor- 
liegenden Stoffes  zu  richten,  die  Dinge  möglichst  in  ihrem 
Entstehen  zu  betrachten  (1252  a  24)  und  der  besonderen  Er- 
örterung gegenüber  der  allgemeineren,  wenn  nicht  einen  Vorzug, 
so  doch  jedenfalls  den  grösseren  Kaum  zu  gewähren  2).  Hierin 
liegt  es  begrüaüet,  dass  wir  bei  ihm  auch  die  ersten  ausgeführ- 
teren  Anfänge  einer  vergleichenden  Psychologie  vorfinden. 
Freilich  hat  er  andrerseits  mit  jenen  methodischen  Grund- 
sätzen doch  noch  nicht  vollen  Ernst  gemacht,  und  namentlich 
den  Werth  des  Individuellen  unterschätzt.  So  sehr  er  auch 
bemüht  ist,  zu  einer  allgemeinen  Theorie  nur  an  der  Hand 
sorgfältiger  Beobachtung  zu  gelangen,  so  sucht  er  doch  be- 
sonders in  der  Psychologie  mehr  nur  das  zu  erkennen,  was 
als  gemeinsame  Eigenthümlichkeit  der  Gattung  heraustritt, 
während  er  die  gerade  hier  so  wichtigen  individuellen  Modi- 
ficationen  bei  Seite  lässt.  Daher  fällt  bei  ihm  z.  B.  das  Ge- 
biet der  Seelenkrankheit  als  Beobachtungsmaterial  fast  ganz 
weg,  und  auch  für  das  normale  Seelenleben  sind  die  Beobach- 
tungen individueller  Eigenthümlichkeiten  sehr  dürftig.  Daher 
kam  es  auch,  dass  ihm  das  Wesen  des  Seelischen  im  Grunde 
einfacher  und  durchsichtiger  schien,  als  es  in  der  That  ist, 
und  dass  er  namentlich  für  das  Wesen  des  Denkprocesses  sich 


1)  s.  Hartenstein,   Histor.-plül.  Unters.    (Leipzig  1870),    S.  121, 
Anm.  17.  18  (Belege). 

2)  vgl.  Blicken  a.  a.  0.  S.  40  f. 
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mit  den  allgemeinsten  Bestimmungen  (dass  es  auf  Anschauung 
begründet  sei,  dass  es  die  Form  der  Formen  gebe  u.  s.  w.) 
begnügt,  ohne  zu  erörtern,  auf  welche  Weise  sich  allgemeine 
Gesichtspunkte,  Begriffe  und  Schlüsse  sowie  auch  Irrthümer 
psychologisch  erzeugen.  Mit  jenem  Umstände  hängt  es  weiter 
zusammen,  dass  das  Gefühlsleben  aus  dem  Eahmen  seiner 
systematischen  Untersuchungen  fast  ganz  herausfällt.  Den 
Allgemeinbegriff  des  Gefühles  hat  Aristoteles  überhaupt  nicht, 
sondern  nur  den  von  Lust  und  Unlust.  Daher  kommt  es, 
dass  er  im  eigentlichen  Seelenleben  (oberhalb  des  vegetativen 
Vermögens)  eigentlich  nur  zwei  entgegengesetzte  Kräfte  kennt : 
das  Theoretische  oder,  wie  es  bei  einem  seiner  Schüler  heisst, 
das  Kritische  (d.  mot.  an.  6),  und  das  Praktische,  deren  Zu- 
sammenhang im  Gefühle  (beim  Begehren)  nicht  principiell 
sondern  nur  gelegentlich  bei  ihm  zum  Ausdruck  kommt. 

6)  Die  schwächste  Stelle  seiner  psychologischen  Grundlegung 
endlich  ist  jedenfalls  die  schwankende  Stellung,  in  welche 
der  Begriff  der  Seele  selbst  im  Verlaufe  seiner  Unter- 
suchungen hineingeräth.  Von  Haus  aus  betrachtet  er  die 
Seele  als  den  Grund  der  Lebens function,  und  es  lässt 
sich  hier  und  da  noch  rechtfertigen ,  wenn  an  dessen  Stelle 
nach  Bedürfniss  der  Begriff  dieser  Function  selbst  getreten 
ist,  obwohl  auch  dadurch  schon  Unebenheiten  in  der  einheit- 
lichen Auffassung  nicht  ausgeschlossen  sind.  Denn  in  jener 
erstereu  Bedeutung  müsste  die  Seele  hinsichtlich  der  körper- 
lichen Zustände  durchweg  das  Bedingende  und  Herrschende 
sein,  als  welches  sie  denn  auch  mit  Vorliebe  bei  ihm  hinge- 
stellt wird.  In  der  anderen  dagegen  ist  nicht  ausgeschlossen^ 
dass  die  seelischen  Zustände  jeweilen  abhängig  erscheinen  von 
denen  des  Leibes  ^),  sofern  dieses  im  Wesen  und  der  Function 
des  Lebensprocesses  eben  mit  Nothwendigkeit  liegen  mag. 
Je  nachdem  nun  die  Thatsachen  mehr  das  eine  oder  das  an- 
dere Verhältniss  nahe  zu  legen  scheinen,   waltet  in  der  Auf* 


1)  Vgl.  W.  Volkmanu  I.  182,  Ar.  d.  an.  n,  12:  dass  die  Pflanzen 
keine  Empfindung  haben,  komme  daher  dass  sie  keine  /j,eaÖT>]g  be- 
sitzen. 
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fassung  des  Wesens  der  Seele  bei  Aristoteles  auch  mehr  jene 
oder  diese  Bestimmung  vor.  Am  bedenklichsten  aber  ist  es, 
dass  ihm  die  Erklärung  gewisser  Thatsachen  oft  genug  die 
Auffassung  unterschiebt,  als  sei  die  Seele  ein  im  Organismus 
neben  anderen  befindliches  Theilstück  oder  unter  der  Menge 
der  anderen  gleich  ihnen  unterscheidbares  Agens  ^).  Nur  auf 
Grund  dieses  TJmstandes  kommt  er  dazu,  von  einem  localen 
Sitze  der  Seele  zu  sprechen ,  der  doch  durch  die  ursprüngliche 
Bestimmung  der  Seele  als  der  „Form"  des  gesammten  Leibes 
eigentlich  von  vornherein  ausgeschlossen  ist.  Der  alten  ma- 
terialistischen Ansicht  aber  kommt  er  besonders  nahe  in  den- 
jenigen Erklärungen,  vfo  als  Träger  des  Seelischen  und  als 
Vehikel  seiner  Wirksamkeit  die  innere  Wärme  erscheint 
(s.  u.  2.  Abschn.,  1.  Kap.),  dergestalt  dass  sogar  von  deren 
grösserer  oder  geringerer  Feinheit  die  Beschaffenheit  der  be- 
treffenden Seele  abhängen  soll.  Zu  der  später  eingetretenen 
Rückbildung  der  peripatetischen  Psychologie  in  den  Naturalis- 
mus haben  diese  Schwankungen,  denen  in  der  Bestimmung  des 
psychologischen  Grundbegriffes  der  Meister  selbst  unterlag, 
jedenfalls  sehr  wesentlich  beigetragen. 

7)  Der  idealen  platonischen  Weltansicht  hat  dessenunge- 
achtet erst  Aristoteles  das  Bürgerrecht  in  der  Welt  der  me- 
thodisch-wissenschaftlichen Arbeit  auf  die  Dauer  gesichert. 
Wo  jene  aus  Mangel  an  wissenschaftlichen  Hilfsmitteln  ihre 
Zuflucht  zu  mythischen  und  pythagoreisch-romantischen  Intui- 
tionen nahm,  Hess  er  an  der  Hand  sorgfältiger  Beobachtung 
die  im  Empirischen  liegenden  Hinweise  auf  die  Eigenthümlich- 
keit  der  Weltordnung  und  Weltentwicklung  hervortreten  und 
nützte  so  der  Erkenntniss  durch  Begründung  des  systemati- 
schen Ausbaues  der  einzelnen  Disciplineu.  Wie  seine  Meta- 
physik die  platonische  Idee  s.  z.  s.  vom  Himmel  auf  die  Erde 
herabholte,  und  in  den  Process  der  erfahrungsmässigen  Wirk- 
lichkeit als  dessen  wirkendes  Form-  und  Gestaltungsprincip 
einführte;  wie  die  Schöpfung  der  Logik  bei  ihm  herauswuchs 


1)  Vgl.  V.  Hertling,    Materie    und   Form   und    die  Definition  der 
Seele  bei  Aristoteles  (Bonn  1871),  S.  141. 
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aus  dem  Verlangen ,   statt  der  blossen  Ahnung  übersinnlicher 
Wahrheit  und  Wesenheit  feste  Wege  für  den   Gang  der  For- 
schung abzustecken;  wie   die  Ethik  bei  ihm  aus  einer  Lehre 
vom  Idealmenschen  und  Idealstaate  sich  in  eine  beschreibende 
Tugendlehre  verwandelte,   in   der  die  Harmonie  von  Gemüth 
und    Verstand    das    anthropologische    Normalverhältniss    ab- 
giebt;  —  und  wie  so  überall  Aristoteles,  von  Plato   herkom- 
mend und  sonach  an  der  üebersinnlichkeit  der  letzten  Gründe 
des  Seins    entschieden   festhaltend   doch    den    Zusammenhang 
innerhalb  der  Welt  viel  mehr  als  jener  im  Lichte  der  organi- 
schen Naturbetrachtung  und  durchgehenden  Causalität  zu  be- 
greifen sucht,  so  ist  namentlich  seine  Psychologie   in  Princip 
und  Durchführung    etwas    wesentlich    anderes    geworden,    als 
was  sie  auch  in  der  ausgeführtesten  Gestalt  bei  Plato  je  hätte 
sein  können.     Sie  ist  nicht  ethisch  -  theologisch  sondern  bio- 
logisch-speculätiv,  den  empirischen  Einzelproblemen  der  Lebens- 
erscheinungeu    mit    dem   gleichen  Interesse  zugewendet,    wie 
den    metaphysischen   Bedingungen   und   Gründen    des    Lebens 
überhaupt.     Aus  diesen  Ursachen  bedingt  Aristoteles  in  der 
Psychologie  eine  FoTtbildung  des  alten  hylozoistischen  Stand- 
punktes,  der  allein  geeignet   erschien,   über  den   Dualismus, 
der  bei  Plato  übrig  blieb,  hinauszuführen.     Es  wird  von  hier 
aus    begreiflich,    warum    gerade     seine    Psychologie    in    der 
neueren  Zeit  so  verschiedenartige  Beurtheilungen  erfahren  hat. 
Während  die  Einen  in  derselben  eine  unberechtigte  Opposition 
gegen  die  naturalistische  Behandlungsweise   der  Probleme  er- 
kennen'),  sind  andere  geneigt   gewesen,  seine  psychologische 
Methode  als  einen  Rückfall  in  den  Materialismus  zu  betrach- 
ten 2).     Beides  rührt  davon  her,  dass  ihm  die  Verschmelzung 
der  Gegensätze,  auf  die  er  ausgeht,  nicht  vollständig  gelungen 
ist.     Thatsache  aber  ist,   dass  Aristoteles  mit  gutem  Bedacht 
einen  Standpunkt  sucht,  welcher  der  genetisch-organischen  Eut- 
wickelung  des  Geistigen  innerhalb   der  Natur  ebenso  gerecht 


1)  A.  Lange,  W.  Volkniann  u.  a. 

2)  So  neuerdings  u.  a.  B.  Ritter,   die  Grundprincipien  der  aristot. 
Seelenlelire  (Jena  1880),  S.  19  f. 
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wird,  als  der  eigenartigen  Verschiedenheit,  die  dasselbe  in 
seinen  ausgeprägtesten  Leistungen  gegenüber  den  Bewegungs- 
gesetzen der  Materie  an  den  Tag  legt.  Ihn  wirklich  zu  finden 
war  freilich  überhaupt  nicht  die  Sache  der  antiken  Philosophie, 
sondern  kann  nur  vom  Standpunkte  derjenigen  aus  gelingen, 
der  es  gegeben  ist,  die  Natur  des  Bewusstseins  in  psycho- 
logischer wie  erkenntniss-theoretischer  Beziehung  zu  begreifen. 


Zweiter  AbschDitt. 

Die  monistisch  -  naturalistische  Psychologie   des 
späteren  Alterthums  nach  Aristoteles. 


Mit  dem  Ausbaue  der  aristotelischen  Weltanschauung  hat 
das  wissenschaftliche  Leben  des  Alterthums  seinen  Höhepunkt 
erreicht,  und  neigt  sich  von  nun  an  langsam  aber  stetig  der 
Umbildung  zu,  durch  welche  die  antike  Welt  in  die  Kultur  des 
Mittelalters  einmünden  sollte.  Es  weicht  die  Objectivität  der 
Weltbetrachtung  einem  zunehmenden  Subjectivismus,  und  in 
Folge  davon  das  theoretisch  wissenschaftliche  Interesse  dem 
praktischen ;  das  Verlangen  nach  systematischer  Geschlossenheit 
der  Erkenntniss  tritt  zurück  vor  der  Behandlung  interessanter 
Probleme  des  Einzelnen;  die  Systembildung  selbst  wird  im 
Wesentlichen  ein  svnkretistisches  Anlehnen  an  Früheres; 
das  selbstthätige  Forschen  wird  mehr  und  mehr  ersetzt  durch 
die  Beruhigung  bei  Ansichten  früherer  Autoritäten,  und  neue 
Probleme  von  allgemeinerem  Charakter  treten  nur  noch  ver- 
einzelt hervor,  am  zahlreichsten  noch  in  der  Medicin.  Die 
Gelehrsamkeit  und  die  wesentlich  durch  sie  bedingten  Disci- 
plinen  überwiegen  allmälig  die  auf  die  Dinge  selbst  gerichtete 
Forschung,  und  die  Keactionen  im  Sinne  des  früheren  Inhaltes 
und  der  alten  Methode  mit  ihrer  Zurückstellung  der  Persön- 
lichkeit hinter  das  Object  und  den  Zusammenhang  des  Ganzen 
vermögen  nicht  den  immer  unaufhaltsameren  Zug  der  Sorge 
um  die  individuelle  Persönlichkeit  und  ihre  Behauptung  gegen- 
über der  Welt   und  dem  Allgemeinen  Widerstand  zu  leisten. 
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Der  theoretisch  -  wissenschaftliche  Fortschritt  kommt  daher 
ziemlich  bald  nach  Aristoteles  (in  dessen  Schule  er  sich  zu- 
nächst fortsetzt)  zum  Stehen.  Wäre  nicht  von  da  ab  immer 
noch  auf  lange  hinaus  die  Discussion  der  noch  existirenden 
Fragen  eine  so  lebendige  und  vielfach  geistreiche,  und  die 
Fragen  selbst,  gleichviel  ob  alte  oder  neue,  noch  zahlreich  ge- 
nug, der  Eifer  ihnen  beizukommen  noch  hinlänglich  gross, 
so  könnte  man  schon  im  3.  Jahrhundert  vor  Chr.  den  Beginn 
der  Scholastik  erblicken,  deren  Spuren  wir  selbst  bei  Aristo- 
teles schon  hier  und  da  begegnet  sind. 

Die  Geschichte  der  Psychologie  in  diesem  Zeitraum  ist 
demgemäss  mehr  eine  Wiedergabe  der  Discussion  über  Pro- 
bleme im  Ein-^clnen  oder  der  Wiederaufnahme  von  Versuchen, 
welche  früher  vor  dem  Lichte  des  platonisch  -  aristotelischen 
Systems  hatten  verbleichen  müssen.  Sie  konnten  jetzt  um  so 
eher  auf  Wiederbeachtung  rechnen,  je  mehr  sie  geeignet  er- 
schienen, auf  offene  Fragen,  wie  sie  namentlich  Aristoteles  in 
Menge  angeregt  hatte,  eine  annähernd  befriedigende  Antwort 
zu  ertheilen.  Daneben  tritt,  so  sehr  auch  die  aristotelische 
Psychologie  jetzt  von  Einfluss  ist,  doch  gegen  das  Ende  der 
antiken  Kultur  der  Piatonismus  mehr  und  mehr  *  in  seine 
alten  Rechte,  indem  das  Interesse  für  psychologische  Fragen 
allmälig  wieder  aus  einem  empirisch-speculativen  ein  ethisches 
wird,  und  zwar  zuletzt  in  solchem  Grade,  dass  schliesslich, 
wie  wir  sehen  werden,  an  die  Stelle  der  Frage  nach  der  Er- 
kenn tniss  der  Seele  die  nach  ihrer  Läuterung  getreten 
ist,  und  man  den  psychologischen  Meinungen  nur  soweit  ein 
Interesse  zugesteht,  als  sie  hierauf  zu  antworten  vermögen. 
Dadurch  treten  denn  Fragen,  die  noch  bei  Plato  etwas  im 
Hintergrunde  stehen,  wie  die  nach  dem  Wesen  der  Freiheit, 
weit  voran,  während  die  Probleme  der  Wahrnehmung  und 
überhaupt  der  reinen  Erkenntniss  versiechen,  ausser  soweit  sie 
noch  von  denjenigen  nebenbei  beachtet  und  behandelt  werden, 
denen  in  dieser  Zeit  die  wirkliche  psychologische  Forschung 
immer  ausschliesslicher  überlassen  bleibt,  nämlich  den  Medi- 
öinern.  Bei  diesen  freilich  findet  sie  wieder  zu  wenig  aus- 
drückliche  und  ausführliche  Behandlung,  um   allseitig  weiter 

Siebeck,  Gesch.  der  Psychol.    I,  2.  9 
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zu  gedeihen;  durch  sie  ist  es  auch  vorwiegend  bedingt,  dass 
die  "Weiterführung  der  psychologischen  Theorie  in  wissen- 
schaftlicher Absicht  im  Laufe  des  späteren  Alterthums  haupt- 
sächlich in  der  Entwickelung  der  Pneumalehre  besteht, 
die  zugleich,  wie  sich  zeigen  wird,  biegsam  genug  war,  um 
die  psychologischen  Lehren  mit  den  verschiedensten  ander- 
weitigen theoretischen  und  praktischen  Interessen  in  bestän- 
diger Verbindung  zu  erhalten.  Mit  ihr  allein  ist  auch  die- 
jenige Stetigkeit  der  Behandlung  verknüpft,  die  man  in  dieser 
Zeit  allenfalls  als  die  wissenschaftliche  Methode  der  psycho- 
logischen Forschung  bezeichnen  darf. 


Erstes  KapiteL 

Die  Lehre  vom  Lebensgeist  (Pneuma). 


Zwei  Strömungen  waren  es,  die  wir  im  ersten  Theile  dieser 
Untersuchungen  von  verschiedenen  Ausgangspunkten  her  in 
den  Bestand  der  psychologischen  Ansichten  einmünden  sahen, 
ohne  dass  sie  daselbst  zu  einer  wirklichen  Verschmelzung 
gelangt  wären.  Von  der  einen  Seite  führten  die  metaphysi- 
schen Ansichten  über  das  allgemeine  Wesen  der  Welt,  sowie 
über  Inhalt  und  Bethätigung  der  Erkenntniss  zu  mehr  oder 
weniger  systematisch  gegliederten  Aufstellungen  über  die  ver- 
schiedenen Wirkungsweisen  des  geistigen  Lebens;  von  der 
ändern  brachten  empirische  Beobachtungen  und  Muthmassuugen 
über  die  Verhältnisse  und  Zusammenhänge  innerhalb  des 
menschlichen  Organismus  in  mehr  gelegentlicher  und  ver- 
einzelter Weise  Bestimmungen  zu  Tage  über  das  Wesen 
mancher  seelischen  Functionen,  hauptsächlich  in  Betreff  ihrer 
Bedingtheit  durch  die  physiologischen  Processe.  Der  Charakter 
des  Fragmentarischen,  welchen  die  medicinisch-psychologischen 
Ansichten   in  jener  Periode   noch    darbieten,    ist    in    unserer 
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obigen  Darstellung  noch  in  verstärktem  Masse  hervorgetreten 
unter  der  Wirkung  des  Umstandes,  dass  wir  den  einzigen  Fa- 
den einer  fortgehenden  Entwickelung,  der  auf  diesem  Gebiete 
allerdings  vorhanden  ist,  aus  Gründen  der  Methodik  dieser 
Darstellung  einstweilen  noch  bei  Seite  Hessen,  um  ihn  erst  an 
dieser  Stelle  aufzunehmen,  an  welcher  es  uns  gestattet  ist, 
ihn  im  ganzen  Zusammenhange  seines  Verlaufes  durch  alle 
Phasen  der  damit  gegebenen  Aus-  und  Umbildung  von  An- 
fang bis  zu  Ende  zu  verfolgen.  Diesen  Zusammenhang  bildet  die 
Entwicklung  der  Lehre  vom  Lebeusgeist  {Trvevf.ia),  dessen 
Darstellung  zugleich  an  einem  bestimmten  Beispiele  einen  der 
interessantesten  Belege  zur  Entwicklungsgeschichte  der  wissen- 
schaftlichen Begriffe  abgiebt.  In  der  Pneumalehre  allein 
ferner  wird  die  empirisch  -  physiologische  Beobachtung  und 
Hypothese  innerhalb  der  Psychologie  in  der  Zeit  nach  Ari- 
stoteles der  vom  peripatetischen  Einflüsse  beherrschten  Be- 
handlungsweise  ebenbürtig  und  bildet  in  dem  ganzen  folgen- 
den Verlaufe  die  einzige  methodisch-wissenschaftliche  Richtung, 
welche  sich  stetig  ihr  gegenüber  hat  behaupten  können.  Der 
Grund  dafür  ist  wesentlich  in  zwei  Umständen  zu  suchen. 

Wie  überall  so  stehen  auch  in  der  Wissenschaft  des  Alter- 
thumes  die  empirischen  Thatsachen,  oder  was  man  zeitweise  dafür 
nimmt,  ihrer  Natur  nach  zu  den  entgegengesetzten  speculativen 
Standpunkten  von  vornherein  in  dem  Verhältnisse  einer  gewissen 
Neutralität,  weil  sie  nicht  nur  von  dorther  der  Ausdeutung 
in  verschiedenem  Sinne  zugänglich  sind,  sondern  auch,  sofern 
einmal  ihre  Handgreiflichkeit  und  augenscheinliche  Unumstöss- 
lichkeit  für  sicher  genommen  wird,  die  Speculation  veranlassen, 
sich  in  ihren  allgemeinen  Begriffen  in  Bezug  auf  sie  elastisch 
genug  zum  Anerkennen  und  Verwerthen  zu  erweisen.  Das 
Pneuma  wird  aber  in  der  That  aus  Gründen ,  die  wir  noch 
kennen  lernen  werden,  in  der  ganzen  wissenschaftlichen  Welt 
des  Alterthums,  und  sogar  noch  weit  über  dasselbe  hinaus, 
allerseits  als  eine  unzweifelhafte  Thatsache  betrachtet.  Ausser- 
dem aber  war  dasselbe  nach  der  Art,  wie  man  sich  seine 
substantielle  Beschaffenheit  vorstellte,  von  hüben  und  drüben, 
von  Seiten  der  Naturwissenschaft  wie  der  Speculation  anerkannt 

9* 
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als  ein  unleugbar  vorhandenes  Mittelglied  zwischen  der  sinn- 
lich-materiellen und  der  geistigen  Natur.  Es  galt  somit  als  ein 
ßestandtheil  des  menschlichen  Wesens,  mit  dessen  Hilfe  sich 
die  dunkelste  aller  Fragen,  die  über  den  Zusammenhang  zwi- 
schen jenen  beiden  Gebieten,  dem  Anscheine  nach  nicht  nur 
vermuthungsweise  sondern  durch  thatsächliche  Beobachtungen 
und  Erhebungen  aufhellen  Hess.  Wie  der  Inhalt,  unter  dem 
man  es  vorstellte,  nach  und  nach  von  der  Seite  des  Grob- 
materiellen sich  immer  mehr  nach  der  des  verfeinerten  und 
sublimirten  Stoffes  hin  verflüchtigte,  so  wurde  es  zu  allen 
Zeiten  je  nach  der  Beschaffenheit  des  Problems,  um  welches 
■es  sich  handelte,  entweder  als  dem  Geiste  näher  gerückter 
Stoff  oder  als  materialisirter  Geist  betrachtet,  um  in  jedem  Falle 
die  gesuchte  Brücke  zu  bilden  zwischen  den  seelischen  Inhal- 
ten des  Bewusstseins  und  den  vorausgesetzten  aber  der  sinn- 
lichen Beobachtung  nicht  mehr  recht  zugänglichen  organischen 
Vorgängen,  die  mit  jenen  im  nächsten  Zusammenhange  stehen. 
Selbst  Aristoteles,  wie  wir  noch  sehen  werden,  konnte  dessel- 
ben zu  diesem  Zwecke  nicht  entbehren;  er  Hess  sogar  in  die- 
sem Gebiete  oft  genug  die  speculativen  Begriffe,  die  doch  zum 
Theil  erst  seine  Schöpfungen  waren,  einfach  bei  Seite,  um 
mitunter  selbst  in  Widerspruch  mit  ihnen  die  Erklärung  ganz 
im  Sinne  der  Mediciner  auf  die  Wirksamkeit  des  Pneuma  zu 
begründen,  eine  Veranlassung  mehr  dafür  dass  auch  seine 
Schule  sich  niemals  von  der  Herrschaft  der  Pneumalehre  los- 
sagte. 

Die  Entwickelung  der  letzteren  reicht  nun  nicht  nur  in 
ihrem  Ausgange  bis  an  die  höchsten  und  abstractesten  Be- 
griffe der  christlichen  Weltanschauung  heran,  sondern  auch  an- 
drerseits mit  ihren  Wurzeln  bis  tief  in  die  mythischen  Vor- 
stellungsweisen des  Naturmenschen  zurück.  Die  beiden  Haupt- 
bedeutungen des  griechischen  Pneuma,  wie  sie  sich  für  uns 
wesentlich  in  den  Ausdrücken  Luft  und  Geist  verfestigt  haben, 
bilden,  die  eine  den  Ausgangs-,  die  andere  den  Endpunkt 
dieser  Entwickelung,  deren  verschiedene  Phasen  wir  im  Nach- 
stehenden zu  zeichnen  haben. 

Wie  andere  Völker  so  sahen  auch  die  Griechen  von  Alters 
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her  in  der  bewegten  Luft  nicht  bloss  (oder  vielmehr  noch 
gar  nicht)  die  blinde  mechanische  Kraft  oder  Substanz,  son- 
dern fassten  ihren  Hauch  als  ein  Beseelendes  und  seinerseits 
Beseeltes  in  dem  Sinne  des  Trägers  einer  intensiven  dynami- 
schen Wirksamkeit ,  welcher  der  menschliche  Organismus  eben- 
sowohl unterlag ,  wie  die  umgebende  Natur.  So  wurde  nament- 
lich der  Einfluss  der  Winde  für  das  Gedeihen  von  Pflanzen, 
Thieren  und  Menschen  in  Beachtung  und  göttliche  Ver- 
ehrung gezogen,  und  wie  u.  a.  schon  in  orientalischen  Kos- 
mogonien  Pneuma  und  Luft  das  erste  Schöpferpaar  ausmachen, 
so  fanden  jedenfalls  unter  derartigem  Einflüsse  namentlich  die 
orphischen  Lehren  von  der  Beseelung  des  Leibes  vermittelst 
der  Luft  weite  Verbreitung  ^).  Auch  an  der  Schwelle  der 
Philosophie  fanden  wir  (bei  Anaximenes)  die  Seele  wesentlich 
als  Luft  aufgefasst  und  dem  entsprechend  wiederum  die  Luft 
als  dynamische  Potenz  gesetzt,  sofern  ja,  wie  Anaximenes 
sagt,  Luft  und  Pneuma  in  analoger  Weise  den  ganzen  Kos- 
mos umfangen,  wie  die  Seele,  welche  selbst  Luft  ist,  uns  (den 
Menschen)  beherrscht  ^).  In  verwandter  noch  halb  m3'thischer 
Weise  denken  sich  die  Pythagoreer  das  Weltall  umgeben  von 
dem  unendlichen  Pneuma,  das  als  das  Leere  von  der  Welt 
eingeathmet  und  dadurch  für  dieselbe  zum  Princip  des  Unter- 
schiedes sowie  der  Getrenntheit  der  Substanzen  wird  ^).  Auch 
von  Seiten  des  Arztes  Hippokrates  wird  der  Einfluss  von  Luft 
und  Winden  {7tvsvi.iava)  auf  den  Organismus  als  sehr  tief- 
greifend betrachtet  und  namentlich  auch  für  den  Charakter  der 
Bewohner  ganzer  Gegenden  als  erheblich  geschildert  [35j. 
Da  nun  aber  die  Luft  mit  ihrer   dynamisch  gedachten  Wirk- 


1)  Vgl.  Schuster,  HerakUt,  ö.  155  Aiim.  Welcker,  Kl.  Sehr., 
Bd.  in,  S.  57  f.  Shiiplic.  in  Arist.  d.  an.  (ed.  Havduek,  Berhn  1882), 
S.  72,  12. 

2)  Plac.  pliil.  I,  3:  oiov  fi  xpv/^,  (prjoiv,  >)  t]fj.iTeoa  urjo  ovau  avyxqu- 
TH  rifA.üg ,  y.cu  o).ov  röv  y.ÖGfXOV  nPiC/^ta  y.id  uip  TitQtf'/tt.  (Dox.  Gr. 
278  a  12  f.) 

3)  Arist.  Phys.  213b  23.  Vgl.  Böckh,  Philolaos,  S.  108  und  (be- 
treffs der  gleichfalls  angenommenen  Ausathmung)  110. 
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samkeit  überall  ist,  so  lag  es  nahe,  auch  ihre  WirkuDgen  im 
Organismus  selbst  näher  zu  bestimmen.  Zunächst  als  Ueber- 
gang  von  aussen  nach  innen  (sowie  umgekehrt)  erscheint  das 
Pneuma  im  Athem,  die  Beseelung  sonach  bedingt  durch  die 
Athmung.  Während  nach  einer  mythischen  Ansicht  ^)  die 
Seele  mit  dem  Wind  in  den  Menschen  hineinweht,  betrachtet 
der  Philosoph  Heraklit  die  Athmung  als  Verbindung  der  Seele 
mit  der  umgebenden  Luft,  von  der  ja  ursprünglich  die  Be- 
seelung und  Vernunft  erst  herstamme  (s.  o.  I,  1.  S.  44). 
Die  Mediciner  besonders  haben  zu  allen  Zeiten  das  körperliche 
und  seelische  Befinden  von  der  Beschaffenheit  des  Pneuma 
(zunächst  im  Sinne  von  Athem)  abhängig  gedacht  ^).  Die 
innere  Lebensluft  ist  ja  von  aussen  durch  die  Luft  des  Athems 
hereingekommen;  darum  ist  z.  B.  auch  wohl  die  Sprache  als 
die  Bewegung  der  inneren  Luft  ein  Mittel  der  Gesundheit, 
welches  die  innere  Wärme  vermehrt,  die  Organe  kräftigt 
u.  dgl.  (Plut.  d,  san.  tu.  15). 

Das  innerorganische  Pneuma  selbst  rückt  nun  allem 
Anscheine  nach  ziemlich  bald  nach  Hippokrates  in  die  Stelle  eines 
physiologischen  Princips,  welches  je  nach  Umständen  als  me- 
chanisch wirkender  Factor,  aber  auch,  namentlich  wo  es  als 
Träger  der  „inneren  Wärme"  augesehen  wird,  mehr  im  dy- 
namischen Sinne  zu  wirken  hat,  und  auf  beide  Arten  sowohl 
für  die  normalen  Lebensvorgänge  im  Organismus  als  auch  für 
die  Entstehung  von  Krankheiten  einen  ziemlich  dehnbaren 
Erklärungsgrund  abgiebt.  Schon  Hippokrates  verwerthet  die 
Thatsache,  dass  unter  der  Einwirkung  der  inneren  oder  äusseren 
Wärme  feste  Bestandtheile  im  Organismus  sich  verdünnen  und 
verflüchtigen  (d.  aer.  aq.  loc.  8  f.).  Von  solcher  Anschauung 
aus  muss  dann  weiter  das  innere  Pneuma  zunächst  s,  z.  s.  in 
seiner  gröbsten  Beschaffenheit  oder  Function  zur  Erklärung 
der  Blähungen  und  alles  dessen  dienen,  was  normal  oder  in- 
uormal   damit  zusammenhängt.     Denn,    wie  die  Physiologen 


1)  b.  Lob  eck,  Aglaopharaus  I,  757  f. 

2)  Hippocr.  ebd.  I,  34  (Kühu).   d.  uat.  hom.  I,  361.  d.  diaet.  I,  667  : 
n,  9.     d.  flat.  I,  571  f. 
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lehren,  nicht  bloss  mit  der  Athmung  sondern  auch  mit  dem 
was  der  Mensch  isst  und  trinkt,  gelaugt  die  in  den  Nahruugs- 
stoffen  enthaltene  Luft  in  den  Körper  und  wirkt  dort  zunächst 
im  Verdauungsprocesse  fort  ^),  nicht  jedoch  ohne  u.  a.  zu- 
gleich andere  Erscheinungen,  Avie  Fieber  und  Schweiss,  zu  be- 
dingen; letzterer  z.  B.  soll  sich  bilden,  wenn  unter  dem  Ein- 
flüsse der  Erhitzung  das  Blut  theilweise  zu  Pneuma  verdampft 
und  dieses  sich  auf  die  Poren  wirft,  nachdem  es  sich  etwa 
wie  der  Wasserdampf  wieder  zu  einer  Flüssigkeit  verdichtet 
hat  ^).  Als  seine  Verbreitungscauäle  gelten  die  Adern  (Blut- 
und  Schlagadern  werden  noch  nicht  unterschieden),  in  denen 
es  zugleich  mit  dem  Blute  circulirt  und  den  Puls  hervor- 
bringt (Gal.  VIII,  731  f.;  VII,  598  u.a.).  Wenn  das  Pneuma 
sich  beruhigt  und  gleichmässig  durch  das  Ganze  vertheilt,  so 
entsteht  Schlaf;  bei  ungleichmässiger  Vertheilung  desselben 
Fäulniss,  Blutergüsse  u.  a.  ^).  Haben  wir  es  in  alledem  mehr 
mit  solchen  Wirkungen  zu  thuu,  die  wir  als  mechanische  be- 
zeichnen würden ,  so  hat  das  Pneuma  bei  anderen  Vor- 
gängen im  Organismus  mehr  die  Rolle  eines  dynamischen  Fac- 
tors, d.  h.  es  steht  dabei  nicht  sowohl  als  ein  Glied  unter 
einem  Zusammenhange  von  Gliedern,  sondern  gilt  mehr  für 
eine  selbständig  in  den  Organismus  eingreifende  Kraft,  wie 
man  sich  als  solche  schon  früher  seine  Verwandten,  die  Luft, 
die  innere  Wärme  und  (worauf  noch  näher  einzugehen  sein 
wird)  die  Seele  vorgestellt  hatte. 

Dass  der  lebende  Organismus  eine  natürliche  Wärme  be- 
sitzt, und  dass  derselbe  beständig  Luft  von  aussen  aufnimmt, 
sind  zwei  Thatsacheu,  welche  die  Mediciner  schon  frühzeitig 
wissenschaftlich  auf  einander  bezogen  haben.  Die  eingeathmete 
Luft    bewirkt    nach   Ansicht    der   Aerzte    eine    zweckmässige 


1)  „Hippocr."  d.  diaet.  I,  669.  686.     Praedict.  1, 162.    d.  flat.  I.  575  f. 

2)  Näheres  in  meiner  Abhandlung :  „  Die  Entwickehmg  der  Lehre  vom 
Geist  (Pneimia)  in  der  Wissenschaft  des  Alterthums ",  Zeitschr.  f.  Völker- 
psj'chol.  u.  Sprachwissenschaft,  Bd.  XII,  S.  364  f. 

3)  So  auch  bei  Plato  und  Plutarch.  Belege  in  der  angegebenen  Ab- 
handlung S.  355;  die  plutarchische  Erklärimg  der  Wirkung  des  „bösen 
Blickes",  ebd. 
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Abkühlung  der  inneren  Wärme  ^),  nimmt  aber  dabei  ihrerseits 
Wärme  an,  und  dient  auf  Grund  dessen  dann  der  schon  vor- 
handenen als  Nahrung  und  überhaupt  als  Träger  derselben ,  so 
dass  die  Functionen  beider  oft  gar  nicht  ausdrücklich  unter- 
schieden werden  [36].  Die  dynamische  Einwirkung  dieser 
warmen  Luft  ist  in  Folge  dessen,  sowie  bei  der  Unbestimmtheit, 
mit  der  man  sich  ihre  Functionen  vorstellt,  ein  ziemlich  aus- 
giebiges und  fast  aller  Orten  naheliegendes  Erkläruugsmittel  für 
die  innerorganischen  Lebensvorgäuge,  vor  allem  auf  dem  dunkel- 
sten Gebiete  derselben,  in  der  Embryologie.  „Nach  der  Em- 
pfängniss",  heisst  es  u.  a.  in  der  hippokratischen  Sammlung, 
„hält  der  verdichtete  Saame  Pneuma,  weil  er  im  Warmen  ist 
und  die  Mutter  Luft  einathmet.  Nachdem  er  sich  aber  mit  Pneuma 
angefüllt  hat,  macht  dieses  sich  einen  Weg  aus  ihm  heraus, 
worauf  dann  durch  die  Einathmuug  der  Mutter  wiederum  neues 
kaltes  eintritt  u.  s.  f.  Denn  dieses  neue  wird  erwärmt,  weil  es 
im  Warmen  sich  befindet,  und  die  Abkühlung  kommt  von  der 
Einathmuug  der  Mutter;  alles  aber,  was  sich  erwärmt,  hält 
Pneuma."  2)  „Das  Fleisch",  heisst  es  an  anderer  Stelle,  „bil- 
det sich  aus  dem  Blute;  wenn  es  sich  aber  vermehrt  hat, 
wird  es  durch  das  Pneuma  gegliedert  {aQlhQovTca),  und  so  findet 
sich  Gleiches  zu  Gleichem  (Dichtes  zu  Dichtem,  Trockenes  zu 
Trockenem  u.  s.  f.),  und  es  bilden  sich  in  Folge  dessen  aus 
den  Bestandtheilen  des  eingeathmeten  Pneuma  die  einzelnen 
Glieder  (d.  nat.  puer.  I,  390  f.).  In  solcher  und  ähnlicher 
Weise  ^)  wirkt  überall  das  Pneuma  in  Verbindung  mit  der 
inneren  Wärme  (die  nach  einem  physiologischen  Lehrsatze  in 


1)  So  seit  Pliilistion  und  Diokles;  s.  Hecker,  Gesch.  d.  Heilbinde 
I,  207  f.  Galen  V,  713  (Kulm).  Anaturaisclie  imd  physiologische  Streit- 
fragen über  die  Verarbeitung  der  Luft  zum  Pneuma  s.  b.  Gal.  IV,  471. 
487.  502.  706.  718;  VHI,  702  f.  u.  a.     „Hippocr."  d.  sacr.  morb.  10. 

2)  d.  nat.  pu.  I,  383  K. ;  vgl.  d.  flat.  I,  572 :  to)  yno  ttvqI  tö  nvtvfxa 
TQOtfrj,  Tov  Jf  TTVfVLinrog  to  tivq  aTiQi]&^tv  ovx  üv  dvvruTO  L.tjv. 

3)  Vgl.  u.  a.  riato's  Ausführung  über  die  Wirksamkeit  des  Pneuma 
in  der  Verdauung,  Tim.  p.  80,  die  jedenfalls  auch  den  hippokratischen 
Medicinem  entlehnt  ist;  vgl.  Poschenrieder,  Die  platonischen  Dialog© 
in  ihrem  Verhältnisse  zu  den  hippokrat.  Schriften  (Metten  1882). 
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dem  Wachseudeu  am  grössten  ist  ^)  als  eine  den  Stoff  zugleich 
zersetzeude  und  organisirende  Kraft. 

Auch  Aristoteles  hat  gegen  das  Pneuma  und  sein  Ver- 
hältniss  zur  Wärme  als  naturwissenschaftliche  Thatsache  nichts 
einzuwenden,  nur  dass  das  letztere  ebenso  wie  das  der  beiden  hier 
unterschiedenen  Wirksamkeiten  des  Pneuma  bei  ihm  in  das  Licht 
einer  bestimmteren  Theorie  gesetzt  erscheint.  Wie  alle  Wärme, 
die  der  Sonne  ebensowohl  wie  die  der  Organismen,  ein  leben- 
wirkendes Princip  Qojti/j]  ä^y/j)  hat,  so  besitzt  auch  jeder 
Theil  und  Körper  des  Lebenden  eine  eingepflanzte  physische 
Wärme,  deren  Ausgangspunkt  das  Herz  ist  (469b  6).  Auf 
Grund  derselben  wird  auch  die  innere  Luft  der  Lebenskraft 
theilhaftig.  Das  organische  Warme  ist  daher  Pneuma  oder 
vielmehr  die  in  diesem  enthaltene  Natur  {(fvoiq),  die  ein 
Analogon  des  Aethers,  des  Elementes  der  Gestirne,  ausmacht. 
Organische  Wärme  ist  daher  allem  Anscheine  nach  bei  Aristo- 
teles immer  an  Luft  gebunden,  wobei  jedoch  das  Warme  im 
Grunde  das  Erste,  und  das  Pneuma  als  erwärmte  Luft  das 
Zweite  ausmacht  2).  Da  also  hiernach  die  von  Haus  aus 
vorhandene  innere  Wärme  durch  ihren  Hinzutritt  zur  Luft 
diese  erst  zum  Pneuma  macht,  so  entsteht  sie  selbst  nicht 
erst  aus  der  eingeathmeten  Luft;  letztere  dient  vielmehr  nach 
Aristoteles'  Ansicht  zur  Abkühlung  der  Wärme,  und  wird  in 
dem  Processe  gegenseitiger  Ausgleichung  ihrerseits  von  dieser 
erwärmt.  Dagegen  bildet  sich  Pneuma  auch  im  Körper  selbst 
unter  dem  Einflüsse  der  Wärme  aus  der  Verflüchtigung  des 
Feuchten  [37].  Auf  Grund  dieses  engen  Zusammenhanges 
hat  nun  Aristoteles  die  Wirkungen  des  Pneuma  von  denen 
der  Wärme  nicht  durchweg  streng  unterschieden;  im  Allge- 
meinen erscheint  jedoch  bei  ihm  jenes  mehr  da,  wo  es  sich 
um  lediglich  mechanische  Erklärungsweisen  organischer  Vor- 
gänge handelt  ^) ,  während  die  Wärme   mehr   bei  vorwiegend 


1)  s.  „HippociV  I,  433.  346;  IE,  710  K. 

2)  Die  Erhaltung  der  inneren  Wanne   ist  durch   die  Ernährung  be- 
dmgt,  682  a  23. 

3)  789  b  8:    im)  y.u)  toj  nviviiaTi-  iQyüuad-cu    tu   TioU.ä    ftxos    w? 
'6qy((V(o;  vgl.  11. 
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dynamischen  Begründungen  herangezogen  wird.  Mehr  nach 
jener  Seite  hin  liegen  Erklärungen  wie  die,  dass  der  Herz- 
schlag entstehe  durch  die  Umsetzung  des  zuströmenden  Feuch- 
ten in  Pneuma  vermittelst  der  Wärme;  der  Schlaf  durch  die 
'  feucht- warme  Verdampfung  (dvad-vulaoig)  der  aufgenommenen 
Nahrung,  d.  h.  durch  ein  Pneuma,  das  durch  die  Adern 
ziehend  sich  im  Kopfe  anhäuft  ^).  Andrerseits  heisst  es  u.  a., 
der  Tod  trete  ein  durch  Stillstand  des  Herzens  in  Folge  des 
Aufhörens  der  Abkühlung,  weil  dann  das  Warme  durch  sich 
selbst  zusammenschmelze  ^).  Vor  allem  aber  zeigt  sich  die 
dynamische  Wirkung  der  Wärme  bei  Aristoteles  in  dem  engen 
Verhältnisse  der  letzteren  zum  Seelischen.  Je  mehr  Wärme 
ein  Wesen  besitzt,  desto  höher  steht  nach  seiner  Ansicht  die 
Qualität  der  Seele ;  die  Wärme  des  Herzens  gilt  ihm  für  eine 
dort  stattfindende  Befeuerung  [iuTtvQOJoig)  der  Seele ;  die  Wärme 
ist  das  Organ  der  Seele,  darum  aber  auch  das  Pneuma  der 
Träger  der  seelischen  Wärme  ^). 

Im  Ganzen  steht  indessen  bei  Aristoteles  das  Pneuma 
hinter  den  Wirkungen  des  Warmen  und  des  Seelischen,  sowie 
in  mechanischer  Hinsicht  gegen  noch  andere  physiologische 
Factoren  zurück ;  es  erscheint  im  Grunde  nur  da  wo  die  an- 
deren organischen  Erklärungsmittel  ihn  im  Stiche  lassen.  In 
demselben  Sinne,  nur  mit  bequemerer  Häufigkeit  seiner  An- 
wendung ,  erscheint  es  bei  Aristoteles'  Schülern  *)  und  in 
immer  zunehmendem  Masse  bei  den  späteren  Physiologen,  bei 


1)  479  b  31.  456  b  2  f.  457  a  12.  16.  Andere  meehauische  Wir- 
kungen des  Pneuma  728  a  10.  737  b  30.  586  a  15.  667  a  28.  672  a 
33  f.  456  a  6  f. :  vgl.  659  b  16  f.  456  a  16.  Hierher  gehört  namentlich  auch 
die  Erklärung  des  Sprechens,  d.  h.  des  Nachsprechens  der  gehörten  Worte, 
781  a  26  f. 

2)  479  a  8  f.  Der  Tod  durch  Altersschwäche  ist  das  Ausgehen  einer 
herabgebrannten  Flamme.     Vgl.  ausserdem  474  b  12.  425  a  6. 

3)  740b  31.  474a  27.  477a  16.  478a  28.  (Weiteres  bei  Kose,  de 
Arist.  libr.  ord.  et  auctorit.  S.  165.)  762  a  20:  ^»^  tovtw  (nämlich  dem 
Tiviv/xci)  &iouÖTTiTC(  \i>v/ix>jv;  s.  auch  Teichmüller,  Neue  Studien  etc. 
m,  113  f. 

4)  Belege  s.  m  der  Zeitschr.  f.  V.-Psvch.  a.  a.  0.  S.  370  (2.  Anm.). 
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denen  die  Gewohnheit,  die  iunerorganischen  Vorgänge  durch 
Berufung  auf  die  Wirksamkeit  des  Pneuma  zu  erklären,  mehr 
und  mehr  zu  einem  unwissenschaftlichen  Missbrauch  ent- 
artet [38J.  Diese  physiologisch -medicinisshe  Auffassung  des 
Pneuma  geht  bis  in  die  spätesten  Zeiten  des  Alterthums  und 
weiter  des  Mittelalters  neben  der  immer  mehr  ausgebildeten 
psychologisch  -  spiritualistischen  Bedeutung  desselben,  (auf  die 
wir  sogleich  näher  einzugehen  haben),  nebenher.  Sie  vor  allem 
ist  jedenfalls  auch  Schuld  daran  dass  die  bald  nach  Aristoteles 
erfolgte  Entdeckung  der  Nerven  innerhalb  eines  ganzen  Jahr- 
tausends zu  so  wenig  neuen  und  folgereichen  physiologischen 
Einsichten  geführt  hat.  Die  Gewöhnung  an  die  überkommene 
Pneumalehre  war  eben  zu  stark  ,  und  diese  selbst  dem  Fort- 
schritte der  Erkenntniss  hinderlich,  weil  sie  in  Folge  ihrer  Ver- 
schwommenheit mit  leichter  Mühe  den  Anschein  wissenschaftlicher 
Erkläruugsweisen  darbot,  ohne  doch  zu  genauen  sachlichen 
Beobachtungen  anzuregen  oder  überhaupt  zu  befähigen.  Ganz 
besonders  spielt  das  Pneuma  seine  Rolle  auch  in  der  Theorie 
der  Krankheiten,  namentlich  seit  Praxagoras  durch  die  Ent- 
deckung des  Unterschiedes  der  Adern  als  Venen  und  Arterien 
(zur  Zeit  Alexanders  d.  Gr.)  der  darauf  gegründeten  pneuma- 
tischen Krankheitslehre  des  Erasistratus  vorgearbeitet  hatte. 
Die  Venen,  wie  die  neue  Lehre  lautete,  führen  ausschliesslich 
Blut,  die  Arterien,  (die  am  Leichnam  sich  leer  zeigen),  aus- 
schliesslich Luft,  d.  h.  Pneuma  ^).  Hierdurch  erhielten  die 
angeblich  mit  Pneuma  gefüllten  Arterien  in  der  Erklärung 
der  Empfindung  die  Stelle,  welche  später  die  Nerven  einneh- 
men. Ausserdem  wurde  durch  Aufweisung  von  anatomischen 
Verbindungen  zwischen  Nerven  und  Arterien  vermittelst  der 
dadurch  möglich  gewordenen  Annahme  eines  Einströmens  von 
Blut  in  die  Arterien  ein  neues  Erkläruugspriucip  für  orga- 
nische Störungen,  d.  h.  eine  neue  Krankheitstheorie  gewonnen, 
welche  eben,  etwa  ein  Menschenalter  nach  Praxagoras,  Era- 
sistratus auf  die  Lehre  vom  Pneuma  aufbaute  [39]. 


1)  Näheres  über  das  Physiologisclie  hierzu   s.   bei  Haeser,    Gösch, 
d.  Medic.  (1875).  S.  138.  289. 
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Neben  der  breiten  Strömung  der  raedicinisch  -  physiologi- 
schen Anschauung  vom  Pneuma  ist  nun  aber  die  von  Anfang 
an  ^)  damit  verbundene  Vorstellung  von  der  engen  Beziehung 
der  Luft  zum  seelischen  Wirken  lebendig  geblieben.  Schon 
Diogenes  von  ApoUonia  hatte  hervorgehoben,  dass  der  Saame 
der  lebenden  Wesen  von  pneumatischer  Beschaffenheit  sei  ^). 
und  das  Denken,  wie  wir  sahen  (I,  1.  S.  133),  mit  der  Luft 
in  Verbindung  gebracht.  Auch  die  Pythagoreer  dachten  sich 
die  Beseelung  und  Empfindungsfähigkeit  ursprünglich  an  das 
Pneuma  des  Saamens  gebunden  ^).  Auch  Aristoteles  greift  aller 
Orten  auf  diese  Beziehungen  zurück :  vermöge  der  Luft,  welche 
alles  durchdringt,  sei  gewissermassen  auch  alles  beseelt;  der 
Mensch  sei  das  verständigste  Wesen,  weil  er  im  Herzen  die 
reinste  Wärme  habe  u.  a.  *).  Von  solchen  Anschauungen  aus 
lernt  man  nun  das  Pneuma  weiter  betrachten  als  den  Träger 
der  Beseeltheit  und  überhaupt  als  das  Mittelglied 
zwischen  Leib  und  Seele.  Diese  Auffassung  findet  ihre 
Weiterbildung  gleichfalls  ebensowohl  von  Seiten  der  Physio- 
logen wie  der  Philosophen,  bei  den  letzteren  aber  zugleich  eine 
Erweiterung,  welche  die  Bedeutung  des  Pneuma  dem  Begriffe 
des  Geistes  im  Sinne  der  neueren  Philosophie  einen  erheb- 
lichen Schritt  näher  rückt. 

Jedenfalls  schon  vor  Aristoteles  bestand  eine  physiologische 
Lehre,  wonach  die  Seele  den  innersten  und  heissesten  Theil 
des  den  Leib  durch  waltenden  Feuers  ausmacht,  und  in  Ver- 
bindung mit  dem  Pneuma  den  embryonalen  Organismus  baut 
und  gliedert  (s.  o.  I,  1.  S.  97  f.).  Praxagoras  ferner  erblickte 
den  Nutzen  des  Athmens  in  der  dadurch  bedingten  Vermeh- 
rung der  inneren  Lebensluft  (Gal.  IV,  471),  und  bei  Plutarch 
finden  wir  die  Ansicht,  dass  mit  der  abnehmenden  Feinheit 
des  Pneuma    auch    die    prophetische  Kraft    der  Träume   sich 


1)  Vgl.  Ausdrücke  me  Hom.  II.  XXTV,  377:  nfnvvaai  vom.     Odyss. 
XVIH,  230:  TiiTtvvfx^va  Tiüvra  vorjaai. 

2)  Smiplic.  Phys.  fol.  33  a. 

3)  Hecker  a.  a.  0.  I,  75. 

4)  s.  0.  S.  20.     Zeitschr.  f.  V.-Psychos.  a.  a.  0.  S.  368.     Ar.  744  a 
29.  762  a  20. 
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abstumpfe  (Plut.  Sympos.  VIII,  10  a.  E.).  In  derartigen  An- 
sichten liegt  nun  im  Wesentlichen  schon  die  Anschauung,  dass 
das  Pneuma  zufolge  seiner  Beschaffenheit  überhaupt  die  Ein- 
wirkung der  Seele  auf  den  Leib  vermittele.  „Das  Pneuma", 
sagt  einer  der  Mediciner,  „wird  aus  der  Luft  aufgenommen 
und  durch  die  Adern  veriheilt;  von  da  gelangt  es  in  die 
Höhlungen  im  Innern  des  Körpers  und  besonders  in  das  Ge- 
hirn, von  wo  aus  es  das  Denken  und  die  Bewegungen  der 
Glieder  bedingt."  ^)  Den  Peripatetikern  u.  a.  dient  das  Pneuma 
nach  dem  Vorgange  des  Aristoteles  als  das  physiologische 
Substrat  psychischer  Processe,  so  z.  B.  (bei  Themistius  I, 
253  f.  Sp.)  als  dasjenige  dessen  reproducirte  Bewegung  die 
Erinnerungsbilder  hervorbringt.  Geradezu  eine  Epoche  aber 
in  der  Fortbildung  des  Begriffes  nach  dieser  Seite  hin  bildet 
seine  Behandlung  von  Seiten  der  stoischen  Schule.  Sie  be- 
ruht vor  allem  auf  der  grossen  Dehnbarkeit  der  Vorstellung, 
die  man  sich  von  der  Luft  in  ihrem  Verhältnisse  zum  Feuer, 
zur  Wärme  und  zur  Seele  von  jeher  gemacht  hatte.  Die 
eigenthümliche  Beschaffenheit  der  Luft,  die  zwischen  dem 
Materiellen  und  Massiven  einerseits  und  dem  Unsichtbaren, 
Immateriellen  andrerseits  gleichsam  in  der  Mitte  steht,  schien 
gerade  den  Punkt  zu  bezeichnen,  von  welchem  aus  mau  der 
Erklärung  der  beiderseitigen  entgegengesetzten  Eigenthümlich- 
keiten  gerecht  werden  konnte.  Liess  sich  doch  dem  Anscheine 
nach  von  ihm  aus  eine  continuirliche  Stufenfolge  von  Zustän- 
den sowohl  nach  der  Seite  des  Flüssigen  und  Festen  wie  nach  der 
des  Hauchartigen,  Seelischen  hin  ohne  besondere  Schwierigkeit 
herstellen.  In  derjenigen  Zeit  nun,  wo  dem  Piatonismus 
gegenüber  die  längere  Zeit  hindurch  auf  die  Seite  gedrängten 
Anschauungen  des  altionischen  und  des  atomistischeu  Monis- 
mus wieder  mehr  hervortraten,  (eine  Erscheinung  zu  der  jeden- 
falls nicht  bloss  die  kräftige  Erneuerung  des  Hylozoismus 
durch  Diogenes  von  Apollonia  sondern  auch  die  naturalistisch- 
monistische Seite  der  aristotelischen  Psychologie  wesentlich 
beigetragen  hat),    musste   es  der  hylozoistischen   Seite   dieser 


1)  „Hippocr."  d.  morb.  sacr.  I,  399  f. 
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Reaction  nahe  genug  liegen,  auf  die  Lehre  vom  Pneuma  in 
der  Gestalt,  wie  sie  sich  inzwischen  entwickelt  und  bereichert 
hatte,  7Airiickzugreifen.  Letzteres  geschah  nun  eben  in  der 
Lehre  der  Stoiker  von  der  All-Einheit  des  Seienden,  die  als 
solche  Allkörperlichkeit  und  Allgeistigkeit  zumal  sein  sollte. 
Die  stoische  Naturphilosophie  ist  in  der  Hauptsache  eine  Ver- 
schmelzung gewisser  aristotelischer  Ansichten  ^)  mit  den  alten 
Anschauungen  vom  Feuer  und  der  mit  der  Wärme  dynamisch 
^  wirksamen  Luft  als  dem  Grunde  der  Welt  und  als  Bedingung 
des  körperlichen  wie  des  geistigen  Lebens,  und  zwar  eine  Ver- 
schmelzung unter  Vermittelung  der  Pneumalehre  in  derjenigen 
Ausgestaltung,  welche  dieselbe  bis  dahin  namentlich  von  Sei- 
ten der  Mediciner  erhalten  hatte.  Die  medicinische  Abzwei- 
gung der  Pneumalehre  trifft  hier  eine  Zeit  lang  wieder  mit 
der  philosophischen  Entwicklungsreihe  jenes  Begriffes  zusam- 
men. Die  gemeinschaftliche  Strömung,  die  sich  daraus  er- 
giebt,  spaltet  sich,  wie  wir  sehen  werden,  später  von 
neuem:  nach  der  einen  Seite  nämlich  erhalten  von  hier  aus 
die  medicinischen  Theorieen  eigeuthömliche  und  nachhaltige 
Einflüsse,  während  nach  der  anderen  jener  hochbedeutsame 
Hauptstrom  philosophisch -religiöser  Begriffsentwicklung  sich 
abzweigt,  der  nachmals  unter  Mitwirkung  der  hebräischen 
Anschauung  vom  „Geiste'^  eine  vertiefte  und  weittragende 
Bedeutung  gewinnen  sollte. 

Der  stoische  Begriff'  des  Pneuma  bezeichnet  die  warme, 
feuerhauchartige  Luft,  die  als  solche  sowohl  Stoff  als  auch 
Seelisches  ist.  Dieses  lebende  organische  Feuer,  das  warme 
Pneuma,  ist  es,  welches  sich,  wie  bei  Heraklit  das  Feuer, 
stufenweise  dynamisch  in  die  Elemente  und  aus  diesen  in 
die  Dinge  selbst  umwandelt,  um  die  so  entstandene  Welt 
am  Ende  jeder  Entwicklungsperiode  wieder  in  seine  ursprüng- 
liche Einheit  zurückzunehmen.  Es  bezeichnet  sonach  das 
Wirkende  und  das  Leidende  in  Einem;  den  Stoff  der  Welt 
und  zugleich  den  Gott.  Alles  Wirkliche  existirt  kraft  des 
Pneuma,    welches   sein  Wesen   ausmacht,    und  eben  deshalb 


1)  s.  Untersuchungen  zur  Phil.  d.  (ir.,  S.  190 1'   2CA. 
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ist,  wie  die  Stoiker  betonen,  alles  Wirkliche  körperlich,  denn 
alles  ist  Pneuma.  Die  Eigenschaften  (f^'^eig)  der  Dinge  sind 
besondere  Pneumata  oder  Spannungen  (rovoi)  des  Pneuma, 
die  vom  Centrum  des  Dinges  ausströmend  an  der  äusseren 
Grenze  desselben  wieder  nach  dem  Mittelpunkte  umbiegen. 
In  demselben  Sinne  wird  auch  die  Seele  für  körperlich, 
nämlich  für  verfeinertes  Pneuma  erklärt  und  ihre  Eigen- 
schaften wie  Vorstellungen,  Triebe,  Tugenden  u.  a.  für  beson- 
dere Ausgestaltungen  und  Mischungen  des  Pneuma  gehalten  ^). 
Das  Pneuma  als  organisirendes  Feuer  {ttvq  rsyvrKoi')  ist  das 
bildende  Princip,  durch  welches  aus  dem  eigenschaftslosen 
Stoffe ,  (den  es  aber  eben ,  als  Einheit  von  Stoff  und  formen- 
den Princip,  zugleich  selbst  ausmacht),  die  natürliche  Ent- 
wickelung  hervorgeht.  Seine  Kraft  aber  ist  zugleich  die  Be- 
lebung und  Seele  der  Welt,  die  Lebensluft  des  All  und  als 
solche  die  Gottheit  selbst.  Der  dualistische  Gegensatz  von 
Gott  und  Welt  ist  hier  wieder  hylozoistisch  überwunden. 

Auf  der  Grundlage  dieser  heraklitischen  dynamischen  Welt- 
anschauung erfährt  nun  die  physiologische  Lehre  vom  Pneuma 
von  Seiten  der  Stoa  eine  Anwendung  im  grossen  Stile,  in  der 
Art  nämlich,  wie  diese  von  jenem  Princip  aus  die  Erklärung 
des  Einzelnen  und  Besonderen  in  der  Welt  unternimmt.  Sie 
dient  hier  dazu,  das  Weltganze  als  ein  Einheitliches  begreif- 
lich zu  machen.  Nicht  bloss  im  Organismus  sondern  im 
Kosmos  selbst  steht  das  Flüssige  und  Feste  au  der  Stelle  des 
Leibes,  die  in  ihm  enthaltene  Wärme  aber  an  der  der  Seele. 
Nicht  mehr  bloss  im  Leibe  sondern  überall  ist  das  Pneuma 
die  „zusammenhaltende  Kraft"  {ovvs-/.TiyJ]  dvvcif-ng)  in  dem 
Flüssigen  und  Festen  [40].  Wie  für  die  Mediciner  so  ist 
auch  für  die  Stoiker  die  Seele  eine  besondere  Ausgestaltung 
des  Pneuma,  nur  eben  eine  wärmere  und  feinere  als  dasjenige 
was  z.  B.  die  „Natur"  der  Pflanze  ausmacht.  Aber  die 
pflanzlichen  Organismen  bedürfen  so  gut  wie  die  thierischen 
zu  ihrer  Erhaltung  nicht  bloss   der  Ernährung  sondern   auch 


1)  Zeller  Hla»,  195,  2.  117  ff. 
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der  Luft)  ^).  Das  feinste  Pneuma  ist  die  menschliche  Seele, 
das  gröbste  die  blosse  „Beschaffenheit"  {e^ig)  der  leblosen 
Dinge  -).  Auch  die  sonstigen  Aeusserungen  der  Stoiker  über 
die  Seele  als  Lebensprincip  sind  in  der  Hauptsache  Anwen- 
dungen bereits  bestehender  Ansichten  vom  Pneuma  als  der  dy- 
namisch wirkenden  inneren  Luft:  sie  hat  ihren  Sitz  im  Her- 
zen, von  wo  aus  sie  auch  in  dem  Pneuma  der  Sprache  und,  des 
Wortes  als  Träger  des  Gedankens  zu  Tage  tritt  (Gal.  V,  241  f. 
249).  Sie  entsteht  ebenfalls  aus  der  Luft;  das  Kind  im 
Mutterleibe  hat  sie  noch  nicht,  wird  aber  nach  der  Geburt 
von  der  äusseren  Luft  abgekühlt,  erschlossen,  und  verändert  in 
Folge  dessen  sein  bisher  nur  vegetatives  Pneuma  in's  Feinere, 
Trocknere,  wodurch  es  eben  ein  Lebendiges  (Cwov)  wird,  mit 
einer  Seele,  deren  fernere  Erhaltung  abhängig  ist  von  der  an- 
haltenden inneren  Verdunstung  des  Blutes  ^).  —  Andrerseits 
hat  jedoch  die  stoische  Anschauung  auch  ihrerseits  nicht  un- 
wesentlich auf  die  physiologischen  Ansichten  zurückgewirkt. 
Die  galenische  Pneumalehre  (s.  u.)  hat  viele  Sätze  der  Stoiker 
aufgenommen.  Sehr  beachtet  wurde  von  jener  Seite  u.  a.  die 
Erklärung  von  Schlaf  und  Tod,  die  nach  stoischer  Ansicht 
auf  dem  theilweisen  oder  gänzlichen  Nachlassen  des  zur  Em- 
pfindung dienlichen  Pneuma  beruhen,  besonders  aber  die  stoische 
Unterscheidung  der  verschiedenen  innerorganischen  Pneumate, 
in  welclie  sich  die  Wirksamkeit  des  Seelenpneuma  spalten 
sollte  ^).  Die  Stoiker  unterschieden  nämlich  als  Instrument 
des  Empfindungsprocesses  das  Pneuma  des  Gesichtes  von  dem 
des  Gehöres,  ausserdem  dasjenige  welches  der  Sprache  dient;, 
ferner  das  welches  in  der  Zeugung  wirkt,  und  als  oberstes  das 
eigentlich  seelische  Pneuma  {;ri>ei\uce  i/'t'/r/toy,  spiritus  animalis), 
welches  von  der  linken  Herzkammer  aus  wirkend  gedacht 
wurde  ^).     Der  Begriff  der  Spannung  [ropog)  scheint  von  den 


1)  Gal.  XVlIb,  251. 

2)  Zellor  192. 

3)  Plut.  Sto.  rop.  41.     (l.  prim.  frig.  2.     Gal.  V,  283. 

4)  Plac.  phil.  V,  24.    Gal.  V,  287. 

5)  Gal.  V,  44(5  f.   üers.  d.  plac.  Hipp,  et  Plat.  ed.  J.  Müller  (Leipzig 
1874,  Fragm.),  S.   13G. 
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Stoikern  aus  in  die  Physiologie  gekommen  zu  sein ;  Stärke  des 
Leibes  wie  der  Seele  beruhte  nach  ihnen  auf  der  entsprechen- 
den Spannung  des  Pneuma  ^).  In  der  Schule  der  sogen.  Pneu- 
matiker hat  die  antike  Medicin  sogar  eine  Zeit  lang  aus  Be- 
dürfniss  einer  systematisch  abgeschlossenen  Theorie  die  ge- 
sammte  Heilkunde  mit  Bewusstsein  von  den  ausgebildeten 
Grundsätzen  der  stoischen  Naturphilosophie  abhängig  ge- 
macht ^).  Von  da  aus  erhält  dann  auch  die  Pneumalehre 
im  alten  Sinne  nach  ihrer  physiologischen  wie  psychologischen 
Bedeutung  hin  ihre  endgiltige  und  auf  lange  hin  massgebende 
Bearbeitung  durch  Galen. 

Die  galenischen  Bestimmungen  zeigen  die  bisherigen 
Auffassungen  des  Pneuma  in  Verbindung  mit  selbständigen 
Annahmen  zu  einer  geschlossenen,  mit  den  Beobachtungs- 
thatsachen  nach  Möglichkeit  übereinstimmenden  Theorie  ver- 
arbeitet, deren  inhaltlicher  Zusammenhang  im  Wesentlichen 
folgender  ist.  Die  umgebende  Luft,  aus  welcher  das  inner- 
organische Pneuma  sich  erhält,  tritt  nicht  nur  durch  die 
Luftröhre  sondern  auch  durch  die  in  der  Haut  befindlichen 
Endiguugen  der  Arterien  in  die  Lunge  und  wird  auf  den- 
selben Wegen  wieder  entfernt  ^).  Das  Herz  und  die  Arterien 
nehmen  Luft  ein  in  der  Diastole  des  Pulses  und  geben,  theils 
nach  innen  theils  nach  aussen,  die  unrein  gewordene  in  der 
Systole  desselben  wieder  ab  *).  Da  Herz  und  Lunge  (und  ebenso 
Arterien  und  Venen)  ^)  durch  besondere  anatomische  Vorrich- 
tungen mit  einander  in  Verbindung  stehen,  so  versieht  das 
Herz  die  Lunge  mit  Blut  und  erhält  von  ihr  und  den  Arterien 
Pneuma,  welches  von  der  linken  Herzkammer  aus  dann  wieder 
in   die  Arterien   gelangt  [41].     Durch  letztere  wird  die  ein- 


1)  Plut.  Sto.  rep.  43.  Tgl.  Scliol.  in  Hippocr.  ed.  Dietz  I,  S.  119: 
inl  Trj  ßlc'cßti  Tfjg  xaQÖtccg  ov  ni^ntTca  CwriPfo^-  Tovog  xcu  tvy.octai'a  inl 
Tov  tyyjff  cc/.op,  weshalb  denn  auch  kein  Lomy-öv  nv^Cuu  entstehe. 

2)  Ungefähr  imi  die  Mitte  des  1.  .Jahrh.  n.  Chr.,  s.  Hecker  1,449. 
.3)  Gal.  V,  710.  Vn,  466  (ein  Meiner  Theil  der  Lnft  geht  durcli  die 

Nase  direet  zum  Geliirn). 

4)  Ebd.  n,  204.   V,  163  f.  709.  XI,  402  f. 

5)  s.  Häser,  Gesch.  d.  Med.  (1875),  S.  861  f. 

Sieb  eck,  Gesch.  der  Psychol.   I,  2.  10 
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geathmete  Luft  im  ganzen  Körper  verbreitet,  d.  h.  zu  Pneuma 
gemacht  (VII,  175).  Heerd  und  Quelle  der  inneren  Wärme 
ist  das  Herz  (III,  436). 

Unmittelbar  mit  der  äusseren  Luft  zusammen  wirkt  das 
Pneuma  bei  Vorgängen  wie  Husten  und  Niesen  (VII,  172). 
Das  Athmen  selbst  dient  nicht  nur  der  inneren  "Wärme  zu 
zweckmässiger  Abkühlung,  sowie  (vermittelst  Ausgleichung) 
zur  Erhaltung,  sondern  namentlich  auch  zur  Ernährung  und 
(in  der  Systole)  zur  Ventilation  des  Pneuma  [42].  Ausserdem 
ist  nun  aber  hinsichtlich  des  Letzteren  durch  besondere  orga- 
nische Einrichtungen  gesorgt  für  eine  stufenweise  „Verdauung" 
{rriüug)  und  Verfeinerung  der  eingeathmeten  Luft,  die  auf  diese 
Weise  in  dem  Körper,  gleichsam  wie  in  einer  Maschine,  zur 
Lebensluft,  wie  man  etwa  vermittelst  eines  modern-technischen 
Ausdruckes  sagen  würde,  raffinirt  wird.  Die  erste  derartige 
Verarbeitung  geschieht  in  der  Lunge,  in  welcher  das  Einge- 
geathmete  sich  dem  schon  von  der  Geburt  an  vorhandenen 
Pneuma  {rrveif-ia  av/iifvTov)  assimilirt;  die  zweite  im  Herzen 
und  den  Arterien;  die  letzte  und  feinste  in  den  Ventrikeln 
des  Gehirns  (III,  540  f.  663).  Auf  diesem  Wege  wird  das 
Pneuma  wärmer  und  dadurch  eben  seelischer.  Es  ist  daher, 
wenn  auch  in  allen  Organen  enthalten  doch  nicht  überall  gleich- 
artig (IV,  707.  XI,  731.  III,  673  f.).  Als  Zufuhr  dienen  ihm, 
abgesehen  von  der  Athmung ,  auch  die  Verdunstungen  ^)  von 
inuerorganischen  Bestandtheilen  wie  Blut,  Schleim,  Galle,  so- 
wie von  den  Nahrungsstoffen.  Aus  ihnen  bildet  sich  zunächst 
die  gröbste  Art  des  Pneuma  {m:  (fiacdöeg),  dessen  Wirkungen 
in  Blähungen,  Aufstossen,  Schwindel,  Gähnen  u.  dgl.  be- 
stehen -).  Das  erste  Ergebniss  aber  seiner  organischen  Ver- 
feinerung ist  das  dem  Lebensprocesse  dienende  Pneuma  {rrv. 
Lo)Ti/.6}'),  das  hauptsächlich  im  Herzen  und  den  Arterien  sich 
befindet  und  bei  den  Vorgängen  der  Verdauung,  Zeugung  u.  a. 


1)  Uv(u9v/uiuaH,- ,    (\uo),    <fio(a.     MI,  239  f.    ITI,  648.    VI,    245. 
258  f.   vgl.  X,  657.  742. 

2)  \TI,  97.  161.  239  f.   26S.    XI,  112  f.  836.    XVI.  554  f.    XMIa, 
417.   XVnb,  649.   X,  855. 
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wirkt  ^).  Aus  ihm  entsteht  dann  vermittelst  des  Weges,  den 
es  in  den  Arterien  bis  zum  Gehirne  zurücklegt,  das  viel  feinere 
„seelische  Pneuma"  {7ivEvf.ia  ipvxi/.ov)  in  den  Hirnventrikeln  -). 
Galen  lässt  es  bei  seinem  Skepticismus  (s.  u.  Kap.  2)  dahin- 
gestellt, ob  man  es  für  die  Seele  selbst  oder  nur  für  ihr  erstes 
Organ  zu  halten  habe  (IV,  501.  509.  V,  643).  Von  seinem 
normalen  Bestände  hängt  das  Bestehen  des  Lebens  ab  (X,  842. 
XVII  b,  248) ;  während  des  Lebens  aber  bedingt  es  in  Ver- 
bindung mit  den  Nerven  als  Mittelglied  zwischen  Seele  und 
»Leib   das  Zustandekommen   von   Empfindung   und   Bewegung; 

P  es  durchdringt  den  Nerv  in  seiner  ganzen  Ausdehnung  und 
leitet  auf  diese  Weise  Bewegungsimpulse  von  innen  nach 
aussen ,  Empfindungsreize  dagegen  in  umgekehrter  Rich- 
tung 3). 

Verderbnisse  der  verschiedenen  Arten  des  Pneuma  bilden 
auch  bei  Galen  vielfach  den  Erklärungsgrund  für  Krankheiten 
wie  für  Affecte  [43]. 

Zu  dem  hier  dargestellten  systematischen  Aufbaue  der 
galenischen  Pneumalehre  haben  die  früheren  Ansichten  in 
diesem  Gebiete  jedenfalls  schon  viel  beigetragen.  Die  Lehre  von 
der  Bildung  der  inneren  Luft  aus  dem  Feuchten  ist  schon  in 
der  Schrift  de  diaeta  deutlich  ausgebildet,  die  andere  über  das 
Verhältniss  der  Luft  zu  den  anderen  Elementen  ist  stoischen 

^  Ursprungs  *) ;  die  Ersetzung  der  Elementarstoffe  durch  die 
Elemeutarqualitäten  warm,  kalt  u.  s.  w.  gehört  der  medicinisch- 
pneumatischen  Schule  an  (Gal.  de  elem.  I,  6);  den  Zusammen- 
hang des  Sehpneuma  mit  dem  Seelenpneuma  im  Gehirne  ver- 
mittelst der  Sehnerven  behauptete  schon  Herophilus.  Einen 
Streit  der  Ansichten  über  das  Verhältniss  der  Athmung  zur 
inneren  Wärme  erwähnt  Galen  selbst  mit  dem  Bemerken,  man 
Orientire  sich  dabei  hauptsächlich  an  dem  was  bei  der  Flamme 


1)  JX,  147  f.  181  f.  543  f.  558.   V,  608.   XV,  263.  X,  840. 

2)  in,  45  f.  700  f.  IV,  323  f.   V,  155.  356.     vgl.  XV,  386. 

3)  V,   154.   356.  611.     Näheres   über   den   Empfindungsprocess    aiü" 
Grund  des  nv.  xpvyixöv  namentlich  beim  Sehen  s.  u.  Kap.  3.  d.  Abschn. 

4)  Gal.  rv,  502.     Cic  XD.  n,  33.     Sen.  qu.  nat.  IH,  10. 
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vorgeht,  die  ohne  Luft  erlischt  (IV,  487).     Durch  Galen  aber 
hat  die  Pneumalehre   erst   ihre   feste   Umrahmung  und   ihren 
Ausbau  erhalten   in   einer   Weise,    die   scheinbar   ebenso   den 
Thatsachen  entsprach,  als  sie  scharfsinnig  dem  Bedürfnisse  nach 
Zusammenhang   diente.     Damit  erst  hat  sie   die  zähe   Dauer 
gewonnen,  die  ihr  unter  den  physiologischen  Theorien  die  un- 
bestrittene Alleinherrschaft   bis   auf  die  Zeit   der  Entdeckung 
des  Blutkreislaufs  gesichert  hat  [44]. 
'       Seit  den  Zeiten  der  Stoiker  ist  die  Vorstellung  vom  Pneuma 
als  dem  Mittelgliede  zwischen   Leib  und  Seele  dem  ganzen 
späteren  Alterthum,    und   zwar  nicht  bloss   dem  heidnischen, 
geläufig  ^).     Von  der  stoischen  Auffassung  hat  sich  nun  weiter 
der  Begriff  nach  der  Seite  der  sogen,  reinspiritualistischen 
Richtung  hin  entwickelt,  und  zwar  zunächst  in  der  Ausgestal- 
tung, wie  sie  in   der  christlichen  Theologie  nachher  zu  weit- 
gehender Geltung  gelangte.   Da  bei  den  Stoikern  das  Pneuma 
nicht  bloss  der  Stoff  sondern  auch  der  Gott  der  Welt  ist,  so 
werden  auf  dasselbe  jetzt  auch  solche  Gottesvorstellungen  über- 
tragen, welche  wissenschaftlich  erst  von  Plato  begründet  waren, 
indem   die   frühere  Auffassung   der  Gottheit    als   des  Fatums 
(auaQiiih'ri)    sich    zu    der    einer    Vorsehung    {7CQ6voia)    ent- 
wickelte 2).     Der  Rahmen  des  alten  Hylozoismus,   in  welchen 
die  Annahme  des  Pneuma  als  Weltsubstanz  ursprünglich  hin- 
eingepasst  war,  wurde  in  Folge  dessen  durch  die  neu  entstan- 
denen   theologischen    wie    psychologischen    Fragen    gesprengt. 
Man  erkennt  dies  nicht  nur  aus  den  angestrengten  Bemühungen 
der  Stoiker,  ihren  Determinismus  mit  der  Freiheit  und  nament- 
lich mit  einer  Theodice  in  Einklang  zu  setzen,   sondern   na- 
mentlich auch  an  dem  Umstände,  dass  von  Feuer  und  Wärme 
im  gewöhnlichen  Sinne  noch  das  allgemeine  Pneuma  als  die 
göttliche    Darstellung    ihrer    wesentlichen    Eigenthümlichkeit 
unterschieden    wird.     Das  Merkmal   des  Materiellen  tritt  da- 
durch in   diesem  Begriffe  von  selbst    mehr   in    den   Schatten. 
Obwohl  man  das  Pneuma  auch  hier  des  Princips  wegen  aus- 


1)  Belege  s.  Zeitschr.  f.  V.-Ps.  a.  a.  0.  S.  386,  2.  Aura. 

2)  Zell  er  ^Ia^  S.  145. 
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drücklich  noch  als  Körper  postulirt,  leistet  es  in  dieser  Auf- 
fassung doch  schon  mehr  als  die  Materie  leisten  kann,  denn 
es  wirkt  als  Vernunft  und  ist  in  der  That  schon  mehr  Logos 
als  Körper.  Von  hier  aus  ist  denn  auch  die  althylozoistische 
Auffassung  in  der  Stoa  mehr  und  mehr  dem  Einflüsse  des 
Piatonismus  unterlegen,  mit  welchem,  wie  wir  früher  gesehen 
haben  (I,  1.  S.  251)  der  Begriff  des  immateriellen  (geistigen) 
Organs  in  seinem  Gegensatze  zum  Natürlichen  zuerst  mit 
dauerndem  Erfolge  zur  deutlichen  Ausbildung  gekommen  ist, 
und  zwar  dort  zunächst  ohne  in  unmittelbare  Beziehung  zur 
Pneumalehre  zu  treten  ^). 

Vollständig  von  der  Anschauung  nach  Analogie  des  Mate- 
riellen ist  indess  der  Begriff  des  Geistes  innerhalb  der  Stoa 
und  überhaupt  auf  rein  griechischem  Boden  nicht  losgekom- 
men 2).  Die  Fortbildung  dieses  Begriffes  zu  einer  Auffassung 
im  Sinne  der  christlichen  oder  überhaupt  der  modernen  An- 
schauung tritt  thatsächlich  erst  ein  in  Folge  der  Berührung 
des  griechischen  Gedankenfortschritts  mit  der  hebräischen 
Vorstellung  vom  Geiste. 

Der  hebräische  (alttestamentliche)  Ausdruck  (Ruach,  nn) 
für  das  was  im  Griechischen  im  Allgemeinen  Pneuma  heisst,  hat 
ursprünglich  auch  die  unmittelbare  Beziehung  zur  äusseren  Luft ; 
es  bezeichnet  den  Wind  und  im  belebten  Wesen  den  Athem  ^). 
Von  hier  aus  hat  diese  Anschauung  auf  ähnliche  Weise  wie 
im  Griechischen  eine  Verfeinerung  in  Bezug  auf  ihren  Inhalt 
erfahren.  Die  Beseelung  des  Menschen  wird  vorgestellt  als 
die  Einhauchung  des  Pneuma  in  den  Staub,  der  dadurch  erst 
Fleisch,  d.  h.  zum  Organismus  wird  und  den  Hauch  nunmehr 


1)  In  derselben  Eielitimg  lag  die  Lehre  des  Aristoteles  vom  povg, 
nur  dass  liier  die  Beschränkung  des  „Geistigen"  auf  die  erkennende 
Thätigkeit  stärker  hervortritt. 

2)  Auch  das  pythagoreische  Pneuma,  welches  u.  a.  aiif  Grabin schritten 
als  dasjenige  erscheint,  -was  nach  dem  Tode  wieder  zum  Aether,  von  dem 
es  gekommen,  zurückkehrt,  zeigt  gerade  durch  diese  Bezielnmg,  dass  es 
immer  nur  als  verfeinerter  (ätherischer)  Stoff  angesehen  wurde. 

3)  s.  H.  Schultz,  Alttest.  TheoL,  2.  Aufl.,  S.  582.  Kle inert  in 
dem  Jahrb.  f.  deutsch.  Theol.  Xn,  S.  3  f. 
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als  Seele  (Nephesch)  in  sich  hält  ^).  Dieser  seelische  Luft- 
hauch wirkt  im  Innern  des  Organismus  ähnlich  wie  bei  den 
Griechen  das  physiologische  Pneuma:  auf  seiner  Verdorbenheit 
beruht  die  Krankheit  (Hiob  17,  1);  das  Centrum  seiner  Thä- 
tigkeit  ist  das  Herz,  seinen  Sitz  als  Lebeusprincip  hat  er  im 
Blute;  er  bedingt  Athmung  und  Ernährung;  seine  Vorstellung 
in  concreto  ist  wie  sein  Name  (Nephesch,  d.  h.  das  Hau- 
chende) immer  in  Anlehnung  au  die  Vorstellung  des  Windas 
und  Verwandtes  ^). 

Das  Verhältniss  des  Pneuma  zur  Materie  wird  nun  aber 
bei  den  Hebräern  von  vornherein  wesentlich  anders  vorgestellt 
als  bei  den  Hellenen,  und  zwar  hauptsächlich  in  Folge  des  Um- 
standes,  dass  die  hebräische  Vorstellung  von  Gott  und  Welt  über- 
haupt von  Anfang  an  nicht  wie  bei  jenen  emauatistisch  oder  über- 
haupt naturalistisch  angelegt  ist.  Die  jüdische  Gottesvorstellung 
ist  schon  sehr  frühzeitig  die  eines  überweltlichen  Wesens  und 
einer  heilig  erhabenen  Persönlichkeit.  Darum  denkt  man  sich 
hier  auch  das  lieben  der  Creatur  nicht  aus  der  chaotischen 
Masse  als  solcher  sich  entwickelnd ;  vielmehr  soll  es  aus  Gott 
unmittelbar  zu  der  von  ihm  geschaffenen  Materie  hinzukom- 
men, wie  ja  auch  dem  Menschen  der  Lebensodem  durch  einen 
besonderen  göttlichen  Act  eingehaucht  wird  ^).  Pneuma  und 
Materie  stehen  demzufolge  nicht  in  dem  Verhältnisse  mechani- 
scher Wechselwirkung  wie  bei  den  Griechen,  sondern  der  Geist 
ist  dem  Stoffe  gegenüber  das  djmamisch  Herrschende,  das  der 
Materie  von  aussen  kommende  Kraft-  und  Lebeusprincip,  dessen 
Wirken  sich  .nicht  als  immanente  Function  sondern  als  un- 
widerstehliches Herankommen  (Stossen)  bethätigt  ^).  Unter  der 
Wirksamkeit  dieser  Anschauung  sowie  unter   der  Mitwirkung 


1)  s.  Üehlor,  Thoul.  d.  A.  T.,  S.  226. 

2)  Oehler  a.  a.  0.,  S.  231.  Schultz  580  f.  Kleinert  7  f.  Vjil. 
Ps.  43,  3.    148,  8. 

8)  Oehlor  179.  Sabaticr,  Mcmoh-e  sur  la  uotioii  hebraique  de 
rcsprit  (Par.  1870),  S.  13  f. 

4)  0 oll  1er  215.  Die  VerscMedcuheit  des  orieutalischeü  Klimas  (mit 
seinem  glühenden  WilstenAvinde  u.  a.)  von  dem  hellenischen  hat  hier  wolü 
auch  mit  eingewirkt. 
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bestimmter  ethischer  Momente  ^)  ist  es  geschehen ,  dass  die 
hebräische  Vorstellung  vom  Pneuma  trotz  ihrer  ursprünglichen 
Verwandtschaft  mit  der  griechischen  frühzeitig  eine  Eichtung 
der  Entwickelung  einschlug,  die  zu  einem  dem  griechischen 
Naturalismus  entgegengesetzten  Inhalte  führen  musste.  Auf 
diese  Weise  bildet  sie  den  entscheidenden  Uebergaug  von  der 
griechisch -hylozoistischen  Anschauung  des  Geistigen  zu  dem 
reinen  Spiritualismus,  welchen  später  das  Christenthum  aus- 
bildete. Von  jener  unterscheidet  sie  sich  dadurch,  dass  das 
Band  zwischen  der  Naturseite  des  Pneumabegriffs  und  der 
vollständig  spiritualistischen  Bedeutung  bei  ihr  zu  Gunsten  der 
Letzteren  deutlicher  hervortritt,  von  der  späteren  (christlichen) 
aber  dadurch  dass  der  Zusammenhang  zwischen  beiden  hier 
doch  noch  nicht  vollständig  abreisst.  Denn  in  seinem  Ver- 
hältnisse zu  Gott  erscheint  das  hebräische  Pneuma  immer  noch 
als  eine  zwischen  ihm  und  der  Welt  halb  physisch  vermittelnde 
Potenz.  Zwar  der  Welt  gegenüber  ist  es  übernatürlich,  seinen 
Unterschied  von  Gott  selbst  hingegen  kann  man  nur  durch 
Analogien  kund  geben,  die  vom  Natürlichen  selbst  hergenom- 
men sind.  Gott  ist  noch  nicht  eigentlich  Geist  im  A.  T., 
sondern  Gott  hat  Geist  und  dieser  geht  nach  Art  des  Hau- 
ches von  ihm  aus  ^).  Je  stärker  nun  aber  in  Gott  selbst  das 
Ethische  ausschliesslich  massgebend  gedacht  wird,  um  so  mehr 
tritt  der  Geist  als  Mittheilung  dieses  inneren  Wesens  selbst 
auf:  er  wird  zum  Ausfluss  oder  Aushauch  der  göttlichen  Hei- 
ligkeit 3). 

In  directe  Wechselwirkung  mit  den  hellenischen  An- 
schauungen geräth  nun  diese  Strömung  in  der  alexandrinisch- 
jüdischen  Philosophie,  besonders  bei  Philo.  In  seinen  Schrif- 
ten erscheint  die  Stufenleiter  der  Vorstellungsinhalte,  welche 
der  Pneumabegriff  bei  den  Griechen  durchläuft,  wie  im  ver- 
engten Räume  zusammengedrängt;  au  der  Spitze  aber  trägt 
dieselbe  die  Synthese  der  hebräischen  Vorstellung  vom  Geiste 


1)  s.  Schultz  545 f.     Sabatier  a.  a.  0.,  Ö.  18. 

2)  Vgl.  bes.  Ezech.  37.  —  Oehler  170.     Schultz  467. 

3)  Kleiuert  37. 
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mit  der  aristotelischen  vom  voü-g,  die  sich  vollzieht  imter  der 
Einwirkung  der  platonischen  Anschauung  vom  Wesen  des 
Geistigen  an  dem  philonischen  Begriffe  des  Logos.  Das 
Ganze  dieser  Synthese  und  ihrer  Vorstufen  ist  freilich  nichts 
weniger  als  ein  widerspruchsloses  Gebilde,  aber  für  uns  von 
besonderem  Interesse.  Denn  bei  Philo  erkennt  man  deutlich, 
wie  weit  der  Versuch,  die  Pneuraalehre  durch  die  Annahme  des 
unkörperlichen  Geistes  gleichsam  zu  krönen  und  diesen  dann 
/doch  als  im  Wesenszusammenhange  mit  dem  somatisch  ge- 
dachten Pneuma  der  Früheren  stehend  erscheinen  zu  lassen, 
eigentlich  reichte. 

Schon  in  dem  Buche  der  Weisheit  Salomouis,  das  etwas 
vor  Philo  ungefähr  auf  dem  gleichen  Boden  entsprungen 
ist,  erscheint  die  „Weisheit",  d.  h.  die  in  die  Welt  ein- 
gehende Kraft  Gottes,  unter  dem  Ausdrucke  Pneuma,  und  neben 
denjenigen  ihrer  zahlreichen  Prädikate,  durch  Avelche  sie 
wesentlich  nach  Seiten  des  Denkens  und  des  Ethischen  hin 
charakterisirt  wird,  finden  sich  auch  solche  welche  sich  als 
Spuren  vom  Einflüsse  des  stoischen  Materialismus  darstellen  ^). 
Bei  Philo  selbst  aber  finden  sich  neben  derartigen  noch  viel 
frühere  Stufen  der  griechischen  Pneumalehre.  Wenn  wir  bei 
ihm  lesen:  „Alles  zu  Lande  und  zu  Wasser  lebt  von  Luft 
und  Pneuma  (II,  S.  360  Pfeif.);  —  das  vom  Sitz  der  Seele 
durch  die  Luftröhre  entsandte  Pneuma  wird  im  Munde  ee- 
formt  von  der  Zunge  wie  von  einem  Werkmeister'*  (ebd. 
424),  —  so  haben  wir  da  das  Pneuma  noch  als  intensiv  wir- 
kende äussere  Luft,  sowie  als  Vermitteluug  und  Verbindung 
zwischen  Innen-  und  Aussenwelt.  Die  Luft  überhaupt  ist 
ihm  allgemeines  Princip  der  Belebung  und  Beseelung  (11,  358). 
Philo  kennt  aber  auch  das  Pneuma  als  physiologisches  Organ 
der  Siunesempfindung  (IV,  304)  und  definirt  mit  den  Stoikern 
gelegentlich  auch  die  Eigenschaften  {f-'^eig)  als  „ein  in  sich 
zurückbiegendes  Pneuma"    {tcv.   dvTioTQtqov  kp^  kevrö).     Zu 


1)  Sap.  Sal.  7,  22 :  nokvfKots,  kirtiöv,  tvy.ivi)Tov,  roavöv,  ufxölifTor, 
öijr,  öiä  TiävTiop  ywQoC'p  7it'ti\uciTMv.  Vgl.  Heinze,  Lelire  vom  Logos, 
S.  193  f. 
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den  griechischen  Anschauungen  tritt  nun  aber  bei  ihm  die 
hebräische.  Sein  Gott  oder  Geist  ist  nicht  das  immanent  und 
zugleich  materiell  gedachte  allgegenwärtige  Pneuma  sondern 
Jehovah,  von  dem  die  „Weisheit"  ausgeht,  um  seinen  Willen 
wie  sein  Wesen  der  Welt  zu  übermitteln.  Dieses  zwischen 
dem  begriiflich  unerkennbaren  Gotte  und  der  Vielheit  der 
Welt  vermittelnde  Princip  nennt  Philo  (in  Anlehnung  an  die 
stoische  Bezeichnung)  den  Logos  und  beschreibt  sein  Wesen 
mit  theils  platonischen  theils  stoischen  Bestimmungen  ^).  Als 
eine  besondere  Seite  seiner  Wirksamkeit  nun  (sofern  nämlich 
der  Logos  nicht  bloss  die  ürbildlichkeit  der  Welt  in  Gott  dar- 
stellt, sondern  wesentlich  auch  die  Einwirkung  Gottes  auf  die 
Welt)  betrachtet  er  das  göttliche  Pneuma  ^),  welches  hier  bei 
ihm  durchaus  wie  das  alttestamentliche  Ruach  auftritt  und  so 
namentlich  auch  seine  Psychologie  beeinflusst.  Der  Staub, 
lehrt  Philo,  ist  beseelt  durch  Einhauchung  des  Pneuma  und 
letzteres  in  Folge  dessen  die  Substanz  der  Seele.  Diese  hat 
(als  Lebenskraft)  ihren  Sitz  im  Blute,  während  Denkfähigkeit 
und  Vernunft  des  Menschen  auf  dem  göttlichen  „Geiste"  be- 
ruhen. Denn  dieser  (das  Pneuma)  wohnt  der  menschlichen 
Seele  noch  inne  als  besonderes  Centrum,  als  Seele  der  Seele, 
und  als  solches  ist  er  nicht  mehr  bewegte  Luft  u.  dgl.,  son- 
dern der  Abdruck  und  das  Kennzeichen  der  göttlichen  Macht  % 
das  Bild  Gottes  im  Menschen ,  die  Kraft  welche  der  Schöpfer 
dem  Menschen  einhauchte,  damit  er  eine  Kenntniss  von  ihm 
gewinne  (II,  200).  So  nur  sei  es  auch  zu  erklären,  wie  die  in 
so  engen  Raum  (des  Gehirnes  oder  Herzens)  eingeschlossene 
menschliche  Vernunft  in  ihrem  Erkennen  die  Grösse  des  Him- 
mels und  der  Welt  zu  umspannen  vermöge :  sie  ist  ein  Bruch- 
theil  {ccTtöarcaa^ia)  der  göttlichen  Seele,  und  als  solcher  zwar 
untheilbar,  aber  doch  in's  Unendliche  „  dehnbar ".    Denn  beim 


1)  s.  Zeller  lHb^  371.     Heinze  a.  a.  0.  204  f.  u.  a. 

2)  Zeller  ebd.  395,  3;  Heinze  ebd.  241  f. 

3)  1\  .  26.   n,  196  f.:    ro   nveCfia  oix  ueQci  xtvovfxevop  «AA«  tvtiov 
Tivi:  y.ai  yaocc/.Triou  d-iiug  tSvvdfxtiog. 


154 

Denken   dehnt  sie  sich  aus  über  die  Welt   ohne   abzureissen; 
ihre  Kraft  besteht  in  ihrer  Dehnbarkeit  {öl/Mg ;  ebd.  202). 

Die  letzten  Sätze  zeigen  besonders  deutlich,  welche  wider- 
sprechenden Elemente  in  der  Synthese  der  philonischen  Pneuma- 
lehre sich  zu  verschmelzen  streben :  einerseits  die  rein  geistig 
und  ethisch  gedachte  göttliche  Thätigkeit  nach  Auffassung  der 
Hebräer,  andererseits  die  altgriechische  Ansicht  vou  der  phy- 
siologischen Wirksamkeit  der  Luft.  Das  Pneuma  bei  Philo  ist 
das  Erzeugniss  einer  psychologischen  Association  aus  zwei  im 
Grunde  unvereinbaren  Vorstellungen,  die  sich  jedoch  in  dem 
Anschauungsinhalte  der  möglichst  verfeinert  gedachten  Luft 
berühren.  Zur  Hervorbringung  ihrer  Synthese  wirkt  offenbar 
besonders  die  Vorstellung  des  Unsichtbaren  und  überhaupt 
desjenigen  was  sinnlich  möglichst  wenig  zu  spüren,  dafür  aber 
unendlich  (dynamisch)  dehnbar  ist,  —  eine  Eigenthümlichkeit, 
die  sowohl  in  der  Beschaffenheit  der  Luft  als  auch  in  dem 
Wesen  geistiger  Wirksamkeit  und  Spannkraft  mitgedacht 
wird  ^).  Durch  dieses  begriff'liche  Band  werden  nun  freilich 
die  beiden  Seiten  des  Pneuraabegriffs  bei  Philo  nur  sehr 
äusserlich  zusammengehalten;  das  Entgegengesetzte  stellt  er 
gelegentlich  sehr  unbefangen  nebeneinander.  „Gottes  Geist", 
sagt  er  z.  B.,  „heisst  in  einer  Beziehung  die  von  der  Erde  wehende 
Luft,  das  dritte  Element,  das  über  dem  Wasser  dahin  fährt, 
wie  geschrieben  steht:  der  Geist  Gottes  schwebte  über  den 
Wassern;  in  anderer  Beziehung  ist  er  das  reine  (a/JjQctTog) 
Wissen,  an  dem  entsprechendermassen  jeder  Weise  Theil  hat  — 
Man  kann  das  Pneuma  und  deshalb  auch  das  Wissen  über- 
tragen, jedoch  nicht  als  abgeschnittenes  Stück,  sondern  wie 
eine  Flamme.  Denn  es  ist  das  Weise,  Göttliche,  üntheilbare, 
Feine,  alles  Erfüllende,  dessen  Mittheilung  nur  nützen  kann, 
und  das  hinsichtlich  der  Einsicht  und  Weisheit  nicht  ver- 
mindert  wird."  2)     Solche   und   ähnliche  Stellen    decken   uns 


1)  Vgl.  ilie  ähiüic-he  Auschauung  eines  Geistesverwandten  Philo's, 
Horni.  Trism.  d.  mcnt.  com.  14  (S.  107  Parth.):  ^ailv  oiv  T))i  fxtp  vh)s 
t6  XtnTo/itiQ^aTUTov  u/ji),  (a'ifog  Ji  il'L'/t],  V'i'/']?  ^*  vovg,  vov  (T^  d-tög. 

2)  n,  364  f.  368.     Vgl.  auch  IV,  282 :  Die  Vernunft  ist  ein  warmes  ] 
und  diirclifeuertes  Pneuma. 
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die  ersten  Bemühungen  auf,  die  ein  wesentlich  hylozoistisch 
beeinflusstes  Denken  anstellt,  um  das  Abstracte  rein  als  sol- 
ches zu  erfassen.  Im  Grunde  der  Sache  misslingt  freilich 
der  Versuch,  weil  der  Begriff  der  Luft,  welcher  ihm  zu  Grunde 
liegt,  in  seiner  ursprünglichen  Bedeutsamkeit  noch  zu  sehr 
durchwirkt.  Haben  doch  auch  die  Stoiker  den  abstractesten 
ihrer  Begriffe,  den  des  Logos,  durch  das  Hereinziehen  in  diese 
Art  des  Denkens  immer  in  der  Nähe  der  sinnlich -stofflichen 
Anschauung  zu  halten  gewusst.  Auch  Philo  nennt  ihn  ge- 
legentlich gleich  dem  Pneuma  das  Schnellbeweglichste,  das 
Warme  und  das  Feurige  ^).  Trotz  alledem  aber  ist  die  Vor- 
stellung vom  Pneuma  bei  Philo  von  der  Anschauung  nach 
Analogie  der  Materie  doch  schon  weit  mehr  entfernt  als  bei 
den  Stoikern.  Es  bleibt  freilich  im  Dunkeln,  (und  zwar  wahr- 
scheinlich schon  für  Philo  selbst),  wie  sich  die  unteren,  ma- 
teriellen Stufen  desselben  zu  der  höchsten  Art,  nämlich  zu 
der  nach  Analogie  der  Flamme  oder  der  Wärme  sich  dehnen- 
den Denkkraft,  in  Bezug  auf  Ursprung  und  Wesensverwaudt- 
schaft  eigentlich  verhalten.  Das  Pneuma  indessen,  welches 
bei  Philo  die  Hauptrolle  spielt,  ist  doch  nichts  anderes  als  ein 
Aushauch  göttlichen  Wesens,  der  in  Bezug  auf  seine  Sub- 
stanz immateriell  gedacht  und  nur  hinsichtlich  seiner  Wir- 
kungsweise zum  Zwecke  der  Begreiflichkeit  derselben  noch 
in  Anlehnung  an.  Sinnliches  wie  Luft  und  Wäi'me  gehalten 
wird. 

Das  letzte  Stadium  des  begrifflichen  Entwicklungsprocesses, 
um  den  es  sich  hier  handelt,  erblicken  wir  in  derjenigen  Auf- 
fassung des  Pneumabegriffs ,  welche  uns  in  den  Schriften  des 
Neuen  Testaments  entgegentritt.  Hier  nämlich  ist  das 
Pneuma  lediglich  noch  der  geistige  Träger  rein  im- 
materieller Beschaffenheiten  und  erscheint  als  der  Grund 
von  Wirkungen,    die   dem   Gebiete   des  Physischen   und   Ma- 


1)  s.  Heinze  241  f.  Derselbe  bemerkt  dazu  mit  Eecht,  es  sei  in 
jenen  Ausdrüclven  niclit  bloss  ein  Yergleieh  zu  sehen,  sondern  die  Qualität 
des  Logos  werde  angegeben  imter  dem  Einflüsse  eines  durch  die  stoisclie 
Philosophie  beeinflussteu  Denkens. 
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terielleu  nicht  nur  fern  liegen,   sondern  geradezu  den  äusser- 
sten  Gegensatz  gegen  dessen  Erscheinungen  ausmachen. 

Die  Anschauung  des  A.  T.  in  Bezug  auf  den  Ursprung 
des  Pneuma,  sowie  auf  sein  Verhältniss  zu  Leib  und  Seele  ist 
hier  wie  bei  Philo  von  vornherein  massgebend  ^).  Der  Zu- 
sammenhang mit  den  griechischen  Anschauungen  dagegen  ist 
verblasst  bis  auf  wenige  Spuren  und  Anklänge  wie  etwa  die 
/Vorstellung  von  der  Ausgi essung  des  heiligen  Geistes  in 
der  Apostelgeschichte.  Am  erkennbarsten  ist  er  noch  in  dem 
der  alexandrinischen  Bildung  noch  näherstehenden  Johannes- 
evangelium mit  seinen  Analogien  von  göttlichem  Geist  und 
bewegter  Luft  oder  Hauch  ^).  In  anderen  Schriften  ist  es 
der  Gegensatz  des  Geistes  zu  dem  „Fleische",  in  welchem 
der  frühere  des  Pneuma  zu  den  festen  Bestandtheilen  des 
Organismus  nachzuklingen  scheint ,  so  jedoch ,  dass  im  N.  T. 
eben  beide  Glieder  des  Gegensatzes  in  das  Ethische  gewandelt 
sind.  Aehnliches  gilt  von  den  Stellen,  in  denen  die  Gemeinde 
als  der  Leib  Christi  erscheint,  der  von  seinem  Geiste  durch- 
drungen ist  ^) ,  oder  wo  die  Wirksamkeit  des  ethisch  ge- 
fassten  Pneuma  in's  „Herz"  verlegt  wird*).  Die  griechische 
Unterscheidung  von  Leib,  Pneuma  und  Seele  ferner  findet  sieb 
im  N.  T.  durchgehends,  jedoch  in  der  Weise,  dass  das  Pneuma 
nunmehr  entsprechend  seiner  vertieften  Bedeutung  im  Sinne 
des  hebräischen  Ruach  die  oberste  Stelle  einnimmt  (1  Thess. 
5,  23)  °).   Jedoch  sind  diese  und  andere  ^)  Spuren  des  früheren 


1)  s.  B.  Weiss,  Lehrb.  der  bibl.  Theol.  des  N.  T.,  2.  Aufl.,  S.  88. 

2)  Das  Pneuma  kommt  vum  Himmel  herab  \ne  eine  Taube  (Ev.  Joli.. 
1,  32.  33);  es  wird  verglichen  mit  dem  Winde,  der  da  weht,  wo  er  will 
(ebd.  3,  8;  vgl.  5,  6);  den  Geist  theUt  Jesus  seinen  Jüngern  mit  durch 
Anliauchen  (20,  22). 

3)  Eph.  4,  4.     ICor.  12,  12  f. 

4)  Eüm.  5,  5.     Eph.  3,  17. 

5)  Was  auf  griecliischer  Seite  seine  Analogie  in  der  Stellung  liaben 
dürfte,  welche  bei  Aristoteles  dem  voCg  im  Verhältnisse  zu  Leib  und  Seele 
zukouuut. 

6)  z.  B.  wenn  die  Emptangniss  (Cliristi)  auf  das  7TVfi\ua  iiyiov  zu- 
rückgeführt vdxil.    Matth.  1,  20.     Luc.  1,  35. 
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ZusammenhaDges  ohne  principielle  Bedeutung,  denn  man  hat 
hier  schon  längst  kein  eigentlich  theoretisches  Interesse  mehr 
daran,  auf  die  Verwandtschaft  des  Pneuma  mit  der  Luft  Ge- 
wicht zu  legen.  Ist  doch  seine  bedeutungsvolle  Eigenthüm- 
lichkeit,  die  geistige  Energie  und  Wirksamkeit  auf  Grund 
seines  übernatürlichen  Wesens,  eben  mehr  hebräischen  als 
hellenischen  Ursprungs.  Auf  Grund  dieses  Supranaturalismus 
ist  das  neutestamentliche  Pneuma  lediglich  ein  ethisches  und 
hinsichtlich  seiner  substantiellen  Beschaffenheit  ein  mysti- 
sches Princip  geworden,  dessen  charakteristische  Wirkungen  ist 
Zungenreden  und  Weissagungen  zu  Tage  treten  [45]. 

Abgesehen  von  jenen  unwillkürlichen  Reminiscenzen  ist 
das  Pneuma  im  N.  T.  durchgängig  das  immaterielle  geistige 
Princip,  welches  in  erster  Linie  die  Erkenntniss  bedingt; 
so  im  Evangelium  des  Johannes  und  bei  Lucas  ^).  Die  letzte 
Bearbeitung  des  Begriffes  in  dieser  Richtung  findet  sich  bei  dem 
Apostel  Paulus.  Bei  ihm  ist  das  Pneuma  der  Hauptträger 
des  religiösen  Lebens  sowohl  hinsichtlich  der  Erkenntniss  als 
auch  der  Gemüthsbeschaflfenheit,  und  steht  als  solcher  zwischen 
Gott  und  dem  Menschen  als  die  wirkende  und  schöpferische 
Kraft.  Diese  Mittelstellung  kann  mau  als  den  letzten  dünnen 
Faden  betracliten,  durch  welchen  die  paulinische  Auffassung 
noch  mit  der  älteren  zusammenhängt.  Im  Uebrigen  aber 
treten  bei  Paulus  sowohl  der  Begriff  der  Seele  wie  auch  der 
der  Vernunft  vor  der  Wirksamkeit  des  „Geistes"  zurück,  und 
zwar  so  entschieden,  wie  dies  auch  bei  keinem  der  anderen 
neutestamentlichen  Schriftsteller  der  Fall  ist.  Ethische  Ver- 
hältnisse, welche  bei  letzteren  noch  der  Seele  {U'r/r)  zuge- 
schrieben werden,  erscheinen  bei  ihm  als  Wirkungen  des 
Pneuma  ^).  Das  Geistige  (Pneumatische)  steht  hier  als  das 
Höhere  über  dem  Seelischen  (Psychischen)  (1  Cor.  15,  35  f.). 
Denn  auch  diejenigen  seelischen  Kräfte,  deren  Wirksamkeit 
man  bis  dahin  als  das  Geistigste  im  Menschen  betrachtet  hatte, 


1)  Weiss  a.  a.  0.  S.  593.  647. 

2)  Vgl.  Matth.  10,  28  m.  ICor.  5,  5;  IPetr.  2.  11  m.  Gal.  5,  17; 
Hebr.  10,  39  m.  Eph.  4,  23  (Krumm,  de  uotioiiibus  psychologicis  Pau- 
linis,  Giessen  1858,«.  6  f.). 
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treten   vor   seiner  Kraft  in  den  Schatten.     Letzteres  gilt   na- 
mentlich von  dem  Erkenutnissorgan   des   „natürlichen"  Men- 
schen, dem  voCg,  sofern  diesem  die  Fähigkeit  der  Gemeinschaft 
mit  Gott   zum  Zwecke  der  mystischen  Lebenserueuerung  ab- 
geht, und  er  selbst  erst  unter  der  Wirksamkeit  des  Pneuma  zu 
einem  seiner  dienenden  Organe  wird  ^).     Die  Erkenntnissweise 
des  Pneuma    ist    im   Gegensatze  zu   der  der   Vernunft    nicht 
^iiehr   die    begrifflich    discursive    sondern    die    mystische   In- 
tuition,   die  im  Stande  ist,   alles  zu  durchdringen,    auch  die 
Tiefen  der  Gottheit  (1  Cor.  2,  10).     Seine  Wirkungen  in  dem 
Menschen    sind    dem    entsprechend    nicht    mehr    wie    früher 
organisch-physiologische,  wie  Gesundheit  und  Krankheit,  sondern 
geistig- ethische :  die  Tugenden  der  Liebe  und  Sanftmuth,  die 
Gefühle  des  Friedens  und  der  Freude,  Freiheit  u.  a.  ^).     Auch 
seine    Erkenntnissthätigkeit    hat    wesentlich    einen    ethischen 
Zweck,    nämlich    die   Heiligung.     Seine   Wirkungen    auf  das 
Leibliche,  wo  deren  überhaupt  noch  erwähnt  werden,  sind  in 
Folge  dessen  jetzt  gerade  das  Gegentheil  von  demjenigen  ge- 
worden,   was    in    dieser    Beziehung    vordem    das    griechische 
Pneuma  zu  leisten  hatte.     Das  Pneuma  als  „Geist"    hat   bei 
Paulus    nicht    mehr  den  Leib  zu  bilden,   sondern   hilft  „des 
Fleisches  Geschäfte  tödten"  (Köm.  8,  13);   es  ist  nicht  mehr 
der  Vermittler  von  Bewegungsimpulsen,  sondern  verhindert,  „die 
Lüste  des  Fleisches  zu  vollbringen",   wie   es  denn   überhaupt 
den    Geist    „gelüstet    wider    das    Fleisch"    (Gal.  5,   16.  17). 
Dem  allem  entsprechend  vollzieht  sich  denn  auch  die  Verbin- 
dung zwischen  menschlichem  und  göttlichem  Geiste  nicht  mehr 
durch    physische   oder   dem   Physischen    analog  gedachte  Zu- 
sammenhänge,  sondern  auf  dem  Wege  des  Glaubens,   den  zu 
ersetzen  kein   materielles   Medium   wie  Luft  u.  dgl.  mehr  im 
Stande  ist. 

Die  Entwickelung  des  Pneumabegritfes ,  wie  wir  sie  im 
vorstehenden  Kapitel  haben  verfolgen  können,  hat  nicht  nur 
für  die  Geschichte  der  Psychologie  sondern  auch  für  die  der 


1)  Weiss  246.  341.     Krumm  21  f.   17  t. 

2)  Rom.  14,  17.   1.5,  30.  iCor.  4,  21  m.  a. 
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Philosophie  (wie  nicht  minder  der  Theologie)  überhaupt  eine 
weitgehende  Bedeutung.  Denn  ihr  Resultat  ist  nichts  ge- 
ringeres als  die  Ausbildung  des  Begriffes  „Geist"'  zu  der- 
jenigen Vervollkommnung  seines  Inhaltes,  kraft  deren  er 
später  als  das  tiefste  und  zugleich  höchste  Problem  der  neueren 
Philosophie  geworden  ist  ^).  Auf  diesen  Umstand  wird, 
soweit  er  speciell  für  die  fernere  Ausbildung  der  Psychologie 
von  Wichtigkeit  ist,  in  dem  späteren  Zusammenhange  unserer 
Darstellungen  an  den  bezüglichen  Orten  zurückzukommen  sein. 
An  der  gegenwärtigen  Stelle  derselben  ist  nur  noch  erforder- 
lich, darauf  hinzuweisen,  wie  die  verschiedenen  Phasen  in  dieser 
Entwickelung  nicht  bloss  successiv  eine  die  andere  abgelöst  haben, 
sondern  je  nach  der  Beschaffenheit  der  gegebenen  Probleme 
noch  lange  Zeit  nebeneinander  hergegangen  sind.  Der  physi- 
kalische Begriff  des  Pneuma,  den  man  Jahrhunderte  lang  fest- 
gehalten hatte,  bleibt,  auch  nachdem  die  abstracto  Inhalts- 
bestimmung desselben  herausgebildet  war,  neben  der  letzteren 
doch  noch  als  besondere  Vorstellung  bestehen,  denn  für  jede 
der  beiden  Auffassungen  gab  es  noch  wissenschaftliche  Fragen, 
zu  deren  Beantwortung  man  ihrer  nicht  entbehren  konnte.  Dass 
man  das  Wesen  des  Pneumatischen  mehr  und  mehr  in  seiner 
abstracten  Bedeutung  erfassen  lernte,  hat  nicht  gehindert,  dass 
die  psychophysische  Forschung  sich  noch  lange  der  alten  phy- 
siologischen Auffassung  des  Pneuma  als  des  Mittelgliedes  zwi- 
schen Leib  und  Seele  bediente"^).  Die  concret-medicinische 
und  die  abstract-spiritualistische  Bedeutung  des  Wortes  TvvEiua 
sowie  des  entsprechenden  lateinischen  spiritus  werden  noch  bis 
über  das  Mittelalter  hinaus  beide  als  Ausdrücke  für  thatsäch- 
liche  Wahrheiten   betrachtet  ^).     Daher    kam    es    denn    auch, 

1)  s.  Zeitschr.  f.  Y.-Ps.  a.  a.  0.  S.  400.  402  f. 

2)  An  das  Pneuma  als  dieses  Mittelglied  glauben  z.  B.  auch  die 
sonst  rein  spiriüialistisch  philosophirenden  Neuplatouiker  mit  der  ganzen 
Reihe  ihrer  Vorläufer,  s.  Herrn.  Trism.  Clav.  17  (S.  28  Parth.).  Simpl. 
Epict.  S.  265.  Ders.  ad  Arist.  d.  an.  (ed.  Hayd.),  S.  167,  14  u.  ö.  Philo- 
pon.  d.  an.m.  fol.  SH  ob.;  vgl.  Zeller  mb'',231,  Anni.  1,  W.  Volk- 
mann, Lehrb.  d.  Psychol.  I^  S.  88. 

3)  Hinsichtlich  der  ersteren  s.  Zeitschi'.  f.  V.-Ps.  a.  a.  0.  S.  385  u. 
den  Nachtrag  zu  S.  402.    Volkmann  a.  a.  0. 
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dass  mau  auch  noch  oft  genug  den  Inhalt  der  einen  Anschauung 
durch  den  der  anderen  zu  ergänzen  unternahm.  Die  Philo- 
sophie und  Psychologie  der  Patristik  und  Scholastik  nament- 
lich bieten  mannigfache  Beispiele  solcher  Synthesen  [46], 
unter  denen  hier  nur  die  Vorstellungen  von  dem  „pneumati- 
schen Leibe"  erwähnt  seien,  der  im  Unterschiede  von  dem 
materiellen,  und  doch  eigentlich  als  ein  Analogen  desselben, 
ier  Seele  als  verfeinertes  und  unverlierbares  somatisches  Eigen- 
thum  anhaften  und  demgeraäss  auch  nach  dem  Tode  ver- 
bleiben soll  ^). 


Zweites  Kapitel. 

Die  Ansichten  über  das  Wesen  der  Seele. 


Die  Zweiseitigkeit  des  aristotelischen  Standpunktes,  die 
namentlich  in  der  Lehre  vom  reinen  Denken  hervortritt, 
brachte  sich  im  Verlaufe  der  Eutwickelung  in  der  peripateti- 
scheu  Schule  bei  den  weniger  speculativen  Geistern  dadurch 
zur  Wirkung,  dass  man  mehr  und  mehr  von  der  ursprüng- 
lichen Lehre  des  Meisters,  wonach  die  Seele  die  Lebenskraft 
im  Organismus  ist,  zu  der  rein  naturalistischen  hinüberglitt, 
wonach  sie  erst  aus  dem  Zusammenwirken  der  Theile  des  Or- 
ganismus hervorgeht.  Man  Hess  sonach  unter  Festhaltung  des 
Empirismus  den  Platonisraus  des  aristotelischen  Systems  all- 
mälig  fallen  -).  Gegenüber  diesem  Rückgang  auf  überwundene 
Anschauungen  erscheint  das  System  der  Stoa  als  ein  neuer 
und  selbständiger  Versuch,  den  Hylozoismus  der  Alten  mit  der 


1)  V<fl.  11.  ;i.     Hieracl.     Conunent.     zu    d.    /oi'ff«    (nt}    ed.    Miülach 
S.  169  f. 

2)  Den  .Uebergang  selbst  kann  man  im  engeren  Kalmien  anschaulich 
an    der  Schrift  von  den  Problemen  beobachten.     S.  Prantl,  Münch.  j| 
Sitz.-Ber.,  PhiL-liist.  Kl.  M,  357  f.     Ueber  ihre  Entstehimgszeit  und   ilir  ■! 
Verhältniss  zu  Aristoteles  selbst  ebd.  S.  348  f. 
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peripatetischen  Philosophie  zu  verschmelzen.  Es  negirt  den 
ungelösten  Gegensatz  von  Geist  und  organisirtem  Stoff,  indem 
es  zu  der  Anschauung  zurückkehrt,  dass  alles  Körper  sei; 
aber  es  sucht  jetzt  mit  Bewusstsein,  (wenn  auch  ohne  Erfolg), 
den  Begriff  des  Körpers  so  zu  fassen,  dass  in  ihm  das  Geistige 
ursprünglich  mit  enthalten  ist.  Die  Formel  für  die  ursprüng- 
liche Einheit  des  Geistigen  und  Körperlichen  finden  die  Stoiker 
in  dem  Begriffe  des  Pneuma.  Warum  gerade  dieser  dazu 
so  geeignet  erschien,  ist  im  Vorigen  (S.  141)  gesagt  worden. 
Im  Grunde  versuchen  sie  ihre  Aufgabe  dadurch  zu  lösen,  dass 
sie  gleichsam  in  einem  Athem  ihren  Satz;  „alles  ist  Körper" 
durch  den  anderen  corrigiren,  „alles  sei  Pneuma",  wozu,  wie 
oben  gezeigt  wurde,  die  Dehnbarkeit  dieses  Begriffes  nach  der 
Seite  des  Geistigen  wie  des  Körperlichen  hin  Veranlassung 
bot '). 

Von  der  aristotelischen  unterscheidet  sich  nun  aber  diese 
Denkrichtung  noch  dadurch  dass  ihr  nicht  das  theoretische 
Denken  und  Leben  sondern  das  praktische  Handeln  und 
Befinden  das  Höchste  ist.  In  dieser  Beziehung  sind  auch 
die  Epikureer  mit  den  Stoikern  einstimmig,  nur  dass  diese 
Neu-Hedoniker  die  Speculatiou  ganz  und  gar  zu  einem  beque- 
men und  leicht  verständlichen  Naturalismus  herabsetzen,  um 
zur  Beruhigung  des  Gemüthes  sich  von  den  theoretischen 
Problemen  möglichst  wohlfeil  loszukaufen.  Ein  ähnliches 
Verhalten  besteht  der  Psychologie  gegenüber  bei  den  Medi- 
cinern,  hier  allerdings  zu  Gunsten  der  fachwissenschaft- 
lichen Untersuchungen.  Eine  Reaction  gegen  diese  Tendenz 
erscheint  erst  mit  dem  Neuplatonismus ,  der  die  Ruhe  der 
Seele,  die  ihm  gleichfalls  als  Ziel  der  Philosophie  gilt,  durch 
vertiefte  Speculatiou   in  der  Anschauung  Gottes   zu  gewinnen 


1)  Im  Lichte  dieser  Einsicht  erscheint  das  stoische  Pneunia  als  eine 
monistische  Vorausnähme  des  Versuches,  den  später  auf  pluralistischer 
Grimdlage  Leibniz  und  Herbart  mit  ihren  Monaden  machen:  ein  Princip 
zu  setzen,  dessen  AVirkungsweise  zwar  ursprünglich  nach  Analogie  der 
körperlichen  Erscheinungswelt  bestimmt  worden  ist,  seiner  inneren  Be- 
schaffenheit nach  aber  die  charakteristische  Eigenthümlichkeit  des  Gei- 
stigen an  sich  trägt. 

Sieb  eck,  Gesch.  der  Psychol.    I,  2.  11 
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trachtet,  worüber  bei  ihm  die  empirisch-psychologischen  Unter- 
suchungen hinter  die  Metaphysik  und  Mystik  des  Geistes  zu- 
rücktreten, nicht  jedoch  ohne  in  der  nun  deutlich  heraus- 
gearbeiteten Theorie  des  Bewusstseins  und  Selbstbewusstseins 
noch  einen  werthvollen  Beitrag  zu  den  früheren  Resultaten 
hinzuzufügen. 

Unter  den  älteren  Peripatetikern  erhält  sich  die  Lehre  des 
Meisters  am  reinsten  bei  Eudemus,  unter  den  späteren 
Commentatoren  bei  Themistius  (c.  350  n.  Chr.).  Die  Ten- 
denz des  Ersteren,  die  aristotelischen  Lehren  weniger  zu 
modificiren  als  zu  verdeutlichen,  erkennt  man  z.  B.  daran  dass 
er  die  Seele  definirt  als  das  was  das  Leben  bewirkt  ^).  Theo- 
phrast,  auch  wissenschaftlich  der  Bedeutendere,  ist  selb- 
ständiger, aber  wenigstens  in  speculativen  Fragen  fast  aus- 
schliesslich Kritiker  des  Vorliegenden ;  er  weiss  ungelöste  Pro- 
bleme aufzuzeigen,  ohne  sie  jedoch  durch  neue  Versuche,  die 
vielleicht  den  Rahmen  des  Systems  gesprengt  hätten,  zu  er- 
setzen ^).  Das  allerdings  sieht  man ,  dass  schon  er  die  ent- 
schiedene Neigung  hat,  das  Geistige  im  Menschen  dem  Phy- 
sischen näher  zu  rücken.  In  diesem  Sinne  weist  er  hin  auf 
die  Gleichartigkeit  zwischen  der  menschlichen  und  thierischeu 
Seele,  auf  die  Gemeinsamkeit  ihrer  Lebensthätigkeit ,  auf  den 
nur  graduellen  Unterschied  zwischen  beiden  in  Rücksicht  der  Voll- 
kommenheit ^),  ein  Bemühen  dem  übrigens  schon  von  Aristo- 
teles durch  seine  Lehre,  dass  die  Thiere  zwar  nicht  Geist  mid 
Verstand,  wohl  aber  ein  Analogon  von  beiden  hätten,  vorge- 
arbeitet war.  In  seinen  Bedenken  zu  der  Lehre  vom  vocg 
trifft  Theophrast  den  schwachen  Punkt  der  aristotelischen  Lehre 
mit  sicherer  Hand.  Man  sieht  deutlich,  dass  ihm  dieselbe 
für  die  Fragestellung,  wie  er  sie  von  seiner  naturwissenschaft- 
lichen Betrachtungsweise  her  gewohnt  war,  in  den  Haupt- 
sachen die  Antwort  schuldig  blieb,  und  dass  darin  der  Grund 
lag,  warum  man  später  innerhalb  der  Schule  selbst  im  fach- 


1)  i//i'/^f  eqyop  tö  Cw  Tioieiv  Etil.  Eud.  1219  a  28. 

2)  Vgl.  Diels,  Doxographi  Gr.,  S.  164. 

3)  8.  Zeller  Ul',  850 f. 
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wissenschaftlichen  Interesse  sich  von  ihr  abkehrte  ^).  Er  be- 
steht darauf,  auch  den  vocg  als  ein  organisches  Entwicklungs- 
product  zu  fassen;  höchstens  wiJl  er  das  „Dazutreten"  als 
sein  Dasein  gleich  bei  der  Entstehung  gelten  lassen.  Er  ver- 
misst  aber  weiter  die  Auskunft,  auf  Grund  welcher  Factoren 
sich  seine  Entwickelung  und  namentlich  der  üebergang  von 
der  Möglichkeit  zur  Wirklichkeit  vollziehe;  er  sieht  auch, 
dass  der  Begriff  der  Möglichkeit,  auf  den  vovg  angewendet, 
seine  ursprüngliche  Bedeutung  von  den  Naturvorgängen  her, 
und  damit  seinen  rechten  Sinn  überhaupt  verliert.  Kurz, 
Theophrast  macht  anschaulich,  dass  die  von  dem  Erfahrungs- 
gebiet hergenommenen  Begriffe,  mit  denen  die  aristotelische 
Psychologie  von  Anfang  an  arbeitet,  in  ihr  nur  soweit  zuläng- 
lich sind,  als  sie  selbst  das  Leben  unter  dem  Gesichtspunkte 
natürlich -organischer  Entwickelung  betrachtet,  dass  sie  aber 
darüber  hinaus  den  Dienst  versagen.  Von  dem  Wesen  der 
Seele  will  er  den  Begriff  der  Bewegung  nicht  ausschliessen : 
möchten  auch  die  Affecte  rein  körperlich  sein,  so  seien  doch 
die  im  Denken  und  ürtheilen  sich  vollziehenden  üebergänge 
von  der  Möglichkeit  geistiger  Bethätigung  zur  Wirklichkeit 
unter  den  Begriff  geistiger  Bewegung  zu  stellen  ^).  Letzteres 
war  vielleicht  das  Einschneidendste  seiner .  Bedenken.  Denn 
wenn  die  Seele  nicht  mehr  lediglich  als  immaterieller  Grund 
der  Lebensbewegung,  vielmehr  als  selbst  der  Bewegung  unter- 
worfen angesehen  wurde,  so  trat  sie  aus  ihrem  Gegensatze  zu 
dem  Materiellen  wieder  in  eine  Gleichartigkeit  mit  demselben, 
die  wieder  den  Versuch  nahe  legte,  sie  selbst  schliesslich  als 
ein  Eesultat  materieller  Lebensvorgänge  zu  begreifen. 

Eine  Wirkung  davon  sehen  wir  schon  bei  dem  Musiker 
und  Philosophen  Aristoxenus,  der  die  Lebenskraft  des  Or- 
ganismus sich  in  die  pythagoreische  Ansicht  von  der  Seele 
als  Harmonie  des  Leibes  zurückübersetzte,  indem  er  die  Seele 
definirte  als  eine  aus  der  Bewegung  verschiedener  körperlicher 
Organe  hervorgehende  Spannung,  analog  der  aus  einer  Mehrheit 


1)  Ebd.  848  f.     Brandis,  Handbuch  etc.  HI,  1,  288  f. 

2)  Simplic.  Phys.  fol.  225a  unt;  vgl.  Zeller  846 f. 
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von  Tönen  entspringenden  Harmonie,  sodass  der  Tod  im  Wesent- 
lichen bestehe  in  der  Aufhebung  des  Einklanges  dieser  Be- 
wegungen auf  Grund  einer  Störung  in  einem  der  Theile  ^). 
Was  nun  von  Aristoxenus  nach  dieser  Seite  hin  mehr  ge- 
legentlich als  das  Wesen  der  Seele  hingestellt  wurde,  erscheint 
bei  seinem  Freunde  und  Mitschüler  Die  aar  ch  in  das  Licht 
einer  naturalistischen  Theorie  gesetzt.  Diesem  nämlich  ist  die 
Seele  die  Harmonie,  d.  h.  die  rechte  Mischung  und  Zusamraeu- 
'  Stimmung  der  Elemente  des  Leibes,  die  harmonische  Mischung 
des  Kalten,  Warmen,  Feuchten  und  Trocknen  ^).  Den  Zu- 
sammenhang mit  der  aristotelischen  Definition  erkennt  man 
allerdings  noch  in  der  Bestimmung  (Cic.  Tusc.  I,  10),  es  gebe 
eine  Kraft,  vermöge  deren  wir  handeln  und  empfinden,  und 
diese  sei  in  allen  lebenden  Körpern  gleichmässig  vorhanden 
und  nicht  vom  Körper  trennbar,  da  sie  an  und  für  sich  nichts 
sei  (quippe  quae  nulla  sit).  Dagegen  biegt  Dicäarch  von  hier 
aus  direct  nach  dem  Gegensatze  des  Aristotelismus  ab,  indem 
er  besonders  hervorhebt,  eine  Seele  in  oder  neben  dem  Leibe 
gebe  es  demnach  nicht,  und  was  man  so  nenne,  sei  nur  die 
Einheitlichkeit  des  Organismus  als  solchen  ^),  das  bestimmte 
Verhalten  desselben ,  wie  er  als  lebender  eben  ist  ^).  Dem 
entsprechend  wird  nicht  nur  die  Unsterblichkeit  geleugnet  son- 
dern auch  der  Gegensatz  eines  leitenden  Seelentheils  (der  Ver- 
nunft) gegenüber  den  Wahrnehmungen  ^).  Daneben  konnte 
Dicäarch  gleichwohl  dem  Menschen  das  Hellsehen  im  Traume 
und  der  Verzückung  als  die  einzig  möglichen  Arten  der  Weis- 
sagung beilegen  ''),  da  mit  der  Aufhebung  der  Substanzialität 
der  Seele  doch  nicht  die  sonst  ihr  zugeschriebenen  Leistungen 


1)  Cic.  Tusc.  I,  10.    Lactant.  inst.  ^TI,  13. 

2)  Hotioviav  Tdv  Tiaodowv  ai oiytCoiv  {wr).  tov  xnGaiv   yn)    avfiCfO) 
vtccv  Töiv  aroi/ffiov  Nemes.  nat.  hom.  S.  68  Math. 

3)  Nee  sit  ({iiiclquara  nisi  corpus  unum  et  simplex  ita  figuratum  ut 
temperatione  naturae  vigeat  et  sentiat.  Cic.  a.  a.  0. 

4)  fAi)(ifv   Tiaoa   TÖ  nojg    fyov    aGif^ia    Sext.    niatli.    "MI,    349,     vgl. 
Jambl.  b.  Stob.  Ecl.  870:  die  Seele  ist  loaniQ  tö  ifAipvyGiad-ca. 

5)  Cic.  Tusc.  I,  31.     Lactant.  inst.  MI,  7,  13.     Plae.  plül.  Y,  1,  4. 
Tertiül.  d.  15  an..  m 

6)  Plac.  phil.  obd.     Cic.  d.  div.  I,  3,  5.  50,  113.  1 
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in  Zweifel   gezogen    sondern   nur  auf    die  Einheitlichkeit  des 
Organismus  übertragen  werden. 

Strato,  der  berühmte  „Physiker"  und  Schüler  des 
Theophrast,  bildet  diese  Anschauung  consequent  im  Einzelnen 
durch  ^).  An  seinen  Ansichten  erkennt  man,  wie  etwa  die 
aristotelische  Psychologie  sich  gestaltet  haben  würde,  wenn  in 
ihr  der  Begriff  des  Lebensprincips  ohne  Rücksicht  auf  das 
Dasein  des  immateriellen  denkenden  Geistes  durchgeführt  wor- 
den wäre.  Wie  er  mit  Beiseitelassung  alles  Transcendenten 
an  die  Stelle  der  Gottheit  die  ohne  Bewusstsein  und  Ueber- 
legung  wirkende  Naturkraft  setzt  ^)  und  in  der  Wärme  den 
Grund  des  Lebens  findet,  so  ist  auch  die  Seele  für  ihn  zwar 
eine  einheitliche  vom  Leibe  unterschiedene  Kraft,  jedoch  ohne 
dass  in  ihr  ein  Unterschied  des  Höheren  vom  Niederen,  des 
Immateriellen  von  dem  an  die  Materie  Gebundenen  stattfände. 
Besonders  sucht  Strato,  (worauf  schon  Theophrast  hingedeutet 
hatte),  das  Wesen  der  Seele  dem  der  übrigen  Natur  dadurch  gleich- 
artig zu  machen,  dass  sie  wie  jene  wesentlich  als  bewegt  ge- 
fasst  wird.  Alle  seelischen  Thätigkeiten  seien  Bewegungen, 
denn  alle  seien  üebergänge  aus  dem  latenten  in  den  wirk- 
samen Zustand  der  Lebenskraft  ^) ,  und  zwar  Denken  nicht 
minder  wie  Sehen  u.  dgl.  Die  Einheitlichkeit  innerhalb  der 
Seele  sucht  er  auch  vermittelst  einer  Analyse  des  Verhältnisses 
von"  Denken  und  Wahrnehmung  zu  erhärten :  wir  vermögen 
einerseits  nichts  zu  denken,  wozu  uns  die  Anschauung  fehlt, 
und  andrerseits  ohne  Denken  nicht  zu  empfinden;  denn  wir 
müssen  an  die  Empfindung,  wenn  wir  sie  haben,  doch  immer 
zugleich  denken,  um  sie  wirklich  (als  bewussten  Inhalt)  zu 
besitzen  ^).  Strato  machte  daher  auch  keinen  Unterschied  mehr 
zwischen  solchen  lebenden  Wesen,  welche  nur  die  sinnlich 
wahrnehmende,  und  solchen  die  ausserdem  noch  die  vernünf- 
tige Seele  haben,   d.  h.,   wie  er  dies  in  seiner  Sprache   aus- 


1)  Zell  er  Uh^,  901  f. 

2)  Die  übrigens  innerhalb    des  Erfalirungsgebietes   schon   bei  Aristo- 
teles deren  Stelle  vertrat;  s.  Unters,  z.  Phil.  d.  Gr.  244  f. 

3)  Zeller  a.  a.  0.  S.  91G. 

4)  Plut.  sollert.  an.  3,  6. 
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drückte:  Alle  Lebewesen  liaben  Vernunft  {vovg}^).  Gegen  die 
platonische  Ansicht,  die  Seele  könne  nicht  sterben,  weil  sie 
das  specifisch  Lebende  sei,  richtet  er  von  hier  aus  die  treffende 
Bemerkung,  dass  sie  zu  viel  beweise,  sofern  danach  überall 
wo  Lebenskraft  sich  finde  (z.  B.  in  den  Pflanzen),  auch  Un- 
sterblichkeit sein  müsse  ^).  Zur  naturalistischen  Veranschau- 
lichung dieser  Ansichten  benutzte  nuu  Strato  allem  Anscheine 
^uach  die  Lehre  vom  Pneuma:  als  solches  habe  die  Seele  ihren 
Sitz  in  der  Gegend  zwischen  den  Augenbrauen,  von  wo  das 
Pneuma  in  der  Empfindung  sich  zu  dem  von  aussen  afficirten 
Körpertheile  hin  erstrecke  und  dadurch  das  Bewusstsein  der 
Aflfection  gewinne,  während  bei  künstlicher  Unterbrechung 
seiner  Continuität  (etwa  durch  Unterbindung),  die  Affection 
nicht  zur  Perception  gelange  ^). 

Den  Einfluss  der  hier  gezeichneten  Eichtung  merkt  man 
in  der  peripatetischen  Schule  übrigens  auch  bei  denjenigen 
Mitgliedern,  die  im  Wesentlichen  auf  dem  alt-aristotelischen 
Standpunkte  verharrten.  So  bei  Critolaus  (150  v.  Chr.) 
und  seinem  Schüler  Diodor  von  Tyrus,  wenn  sie  der  Seele 
die  „fünfte  Substanz",  den  Aether  als  Substrat  geben*);  viel- 
leicht auch  bei  Andronicus  von  Khodus,  den  zwar  Galen 
wohl  missversteht,  wenn  er  ihm  die  Ansicht  zuschreibt,  die 
Seele  sei  eine  aus  der  Mischung  der  körperlichen  Stoffe  ent- 
springende Kraft  ^) ,  der  aber  doch  nach  dem  was  wir  bei 
Themistius  ^)  lesen,  die  aristotelische  Definition  der  Seele  sich 
im  Sinne  der  Bedeutung  von  Lebenskraft  als  Ursache  des 
körperlichen  Temperaments  und  der  darinliegenden  Verhält- 
nisse zurecht  gemacht  hatte.  Ferner  bei  dessen  Schüler 
B  0  e  t  h  u  s ,  dem  mit  der  Auflösung  des  Organismus  aucb  die 
Seele  nothwendig  vergänglich  erschien  ^).   Ganz  allgemein  tritt 


1)  Epiphan.  expos.  üd.  lü9Ü  A. 

2)  Zeller  a.  a.  0.  S.  920,  Amu.  3. 

3)  Beiego  ebd.  917,  Aum.  2;  919,  Anm.  3. 

4)  Ebd.  929.  983. 

5)  övvHuig  fTio/Lif'rij  TJ]J  xoäati  Gak'U.  IV.  782  f. 

6)  d.  an.  U,  56,  11 ;  59,  Ü  f.  Öp. 

7)  s.  Zeller  ma^  625. 


167 

wenigstens  innerhalb  der  Schule  selbst  die  Thatsache  hervor,  dass 
man  den  alten  Begriff  der  Seele  als  der  den  Organismus  be- 
dingenden Energie  und  Entelechie  inamer  weniger  streng 
festzuhalten  wusste,  und  dafür  mehr  zu  dem  Begriffe  der  durch 
die  Einzelfunctionen  bedingten  Vollkommenheit  {Telewvrig) 
des  körperlichen  Organismus  hinüberglitt  [47]. 

Strato's  Ansichten  standen  schon  unter  dem  Einflüsse  der 
unterdess  zur  Geltung  gekommenen  stoischen  Lehre,  die  den 
aristotelischen  Dualismus  in  die  einheitliche  Anschauung  des 
heraklitischen  Hylozoismus  zurückzubilden  sucht.  Die  Gleich- 
artigkeit aller  seelischen  Theile  behauptet  sie  auf  Grund  des 
Nachweises ,  dass  die  Seele  mit  dem  Leibe  einer  Gattung,  mit- 
hin körperlich  sei  ^).  Auf  die  Gleichartigkeit  schloss  Clean- 
thes  aus  den  bekannten  Thatsachen  der  Wechselwirkung  von 
Leib  und  Seele  (bei  Wunden,  Gefühlen  u.  dgl.);  weniger 
glücklich  Chrysippus  aus  dem  Umstände,  dass  die  Seele  im 
Tode  den  Leib  verlasse,  sonach  mit  ihm  in  Beziehung  stehe 
(Tert.  d.  an.  5).  Unkörperlich  im  eigentlichen  Sinne  seien 
nur  die  Beziehungen  zwischen  Leib  und  Seele  selbst,  wie  ja 
jeder  Körper  in  seiner  Wechselwirkung  mit  dem  anderen  un- 
körperliche Beziehungen  und  Resultate  hervorrufe  (z.  B.  Feuer 
mit  dem  Holze  den  Act  des  Brennens  ^).  Auch  darauf  wird 
hingewiesen,  dass  die  Seele  in  dem  Vorgange  der  Zeugung 
sich  und  ihre  Eigenschaften  auf  die  anderen  Organismen  über- 
trage; ferner  darauf  dass  sie  in  und  mit  dem  Leibe  räum- 
lich ausgedehnt  sei  ^).  Als  Körper  aber  ist  die  Seele  nach 
den  Stoikern  Pneuma,  denn  mit  dessen  Entweichung  tritt  der 
Tod  ein  ^).  Als  feui'iger  Hauch,  der  aus  dem  Blute  aufdampft, 
belebt  sie  die  an  sich  träge  Materie  und  giebt  ihr  bestimmte 
Eigenschaften  auf  Grund  ihrer  ursprünglichen  Selbstbewe- 
gung [48].  Wie  im  Grunde  für  die  Stoiker  alle  Dinge  sich 
nur  dadurch  von  einander  unterscheiden,  dass  das  Pneuma  in 


1)  ÖTc  xccTrjyoQeiTut  t6  o/uotov  ccvTtig ,  s.  Alex.  Aphrod.  d.  an.  (ed. 
Aid.)  fol.  14G  a  oben. 

2)  Sext.  math.  IX,  211:  vgl.  VH,  38. 

3)  Zeller  ma^  194. 

4)  Chalcid.  in  Tim.  Plat.  fol.  48  b. 
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ihnen  verschiedene  Grade  der  Spannung  {rorog)  hat,  so  hat 
auch  die  Seele  ihr  Wesen,  d.  h.  ihre  Kraft  in  dem  hestimmten 
Tonus,  durch  den  sich  jede  von  der  anderen  und  zugleich  von 
ihrem  Leibe  unterscheidet  ^).  Da  ihnen  auch  der  Weltgrund 
Feuerhauch  ist,  so  bestimmt  sich  hier  das  Verhältniss  der 
Einzelseele  zur  Weltseele  ähnlich  wie  bei  Heraklit :  aus  dem  ür- 
feuer  scheidet  sich  (nach  Chrysipp)  die  Zweiheit  von  Leib  und 
^eele  aus  als  der  Gegensatz  des  feuchten  zu  dem  trocken 
bleibenden  Pneuma  (Plut.  Sto.  rep.  41).  Die  Welt  als  Ganzes 
bleibt  dabei  immer  selbst  ein  beseeltes  Wesen,  da  das  Pneuma 
den  Stoff  durchgeistigt,  wie  den  Leib  die  Seele,  nur  in  ver- 
schiedenen Abstufungen.  In  der  Sonne  ist  das  herrschende 
seelische  Princip  der  Welt  nach  Cleanthes  (Stob.  ecl.  phys. 
I,  452);  andere  wie  Chrj^sippus,  Posidonius,  Antipater  von 
Tyrus  sehen  dasselbe  im  gesammten  Himmel  oder  im  Aether. 
Der  alte  Hylözoismus  zeigt  sich  dabei  natürlich  mit  genaueren 
Unterscheidungen  durchsetzt  in  Folge  der  Berücksichtigung 
welche  die  unterdess  aufgetretenen  specielleren  Probleme  nöthig 
machten.  Der  „Geist"  der  Welt  ist  in  manchen  Dingen 
(wie  den  Knochen  und  Sehnen)  nur  als  „Beschaffenheit"  {e'Sig), 
und  nur  in  der  Denkseele  als  Vernunft.  Feuer  und  Luft  sind 
überall  das  Herrschende;  Wasser  und  Erde  das  materielle 
Princip  ausserhalb  des  Urfeuers;  die  Einzelseele  ist  ein  Ab- 
senker {miöoTtaoua)  von  der  Weltseele  2),  daher  der  Ent- 
stehung nach  secundär  {f.ieTay£V£oriQc<),  wofür  sich  Chrysipp 
auf  die  Thatsache  berief,  dass  Gemüthseigenschaften  der  El- 
tern sich  auf  die  Kinder  vererben  (Plut.  a.  a.  0.).  Offenbar 
im  Gegensatze  zu  Aristoteles  wird  auf  ihre  Entstehung  auf 
Grund  des  physikalischen  Processes  besonderes  Gewicht  gelegt. 
Das  Pneuma,  welches  im  Embryo  wie  in  der  Pflanze  noch 
blosse  „Physis"  ist,  wird  mit  dem  Acte  der  Geburt  zur  Seele, 
denn  dabei  wird  es  von  der  Luft  abgekühlt  und  zugleich 
„gehärtet"  bzw.  geschärft  {aTouidoei  ebd.)  d.  h.  verfeinert 
{le7iT0f.iEQtGrEQ0i'),  weil  es  im  Vergleiche  mit  der  Feuchtigkeit 


3  1 1 Q  o  ini 


1)  s.  Zeller  UI  a  ^  119,  2. 

2)  Diog.  L.  ^TI,  138  f.  143;  weiteres  bei  Zell  er  a.  a.  0.  200,  2. 
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des  Körpers  trockener  wird  ^).  Das  feinste  seelische  Pneuma 
befindet  sich  nach  Chrysipp  in  der  linken  Herzkammer  ^). 
Nach  dem  Tode  beharren  die  Seelen  als  Theile  der  Welt- 
seele, jedoch  in  individueller  Existenz  und  als  in's  Kleinere 
reducirte  Substanzen  bis  zur  TViederauflösung  des  Alls  in  das 
ürpneuma.  Nach  Ansicht  Einiger,  z.  B.  Chrysipp's,  dauern 
jedoch  nur  die  der  Weisen  so  lange  aus  [49]. 

Auch  den  Thieren  schrieb  man  eine  Seele  zu ,  und  zwar 
im  eigentlichen  Sinne,  d.  h.  mit  dem  Besitze  eines  besonderen 
herrschenden  Theiles  {fjyeLiovL/Mv)  als  Analogen  der  mensch- 
lichen Denkseele  ^) ;  dass  man  die  Thierseele  indess  nicht 
wesentlich  anders  betrachtete  als  die  „Natur"  der  Pflanze 
(s.  0.),  ergiebt  sich  aus  der  Meldung  Plutarch's:  Einige  Stoi- 
ker sagen,  das  Schwein  sei  weiter  nichts  als  todtes  Fleisch, 
worin  die  Seele  nur  wie  das  Salz  der  Conservirung  wegen 
gestreut  sei  (Plat.  Symp.  V,  10,  3). 

Eine  Opposition  gegen  den  strengeren  psychologischen 
Naturalismus  der  älteren  Stoa  trat  später  innerhalb  der  Schule 
selbst  bei  demjenigen  ihrer  Mitglieder  hervor,  welches  dem 
Einflüsse  des  jvordringeuden  Eklekticismus  am  meisten  Baum 
gab,  bei  dem  Khodier  Posidonius  (c.  70  v.  Chr.).  Schon 
dessen  Lehrer,  der  berühmte  stoische  Ethiker  Panätius, 
brachte  in  die  einheitliche  psychologische  Auffassung  wieder 
den  Dualismus  hinein,  indem  er  den  Gegensatz  von  Psyche 
und  Physis,  der  früher  nur  den  der  menschlichen  zur  pflanz- 
lichen, bzw.  zur  embryonalen  Seele  bezeichnete,  innerhalb  der 
ersteren  selbst  annahm  ^) ,  um  dadurch  eine  anthropologische 
Begründung  des  ethischen  Gegensatzes  von  Vernunft  und  Sinn- 
lichkeit zu  gewinnen.  Posidonius  selbst,  für  den  dasselbe  Mo- 
tiv bestand,  glaubte  jedenfalls  auf  Plato  zurückzugreifen,  wenn 
er   die   Seele   nicht   als   Stoff  oder  Pneuma   sondern  als   eine 


1)  Plut.  pi-im.  Mg.  2.  Sto.  rep.  41.  Hippol.  philos.  21,  3.  Gal. 
r\^,  783.  Von  der  Abkühlung  (i/^i^Oi)  leitet  Chrysipp  den  Namen  der 
Seele  {^pv/i])  her.     Plut.  ebd. 

2)  Gal.  frgm.  de  plac.  Hippocr,  etc.     J.  Müller" s  Ausg.  S.  136,  17. 

3)  Chalcid.  in  Tim.  Kap.  217  Mull. 

4)  Zell  er  564. 
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Idee  definirte,  an  welcher  die  in  Zahl  Verhältnissen  sich  dar- 
stellende Harmonie  des  Leibes  als  des  räumlich  Ausgedehnten 
ihren  metaphysischen  Grund  besässe  ^).  Im  Gegensatze  zu  der 
stoischen  Ansicht  von  ihrer  physikalischen  Entstehung  be- 
hauptete er  auch  mit  Plato  eine  Präexistenz  der  Seele  ^). 

Den  Kampf  gegen  den  Materialismus  der  Stoa  scheinen 
in  späterer  Zeit  mit  besonderer  Lebhaftigkeit  die  Peripatetiker 
.geführt  zu  haben,  soweit  sie  auf  dem  ursprünglichen  Schul- 
standpunkte geblieben  waren.  Man  ersieht  das  namentlich  aus  der 
Mühe,  welche  sich  Alexander  von  Aphrodisias,  der  berühmte 
Commentator  (am  Anfange  des  3.  Jahrh.  n.  Chr.)  mit  der  Wider- 
legung gerade  der  stoischen  Lehrsätze  giebt.  Hinsichtlich  des 
Princips  rückt  er  ihnen  die  falsche  Disjunction  vor,  wonach  sie 
die  Körper  eiutheilen  in  solche  welche  zugleich  Seelen,  und  in 
solche  welche  das  Gegentheil  davon  sind;  für  die  ersteren 
frage  es  sich  doch  weiter,  was  denn  das  sei,  wodurch  sie  zu 
beseelten  (bzw.  seeleuhaften)  würden ;  dies  aber  führe  auf  die- 
sem Standpunkte  zu  der  sonderbaren  Frage  nach  einer  Seele 
der  Seele,  und  diese  letztere  könne,  wenn  die  Fragestellung 
nicht  in's  Unbestimmte  sich  wiederholen  solle,  denn  doch 
nicht  selbst  wieder  als  Körper  gesetzt  werden.  Ist  ferner  die  ^ 
Seele  nach  stoischer  Ansicht  nicht  einfach  Pneuma,  sondern 
ein  durch  die  inwohnende  Spannung  (tövos)  bestimmtes  Pneuma, 
so  ist  doch  eben  deswegen  nicht  das  Feuer  oder  Pneuma  als 
solches,  sondern  die  im  Stoffe  liegende  Spannung,  d.  h.  die 
Form  {sldog)  ist  die  Seele,  womit  denn  eben  Aristoteles  Recht 
behält.  Ein  schon  durch  eine  Form  beherrschter  Pneumastoff 
wäre  übrigens  eben  deswegen  schon  an  sich  ein  Organismus 
und  somit  nicht  geeignet,  seinerseits  wieder  als  Form  nun  erst 
in  einen  Leib  versetzt  zu  werden.  Die  Seele  als  Pneuma 
wäre  ferner  von  Haus  aus  materiell,  mithin  auch  nach  stoi- 
scher Ansicht,  wie  die  Materie  überhaupt,  qualitätslos  {aTtoiog). 
Hierzu  fragt  es  sich  dann  weiter,  wie  das  ursprünglich  quali- 
tätslose Pneuma  diejenige  Qualität  erhält,  durch  die  es  zur 
Seele   im   eigentlichen  Sinne  wird,   eine   Frage  deren  Beant- 


1)  Plut.  d.  an.  procr.  e.  Tim.  22.  Macrob.  Somn.  Scip.  I,  14.  19. 

2)  Dox.,  Gr.  S.  587,  not.  b. 
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wortung  nach  verschiedenen  Seiten  hin  Schwierigkeiten  be- 
reitet. Für  die  Annahme  der  Gleichartigkeit  von  Seele  und 
Leib  giebt  es  keinen  zwingenden  Grund ;  sie  folgt  wenigstens 
nicht  aus  der  Thatsache  des  gemeinsamen  Leidens,  welches 
vielmehr  durch  organisches  Verbundensein  bedingt  sein  kann. 
Dass  wir  ohne  Pueuma  nicht  leben,  beweist  für  die  Identität 
desselben  mit  der  Seele  sowenig  etwas ,  als  etwa  die  Unent- 
behrlichkeit  des  Blutes  für  den  Lebensprocess  uns  berechtigt, 
dieses  für  die  Seele  zu  halten.  Treffend  weist  Alexander 
ausserdem  darauf  hin,  dass  die  Stoa  mit  ihrer  Lehre  von  der 
durchgehenden  Mischung  {y.Qc7Gig  di^  o'/mi')  von  Seele  und 
Leib  sich  mit  der  anderen  von  der  Wechselwirkung  derselben 
als  zweier  gleichartiger  Substanzen  in  Widerspruch  bringe. 
Denn  gerade  jene  ,, Mischung"  macht  aus  beiden  einen  un- 
trennbaren Organismus  und  hebt  die  Selbständigkeit  des  Einen 
gegen  das  Andere,  mithin  auch  die  Verhältnisse  des  Herr- 
scheus  und  Dienens  u.  dgl.  zwischen  ihnen  auf  ^).  Gegen  die 
Stoa  vertheidigt  Alexander  ferner  die  Vieltheiligkeit  der  Seele. 
Haben  die  Pflanzen  schon  Seele,  (denn  die  „Physis"  ist  nur  im 
Unorganischen),  so  zeigt  sich  eben,  dass  zu  dieser  im  Thier  und 
im  Menschen  neue  Theile  hinzutreten,  was  sieh  denn  auch  an 
der  Verschiedenheit  von  Handeln  und  Denken,  von  freiwilligem 
Vorsatz  und  willkürlichem  Wahrnehmen  u.  dgl.  offenbart 
(146  a  Mit.  f.). 

Aber  selbst  bei  Alexander  ist  (ihm  selber  unbewusst)  die 
strenge  aristotelische  Anschauung  von  der  Seele  als  dem  ur- 
sprünglichen Grund  und  Zwecke  des  organischen  Lebens  ver- 
schoben zu  der  anderen,  dass  sie  wesentlich  die  Vollkommen- 
heit des  Leibes  und  die  Höhe  des  Lebensprocesses  darstelle  ^). 
auch  ihm  ist  sie  weniger  die  Ursache  als  die  Resultante  des 
Organismus.  Freilich  ist  sie,  wie  er  ausführt  (125  a  unt,  f.), 
nicht  im  Leibe  wie  in  einem  Orte,  denn  das  blosse  Eaumver- 
hältniss  vermag  ihren  Einfluss  auf  denselben  nicht  zu  erklären ; 
sie  ist  auch  nicht  anzusehen  als  mit  dem  Leibe  gemischt  (s.  c), 

1)  Alex.  Aphrod.  d.  an.  (ed.  Aid.)  fol.  145  a  ]Mit.,  b  ob.,  146  a  ob., 
126  a  ob.,  145  b  unt. 

2)  Vgl.  N  0  u  r  r  i  s  s  0  n ,  essai  sur  AI.  d' Aphrod.  etc.  (Paris  1870),  S.  100. 
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noch  auch  in  demselben  wie  der  Steuermann  im  Schiffe,  denn 
dann  würde  sie  nicht  mit  ihm  leiden  und  empfinden  u.  s.  w. ; 
sie  ist  auch  nicht  Harmonie  oder  Symmetrie  des  Leibes,  viel- 
mehr die  mit  der  Symmetrie   verbundene  Kraft;   nicht  ohne 
dieselbe,  aber  dem  Wesen  nach   nicht  mit  ihr  identisch,   das 
wonach  der  Organismus  das  ist  was  er  ist  ^).     Leib  und  Seele 
verhalten  sich,  wie  an  der  Statue  Erz  und  Form;    nicht    die 
^eele    sieht,    denkt  u.   s.  w.,   sondern   der  Mensch   thut  dies 
zufolge  der  Seele   {'/mtcc  ti]v  tiT/jp');   sie   ist  vom  Leibe  un- 
trennbar 2).     Angesichts  dieser  Untrennbarkeit,  und  jedenfalls 
unter  dem  unwillkürlichen   Einflüsse    stratonischer   und    epi- 
kureischer Anschauungsweisen,   wird  nun  aber  von  Alexander 
neben  der  ünentbehrlichkeit  der  Form  für  die  Materie   auch 
die  des  Leibes  för  die  Seele  schärfer  herausgehoben  und  zwar 
so  dass  sich  die  ursprüngliche  Ansicht  oft  kaum  noch  erken- 
nen lässt.     Da  die  Seele,  heisst  es,  Form  und  an  der  Materie 
ist  {l'vvlov  eldos),    so   kann   sie   nicht  an  und  für  sich  (arrö 
y.ad-'  amo)  sein,    denn   sie  bedarf  der  Materie;    sie  besitzt 
daher    keine    Selbstbewegung  (Quaest.  II,  10  Sp.).     Es  giebt 
keine  Wirksamkeit  der  Seele  ohne  körperliche  Bewegung,  und 
dies  gilt  auch   vom  Denken  %     Dazu  der  Hinweis  auf  That- 
sachen   wie    die    dass    der    Grad    seelischer    Reizbarkeit    für 
Affecte    sich    nach    dem  jeweiligen   Befinden  des  Leibes  be- 
stimmt; ja  die  Qualität  der  einzelnen  Seele  soll  von  der  Be- 
schaffenheit der  Mischung  der  körperlichen  Stoffe  abhängen  % 
Die  Unsterblichkeit  wird  von  Alexander  geleugnet  %   Nach  der 
anderen  Seite  hin  vernehmen  wir   bei  ihm  wieder,   die  Seele 
müsse  wohl,  und  zwar  an  sich,  als  Seele,  eine  bestimmte  An- 
zahl Theile  haben,  nicht  erst  vermöge  der  verschiedenen  leib- 
lichen Organe;  anderenfalls  gebe  es  in  vielen  Thiergattungen 

1)  fj  inl  rri  oi\u/.itToi<i  Si<vii[.iig^  oiy.  üvtv  [.dv  TccvTTjg  elvca  Svvu- 
fi(vi],  oi'x  ovaa  öt  «t-r/J.  127  b  Mit.  xpv/J]  lau  y.cc&^d  tö  Cipov  Comv  lart 
Quaest.  II,  10  Speng. 

2)  d.  an.  fol.  126  a  Älit.,  127  a  Mit.,  123  a  ob. 

3)  d.  an.  fol.  123  a  ob.  xu\  tö  r/rwraV  tt  /xt)  ävev  (fcivraaUtg  ylvono, 
y.cu  ((VTÖ  äv  ttt]  yivoufvov  Stcc  aiöfiuTo;. 

4)  Ebd.  u.  fol.  132  b  Mit. 

5)  Zeller  798,  3. 
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Seelen,  die  bestimmte  Energien  an  sich  zwar  haben  könnten, 
aber  wegen  der  Unvollkommenheit  des  leiblichen  Organismus 
nicht  ausübten,  was  der  Lehre  von  der  Zweckmässigkeit  in  der 
Natur  widersprechen  würde  ^). 

Man  erkennt  hier  bei  Aristoteles'  Schüler  denselben  Zwie- 
spalt, in  welchem  das  System  des  Meisters  gipfelt,  nur  ist  er 
weniger  unter  dialektischer  Kunst  verborgen  geblieben.  An- 
gesichts der  Zugeständnisse,  welche  dem  entschiedenen  Natu- 
ralismus von  dieser  Seite  her  gemacht  wurden,  mochte  dem 
naturwissenschaftlichen  Denken  der  peripatetische  Standpunkt 
als  eine  Halbheit  erscheinen,  die  weder  den  erfahrungsmässigen 
Thatsacheu  Genüge  leistete,  noch  hinsichtlich  des  praktischen 
Nutzens  der  Behaglichkeit  des  Lebens  und  des  Gemüthes  die- 
nen konnte.  Darin  jedenfalls  liegt  der  Grund,  dass  derselbe 
bei  der  grossen  Menge  der  Gebildeten  und  Halbgebildeten 
mehr  und  mehr  an  Anklang  verlor  gegenüber  denjenigen  An- 
sichten, durch  welche  die  Lebensweisheit  Epikur's  und  seiner 
Anhänger  sich  ihre  Berechtigung  und  Wirksamkeit  zu  sichern 
suchte. 

Die  Epikureer  leben  nicht  um  zu  philosophiren ,  sondern 
sie  treiben  Philosophie,  sofern  und  soweit  sie  nöthig  ist  zum 
behaglichen  Genüsse  des  Lebens.  Ihre  Denkweise  repräsentirt 
innerhalb  der  antiken  Welt  den  Charakter  der  Aufklärung :  im 
Gegensatze  zu  dem  ausgelassenen  Hedonismus  eines  Aristipp 
ist  sie  ehrbar  und  verständig,  der  tieferen  Speculation  gegen- 
über nüchtern,  vor  allem  anderen  aber  eudämonistisch ;  als  Gan- 
zes in  Theorie  und  Leben  beschränkt  und  in  vielen  ihrer 
Vertreter  seicht  und  philisterhaft  [50].  Einer  solchen  Eich- 
tung  musste  es  vor  allem  auf  eine  Methode  ankommen,  die 
namentlich  in  Betreff  der  Seele  keine  offenen  Probleme,  ge- 
schweige denn  ein  ungelöstes  Haupt-  und  Grundproblem  übrig 
Hess,  und  wo  sie  sich  nun  einmal  nicht  bei  einer  endgiltigen 
Entscheidung  beruhigen  durfte,  wenigstens  eine  Anzahl  gleich- 


1)  fol.  128  a  Mit.  In  Uebereinstimmung  damit  erklärt  er  Quaest. 
n,  8  in  der  aristotelischen  Definition  der  Seele  (Ar.  d.  an.  412  a  28)  das 
ooyavixöv  durch:  o'i^tt  jxÖQin  diatfeQOvauig  ivSQyeicci;  vni]QeTftad-ca  Sv- 
vdfxtvu. 
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plausibler  Hypothesen  aufzustellen  wusste,  zwischen  denen  sie 
dann  die  "Wahl  je  nach  Geschmack  und  Behagen  gestatten 
konnte  ^).  Hinsichtlich  der  Theorie  konnte  einer  solchen 
Stimmung  der  Aristotelismus  mit  seinem  beständigen  Ringen 
nach  Vereinigung  widerstrebender  Grundansichten  von  vorn- 
herein nicht  zusagen,  und  sein  allmäliges  Abgleiten  zum 
reinen  Naturalismus  musste  das  Zurückgehen  auf  Demokrit 
(was  Epikur  bekanntlich  vollzog),  um  so  mehr  empfehlen,  als 
^dessen  Philosophie  schon  von  Aristoteles  und  seinen  Schülern 
gegenüber  der  Geringschätzung,  die  er  von  Plato's  Seite  er- 
fahren hatte ,  ziemlich  hochgestellt  worden  war  ^).  Kehrte 
doch  damit  das  Denken  aus  den  ziemlich  unlustigen  Höhen 
der  Abstraction  in  die  zugänglichere  Welt  der  Beobachtung 
des  Concreten  zurück,  die,  zumal  bei  dem  damaligen  Stande 
der  empirischen  Forschung,  den  geistig  dürftigeren  Naturen  ^) 
ein  bequemer  zu  überschauendes  Feld  von  nicht  allzu  spröden 
Problemen  in  Aussicht  stellte. 

So  erschliesst  uns  Epikur  einen  Einblick  in  die  Rüst- 
kammer demokritischer  Physik  und  macht  u.  a.  auch  dessen 
Psychologie  zu  einer  Art  Gemeingut  der  allgemeinen  Bildung. 
Zunächst  soll  hier  die  Wesensbestimmung  der  Seele  nur  auf 
empirischer  Beobachtung  beruhen  (Lucr.  HI,  106  f.).  Dass  im 
Leibe  ein  von  ihm  zu  unterscheidendes  Lebensprincip  sich 
befindet,  lässt  sich  nicht  leugnen,  weil  man  sieht,  wie  einer- 
seits auch  bei  körperlichen  Schädigungen  doch  das  Leben 
sich  erhält,  und  es  andererseits  auch  durch  anscheinend  ge- 
ringen Verlust  von  Wärmeluft  aufhören  kann.  Ergiebt  sich 
nun  schon  aus  Letzterem,  dass  das  Seelische  an  den  Wärme- 
stoff gebunden  ist,  so  sprechen  ausserdem  noch  andere  Beob- 
achtungen für  seine  Körperlichkeit.  Die  Seele,  die  im  Affect 
u.dgl.  den  Leib  erregt,  muss  ihn  dabei  doch  wohl  berühren, 
mithin  wie  er  ein  Körper  sein  (161  f.);  dasselbe  ergiebt  sich 
aus  den  Wirkungen  der  körperlichen  Vorgänge   auf  die  Seele 


1)  Vgl.  A.  Lange,  Gesch.  d.  Mater.  I^  S.  79. 

2)  Vgl.  Hirzel,  Untersuchungen  zu  Cicero's  pliil.  Sehr.  I,  S.  164 f. 

3)  Dass  Epikur  dies  seinem  Vorgänger  Demokrit  gegenüber  entschie- 
den war,  hebt  Hirzel  a.  a.  0.  mit  Eecht  hervor. 
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(169).  Unkörperlich  ist  ja  überhaupt  nur  das  Leere  und 
dieses  kann  weder  wirken  noch  leiden  (Diog.  L.  X,  1 67).  Aus 
der  Schnelligkeit  der  seelischen  Vorgänge  wird  ferner  ge- 
schlossen auf  die  Feinheit  ihres  Stoffes  (Lucr.  III,  180)  und 
als  Erfahrungsbeweis  hierfür  auf  das  gegen  den  lebenden  Kör- 
per angeblich  unveränderte  Gewicht  des  Leichnams  hingewiesen 
(ebd.  210  f.).  Der  Seelenstoff  besteht  aus  runden  und  glatten 
Atomen  und  kann  nicht  snbstanzieller  sein  wie  etwa  der  Duft 

i  der  Blüthe  oder  Salbe  (222);  am  ähnlichsten  ist  er  dem  mit 
Wärme  gemischten  Pneuma  ^).  Im  Grunde  müssen  aber  vier 
Stoffe  im  Wesen  der  Seele  angenommen  werden  (238):  Feuer, 
Luft,  ein  Dunstartiges  und  ein  Viertes  ohne  Namen,  das 
Feinste  und  Beweglichste ,  dessen  Annahme  für  Epikur  als 
asylum  ignorantiae  das  erklären  soll,  was  die  drei  anderen  nicht 

i    begreiflich  machen,  nämlich  die  Empfindung.     Von  den  übri- 

'  gen  wirkt  die  Luft  Ruhe ,  das  Feuer  Wärme ,  der  Dunst 
(Pneuma)  Bewegung  ^).  Von  dem  Feinsten  aus  übertragen 
sich  die  Einwirkungen  der  Dinge  in  den  Sinneseindrückeu  der 
Reihe  nach  auf  das  Feurige,  das  Hauchartige ,  die  Luft ,  das 
Blut  u.  s.  f.  auf  den  übrigen  Körper  (248).     Der  Organismus 

l  mit  Einschluss  der  Seele  erscheint  sonach  als  eine  Abstufung 
von  Stoffen,  vom  Gröbsten  (Knochen  u.  dgl.)   an  bis  zu  dem 

\  namenlosen  Stoffe,  der  die  Seele  der  Seele  ausmacht  (281). 
Und  wie  der  Duft  des  Weihrauches  sich  von  dessen  Harze 
nicht  ablösen  lässt  ohne  selbst  zu  vergehen,  so  entschwindet 
auch  die  Seele  bei  zu  starker  Erschütterung  des  Leibes  (328). 
Von  ihr  getrennt  aber  zerfällt  auch  der  Leib  (340) ;  nur  Leib 
und  Seele  zusammen  leben  und  empfinden  (351  f.),  denn  z.  B. 
nicht  bloss  die  Seele  sondern  die  Augen  selbst  leiden  mit  beim 
Anblicke  blendender  Gegenstände.  Manche  Ansichten  Demo- 
krit's  hält  Epikur  für  unvereinbar  mit  der  Erfahrung;  so  die 
Meinung,  dass  die  Seelenatome  mit  denen  des  Leibes  räumlich 
alterniren:  dies  widerlege  sich  durch  die  Beobachtung,  dass 
wir  kleine  und  schwache  Reize  nicht   empfinden,   was  doch 

1)  Diog.  L.  X,  163.    Vgl.  Woltjer,  Liicretii  philosopliia  cum  fon- 
tibus  comparata  (Groning.  1877),  S.  61  f. 

2)  Stob.  ecl.  I,  49  (Dox.  Gr.  388  b  21  f.). 
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der  Fall  sein  müsste,  wenn  die  Seelenatome  überall  im  Körper 
vertheilt  wären.  Vielmehr  ist  deren  Anzahl  als  verhältnissmässig 
klein  anzusetzen,  und  ihr  Raum  nur  soweit  als  zu  der  Empfin- 
dung erzeugenden  Bewegung  erforderlich  ist  (ebd.). 

Mit  der  physikalischen  Unterscheidung  des  namenlosen  Stoffes 
von  den  drei  anderen  geht  bei  Epikur  noch  ein  psjxhologischer 
Unterschied  parallel,  indem  hier  noch  die  schon  erwähnte  Seele 
der  Seele  oder  der  Geist  (animus,  mens  Lucr.)  vor  den  dem  Leibe 
näherstehenden  Seelentheilen  (d.  h.  der  anima)  sich  hervorhebt 
(Lucr.  III,  371  f.).  Wie  dieser  die  Grundthätigkeit  der  Erkeunt- 
niss,  nämlich  die  Empfindung,  bedingt,  so  ist  er  auch  Vernunft, 
Gemüth,  Wille  und  überhaupt  das  Leben  der  Seele,  das  ohne 
ihn  nicht  existirt.  Wenn  er  hingegen  bleibt,  so  besteht  das 
Leben  auch  dann  wenn  ein  grosser  Theil  der  übrigen  Seelen- 
stoffe verloren' geht  (Lucr.  III,  400  f.);  er  für  sich  vermag 
auch  in  einen  gewissen  Gegensatz  zu  der  übrigen  Seele  zu 
treten,  z.  B.  heiter  zu  sein,  während  Leib  und  Seele  Unlust 
empfinden  u.  dgl.  ^).  Er  hat  seinen  Sitz  in  der  Brust,  wäh- 
rend die  anderen  sich  im  Körper  verth eilen  (Diog.  L.  X,  65). 

Die  Atome  zu  den  Seelen  finden  sich  überall  zerstreut  [51], 
aber  wirkliche  Seelen  können  sie  nur  da  sein,  wo  diese  Atome 
in  gewisser  Beschränkung  durch  den  Leib  zusammengehalten 
werden  ^).  Die  Pflanzen ,  die  nur  blinde  und  zufällige  Be- 
wegungen aufweisen,  haben  keine  Seele.  Entstanden  ist  die 
Seele  durch  Zeugung  als  Absenker  von  den  Eltern,  sie  wächst 
mit  dem  Körper  % 

Dass  zwischen  Demokrit  und  Epikur  das  Auftreten  des 
Piatonismus  in  der  Mitte  liegt,  erkennt  man  an  dem  Auf- 
wände von  thatsächlichen  Beobachtungen,  mit  denen  in  der 
Schule  des  Letzteren  die  Lehre  von  der  Unsterblichkeit  be- 
kämpft wird  (Lucr.  III,  426  f.).  Nach  dem  Tode  entweicht 
die  Seele  nach  Ansicht  Epikur's  in  die  Luft,  deren  Dünnheit 
ihre  feintheiligen  Elemente  erst  recht  nicht  mehr  zusammen- 
zuhalten vermag,  nachdem   dies  dem  Leibe  nicht  mehr  mög- 

1)  Zeller  419. 

2)  Lucr.  m,  5G5  f.     Diog.  L.  X,  64.  - 

3)  Plac.  pMl.  Y,  3,  26.     Themist.  d.  aü.  II.  5. 
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lieh  ist.  Sie  entsteht  und  wächst  erfahrungsgemäss  proportional 
mit  dem  Leibe,  ist  mit  diesem  Krankheiten  u.  dgl.  ausgesetzt 
(829  f.)  und  wird  folgerichtig  auch  wohl  mit  ihna  vergehen, 
zumal  sie  nach  ihrem  Entweichen  jedenfalls  nicht  umhin 
kann ,  von  heftig  bewegter  Luft  zerblasen  zu  werden  (505  f.). 
Unsterblichkeit  würde  ferner  die  Unveränderlichkeit  ihrer  Zu- 
sammensetzung voraussetzen,  die  man  der  Seele  auf  Grund 
ihrer  Leidensfähigkeit  nicht  zugestehen  kann.  Wenn  die  Seele 
beim  Absterben  des  Menschen  von  aussen  nach  innen  unver- 
sehrt bliebe  und  sich  nur  in  das  Innere  zurückzöge,  so  müsste 
dieser  innerste  Theil  ihres  Aufenthaltes  dann  doch  eine  ge- 
steigerte Empfindungsfähigkeit  verrathen,  was  thatsächlich  nicht 
der  Fall  ist;  auch  fühlt  man  beim  Sterben  nichts  von  einem 
solchen  Zurückziehen  (606  f.).  Auch  ihre  Theilbarkeit ,  die 
von  ihrer  Materialität  untrennbar  ist,  widerspricht  ihrer 
Ewigkeit.  Dass  sie  mit  der  Zerstückelung  des  Leibes  selbst 
getheilt  wird,  beweisen  Beobachtungen  an  Thieren,  z.  B. 
Schlangen,  deren  einzelne  Theile  auch  nach  der  Zerstückelung 
noch  Leben  zeigen  (633  f.).  Dafür  spricht  ferner  auch  beim 
Menschen  ihr  enges  Verwachseusein  mit  dem  Leibe,  kraft 
dessen  die  Empfindung  sogar  noch  im  Knochen  und  im  Zahn 
sitzen  kann  (vgl.  806  f.).  Der  Leib  ist  ausserdem  der  natür- 
liche Platz  und  deswegen  der  alleinige  Ort  für  die  Existeuz- 
fähigkeit  der  Seele  (615  f.  785  f.),  ohne  den  sie  eben  nicht 
bestehen  kann  (624  f.). 

Die  Mediciner  stellen  sich  zu  dem  psychologischen 
Streite  der  Meinungen,  (dessen  Gegenstand  ihnen  nicht  allzu- 
sehr am  Herzen  liegt),  in  derselben  Weise  wie  früher:  irgend 
eine  ihren  jeweiligen  Anschauungen  entsprechende  Theorie 
macheu  sie  sich  für  ihre  physiologischen  Zwecke  zurecht,  in- 
dem sie  dieselbe,  wo  es  nöthig  ist,  ihres  abstract  speculativen 
Charakters  mehr  oder  weniger  entkleiden.  Man  muss  dies  im 
Auge  behalten,  um  die  Angaben  der  Gewährsmänner,  dass  der 
Eine  von  ihnen  zu  dieser,  der  Andere  zu  jener  philosophischen 
Schule  gehört  habe,  nicht  zu  wörtlich  zu  nehmen,  umsomehr 
als  sich  die  Pneumalehre,  die  überall  in  die  medicinisch- 
psychologischen  Definitionen  hineinspielt,  in  der  Eegel  beliebig 

Siebeck,  Gesch.  der  Psycho!.    I,  2,  12 
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zu  Gunsten  sowohl  des  Aristoteles  als  der  Stoiker  oder  auch 
des  Epikur  ausdeuten  lässt.  In  den  älteren  hippokratischen 
Schriften  begegaen  wir  noch  der  Lehre  von  der  inneren  Wärme 
als  beseelendem  Princip  (Hipp.  Aphor.  V,  5).  Als  Pneuma  er- 
scheint die  Seele  bei  Praxagoras,  Philotimus,  Herophilus,  Andreas 
von  Karystus  ^).  Bei  letzterem  erkennt  man  in  der  Ausbreitung, 
welche  er  dem  Seelenpneuma  in  den  verschiedenen  Sinnesorganen 
zu  Theil  werden  lässt,  sowie  in  der  Betonung  der  Einheitlichkeit 
des  Seelischen  die  Anlehnung  an  die  Stoiker,  nur  dass  bei  dem 
Mediciner  die  reine  Denkthätigkeit  vor  ihrer  Bethätigung  in 
den  Sinnesorganen  zurücktritt  -).  In  dieser  Tendenz  begegnet 
er  sich  mit  Asklepiades,  der  mit  der  epikureischen  Schule  im 
Zusammenhange  stand  ^),  und  der  die  Seele,  die  nach  ihm  durch 
das  Athmen  erzeugt  wird  *),  im  Wesentlichen  als  die  gemeinsame 
Bethätigung  der  Sinnesorgane  betrachtete  '").  Das  Zusammen- 
wirken der  dadurch  hereingebrachten  Bilder  ersetzte  hiernach  die 
eigentliche  Verstandesthätigkeit  (das  ^'/eiLiovr/.6v)  %  Wieder 
anderes  lehnt  sich  an  Aristoteles  an.  So  der  traducianistische 
Streit,  über  welchen  Galen  (IV,  699)  berichtet:  Nach  Ansicht 
einiger  komme  die  Seele,  da  sie  unkörperlich  sei,  in  den 
mütterlichen  Organismus  mit  dem  Saamen,  den  sie  zugleich 
als  Stoff  für  ihre  Bildungen  benutze;  andere  halten  den  Saa- 
men nicht  für  die  Materie  sondern  für  das  Instrument  der 
Seele,  durch  welches  das  mütterliche  Blut  gestaltet  wird,  wo- 
bei dann  weiter  die  Frage  ist,  ob  der  Saame  als  solcher  oder 
die  in  ihm  enthaltene  Wärmeluft  das  eigentlich  Wirkende 
ausmacht.  Von  hier  aus  widerspricht  man  auch  der  stoischen 
Ansicht,  dass  der  Fötus  nur  eine  Pflanzenseele  (Physis)  habe  '). 


1)  Atlieu.  Y,  36.     Ps.-Gal.  hist.  phil.,  Dox.  Gr.  tJ13.  7.     Chalcid.  in 
Tun..  Kap.  217  Mull. 

2)  Vgl.  K.  Sprengel,  Gesch.  d.  Arzneiwissenschaft  I^  561.    Tert. 
(1.  an.  15. 

3)  Zeller  377  f.     K.  Sprengel  ebd.  440  f. 

4)  Gal.  IV,  471. 

5)  avyyvfivaaiav  jCjv  af^riatcap.    PI.  phil.  IV,  2.    Gal.  XIX,  373.  379. 

6)  Sext.  Emp.  Math.  VH,  201.  380. 

7)  Gal.  XIX.  168.  170. 
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Galen,  der  unter  den  Aerzten  die  eingehendste  Fühlung 
mit  den  Philosophen  besitzt,  hat  trotzdem  ebenfalls  keine 
Veranlassung,  sich  eine  durchaus  bestimmte  Meinung  über 
das  Wesen  an  sich  der  Seele  auszubilden,  und  bleibt  in  die- 
sem Punkte  mit  Bewusstsein  Skeptiker.  Von  diesem  Stand- 
punkte aus  kritisirt  er  die  Ansicht  Plato's  und  der  Peripate- 
tiker  (IV,  774  f.).  Dass  Gifte  u.  dgl.  auch  auf  die  Seele 
wirken,  erwähnt  er  als  ein  Bedenken  gegen  die  Lehre  von 
der  Unsterblichkeit;  auf  alle  Fälle  beweise  es  die  Abhängig- 
keit der  Seele  von  der  Mischung  (dem  Temperament)  des 
Leibes  (779  f.).  Ihr  sterblicher  Theil,  (falls  dieser  über- 
haupt als  solcher  noch  unterschieden  werden  müsse),  könne 
nichts  anderes  sein  als  dieses  Temperament  selbst  (782):  das 
des  Herzens  sei  der  Muth,  das  der  Leber  die  Begierde.  Wie 
könnte  sie  auch  sonst  dazu  kommen,  durch  körperliche  Ein- 
wirkungen neue  Beschaffenheiten  anzunehmen  ?  ^)  Bei  Plato 
vermisst  Galen  die  genügende  mechanische  Begründung  des 
psycho-physischen  Grundverhältnisses,  z.  B.  die  Untersuchung, 
wie  und  wodurch  denn  bei  der  Wirkung  von  Fieber  oder  Gift 
die  Seele  vom  Leibe  getrennt  werde.  Der  Grund,  setzt  er 
selbst  hinzu,  müsse  wohl  darin  liegen,  dass  nicht  jede  Gestal- 
tung (eidog)  des  Leibes  geeignet  sei  zur  Aufnahme  der  ver- 
nünftigen Seele;  nur  lasse  sich  das  aus  Plato's  Angaben  nicht 
beweisen,  da  man  bei  einer  unkörperlichen  Seele  überhaupt 
nicht  angeben  könne,  wie  aus  ihrer  Beschaffenheit  ein  Ver- 
hältniss  derselben  zu  leiblichen  Verhältnissen  folge.  That- 
sachen  wie  die,  dass  Fieber  ihre  Vereinigung  mit  dem  Leibe 
aufhebt,  weisse  Galle  im  Gehirn  sie  unvernünftig  macht,  dass 
klimatische  Unterschiede  auch  seelische  Wii-kungen  haben  u.  a. 
werden  unverständlich,  wenn  die  Seele  etwas  anderes  als  eine 
organische  Beschaffenheit  sein  soll  (777.  788.  804  f.).  In  Galen's 
Einwendungen  gegen  Aristoteles  (IV,  774  f.)  sieht  man  deut- 
lich, wie  von  den  Empirikern  immer  und  überall  in  der  De- 
finition der  Seele  als  „  Form "  des  Organismus  der  Begriff  der 


1)  Gal.  IV,  788  f.,  wo  fiir  diese  Thatsaclie  ein  Beleg  aus  Plato's  Ti- 
maus  angefiUirt  wird. 

12* 
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Form  von  der  Bedeutung  des  ursprünglich  Formenden  abge- 
boo^en  wird  zu  der  des  aus  der  Wechselwirkung  der  materiellen 
Bestandtheile  Geformten.  Wenn  die  Seele,  sagt  er,  die  Form 
(tldo^)  der  Materie  ist,  so  ist  sie  eine  Mischung  der  vier 
Grundstoffe;  unter  dieser  Voraussetzung  ist  auch  die  Vernunft 
(das  '/.oyioTi/.of),  welches  die  Mischung  des  Gehirnes  darstellt, 
sterblich. 

Galen  spricht  es  wiederholt  aus,  dass  er  sich  eine  end- 
giltige  Ansicht  über  das  Wesen  der  Seele  sowie  über  ihr 
Verhältnis  zum  Leibe  nicht  ausgebildet  habe  ^).  Doch  ist  er, 
als  Gegner  der  rein  mechanischen  Weltanschauung,  nicht  ab- 
geneigt, sie  als  eine  unkörperliche  Substanz  zu  betrachten  [52], 
verzichtet  aber  eben  deswegen  auf  ihre  wissenschaftliche  Er- 
kennbarkeit. Für  seine  Interessen  genügt  es  ihm  zu  wissen, 
dass  das  Pneuma,  wenn  nicht  die  Seele  selbst,  so  doch  jeden- 
falls ihr  erstes  Werkzeug  ist  (XVII  b,  248),  dessen  Verderb- 
niss  den  Tod  bewirkt.  Neben  alledem  stehen  bei  ihm  positive 
Ansichten  über  das  Dasein  des  intelligenten  Weltgeistes  und 
über  die  Beseelung  der  Gestirne  (IV,  358  f.).  Dass  er  ge- 
legentlich der  stoischen  Unterscheidung  von  Seele  und  Physis 
zustimmt,  scheint  ihn  nicht  abgehalten  zu  haben,  bei  ein- 
gehender Erwägung  die  wirkliche  Beseelung  bis  auf  die  Pflan- 
zen auszudehnen  [53]. 

In  der  byzantinischen  Zeit  endlich,  in  der  die  Special- 
untersuchungen zum  Stillstand  gekommen  sind,  treffen  wir, 
jedenfalls  unter  dem  Einflüsse  der  christlichen  Weltanschauung, 
bei  dem  Mediciner  Joannes  (Actuarius)  die  Wiederaufnahme 
des  platonischen  Dualismus.  Das  Thier,  heisst  es%  hat  eine 
bestimmte  angeborene  Kraft,  über  die  es  nicht  hinauskommt, 
und  die  es  nicht  erst  zu  erlernen  braucht;  der  Mensch  hin- 
gegen hat  Vernunft  und  ist  daher  der  Vervollkommnung 
fähig.  Die  Seele  des  Thieres  vergeht  mit  dem  Leibe;  die  des 
Menschen  ist  unsterblich.   Seine  Vernunft  ist  von  allen  seelischen 


1)  Gal.  m,  542;  JX,  700.  702  u.  ö. 

2)  Joann.  Act.  d.  spir.  I.  1.  2.  3. 
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Fälligkeiten   specifisch   verschieden,   ein   göttliches,   einfaches, 
selbstbewegliches,  intellectuelles  Pneuma. 

Die  Lehre  von  den  Seelentheilen  hat  sißh  in  derselben 
Weise  verändert,  wie  die  von  der  Seele  selbst.  In  der  peri- 
patetischen  Schule  war  man  namentlich  bestrebt,  die  einheitlich 
zu  denkende  Seele  nicht  als  eine  Anzahl  geformter  Theile 
oder  Vermögen  auffassen  zu  lassen.  So  weist  Themistius  ge- 
legentlich (II,  209)  hin  auf  die  Identität  des  Begehrens  mit 
dem  Verschmähen,  (sofern  letzteres  auch  ein  Begehren,  näm- 
lich des  Gegentheiles,  sei),  und  dieser  beiden  wieder  mit  dem 
Empfinden.  Alexander  sucht  aus  dem  Gesichtspunkte  der 
Zweckmässigkeit  die  niederen  Seelentheile  als  um  der  höheren 
willen  vorhanden  aufzuweisen  ^),  Besonders  aber  gilt  auch 
hier,  dass  sich  die  Trennung  des  Seelischen  in  den  natürlich- 
organischen Theil  und  in  die  unorganisch  von  aussen  gekom- 
mene Denkseele  mehr  und  mehr  verwischt.  Schon  Dicäarch 
leugnete  den  Unterschied  der  letzteren  von  den  sinnlichen 
Functionen  (Tert.  d.  an.  15);  andere  welche  die  Unterschei- 
dung des  Vernünftigen  und  Vernuuftlosen  in  der  Seele  auf- 
recht erhielten,  wollten  doch  entweder,  wie  Diodor  von  Tyrus, 
beides  an  den  gleichen  Stofi",  nämlich  den  Aether,  gebunden 
wissen  ^) ,  oder  Hessen  es ,  wie  Aristo  von  Chius ,  dahin- 
gestellt, ob  nicht  etwas  von  vovg  auch  in  den  Thieren  anzu- 
nehmen sei  ^).  Bei  den  Stoikern  findet  sich  die  Einheitlich- 
keit auf  Grund  der  Pneumalehre  natürlich  auch  hier  durch- 
geführt, und  zwar  in  einer  Weise,  welche  auf  hylozoistischer 
Grundlage  eine  Vermittelung  zwischen  der  platonischen  und 
aristotelischen  Ansicht  zu  Wege  bringt.  Die  Seelenvermögen 
sind  localisirte  Theile,  aber  eben  lediglich  des  Pneuma,  d.  h. 
der  Seele   selbst ,    die   sie   vom  Centrum ,    der  Herzgegend  *),. 


1)  Alex.  Aphr.  d.  an.  fol.  137  a  ob. 

2)  Zeller  Hb«,  933,  Aum.  4. 

3)  Salmas.  ad  Simplic.  Epict.,  S.  215. 

4)  Plac.  phil.  IV,  5.  6.  Das  Herz  halten  die  Stoiker  für  den  Sitz 
der  Seele,  weil  die  Stimme  und  Eede  aus  der  Brust  kommt.  Einige 
bleiben  jedoch  bei  der  platonischen  Ansicht  vom  Geliim  als  dem  Seelen- 
sitz, s.  Zell  er  Illa^  197.  2. 
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aus  wie  der  Poljp  seine  Fangaime  in  die  verschiedenen  Theile 
des  Leibes  hiuausstrecke  (Plac.  phil.  IV,  4.  21).  Damit  eben 
sind  sie  zugleich  Functionen  der  ihrer  Beschaffenheit  oder 
ihrem  Stoffe  nach  einheitlichen  Seele  selbst,  daher  Chrysipp 
mit  Fug  in  dem  Bestehen  der  verschiedenen  Seelentheile  und 
ihrer  Eigenthümlichkeit  zugleich  das  begriffliche  Wesen  der 
Seele  erblickte  ^).  Andere,  wie  Zeno  und  Cleanthes,  scheinen 
zwischen  Centrum  und  Theilen  schärfer  unterschieden  zu 
haben  ^).  Im  Centrum  selbst  befindet  sich  nach  stoischer 
Ansicht  die  Vernunft  als  das  „Herrschende"  {i)y€iiiovr/.6i'). 
In  der  concreten  Bestimmung  der  Theile  selbst  waltet  aber 
hier  der  aristotelische  Gesichtspunkt,  der  lediglich  eine  Auf- 
zählung der  biologischen  Functionen  verlangt.  Als  solche 
erscheinen  den  Stoikern  die  fünf  Sinne  und  ausserdem  Zeu- 
guugskraft,  Sprache  und  Denkvermögen  (Plac.  phil.  IV,  4); 
doch  waren  die  Ansichten,  ob  diese  Aufzählung  ausreichend 
sei  oder  nicht,  in  der  Schule  sehr  getheilt  ^),  wie  denn  z.  B. 
Panätius  (im  2.  Jahrhundert  v.  Chr.)  das  Sprach  vermögen 
mit  in  die  Bewegungskraft  aufnahm  und  das  der  Zeugung  der 
rein  physischen  Natur  zuschrieb  ^).  Das  Begehren  wird  als 
im  Denken  mitbegriflfen  aufgefasst  (Plujfc.  virt.  mor.  3),  und 
mit  ihm  wieder  der  Muth  {&iiii6g)  als  das  Begehren  nach 
Ausgleichung  u.  dgl.  in  Zusammenhang  gebracht  ^).  Der 
Thierseele  sollte  daher  mit  dem  Mangel  der  herrschenden 
Denkseele  auch  diese  Kraft  fehlen  (Gal.  V,  309). 

Diesem  rationalen  Monismus  der  Stoiker,  der  im  Grunde 
alle  Functionen  der  Lebenskraft  auf  die  Deukseele  zurück- 
führte, wurde  nun  wieder  von  verschiedenen  Seiten  her 
widersprochen.     Zunächst  von   denen   welche  an  Plato's  oder 


1)  Gal.  V,  445:    fart    J^    ;-{  tiv/fjs  /li^^J]    (J't«    wv  6  iv    avTfi   ).öyog 

2)  s.    Heinze,    zur   Erkeuntuisslohre    der   Stoiker   (Leipzig    1880), 
S.  15,  Amn.  4.     Hirzel,  Uutersuchuugeu  n,  152  f. 

3)  Vgl.  Tert.  tl.  an.  14. 

4)  Zeller  564. 

5)  Salmas.  a.  a.  0.  138. 
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Aristoteles'  Eintheiluug  festhielten,  wo7ai  namentlich  innerhalb 
der  späteren  Stoa  selbst  Posidonius,  der  Schüler  des  Pa- 
nätiiis,  gehört,  dem  es  wie  einst  Plato  widerstrebte,  die  Ver- 
minft  selbst  als  Grund  auch  des  Unvernünftigen  in  Vor- 
stellungen u.  dgl.  anzusehen.  Freilich  kommt  bei  ihm  das 
Platonische  mit  dem  Aristotelischen  und  Stoischen  in  Wider- 
spruch, wenn  er  Muth  und  Begierde  als  besondere  Vermögen 
durch  die  Beschaffenheit  des  Leibes  bestimmt  sein  lässt,  sie 
aber  doch  zugleich  als  Kraft  einer  und  derselben  Wesenheit 
auffasst,  die  im  Herzen  ihren  Sitz  habe  ^)  [54].  Im  Sinne 
eines  platonisch-peripatetischen  Eklekticismus  widerspricht  der 
stoischen  Ansicht  auch  Plutarch  von  Chäronea,  der  den  Geist 
{vovg)  der  Seele  wie  die  Vernunft  dem  Vernunftlosen  als  einen 
nicht  organisch  sondern  überirdisch  bedingten  Theil  gegenüber- 
stellt. In  der  weiteren  Theilung  wirkt  bei  ihm  nun  bald 
die  platonische  Trennung  des  Vernunftloseu  in  Gemüth  und 
Begierde,  bald  die  aristotelischen  Unterscheidungen  nach. 
Auf  diese  Weise  combinirt  Plutarch  gelegentlich  fünf  Seelen- 
theile :  Vegetatives ,  Empfindung ,  Begehren ,  Muth  ,  Vernunft 
[55]  '). 

Auf  medicinischer  Seite  finden  wir  Galen  auf  Grund 
von  Beobachtungen  (V,  485  f.)  als  Vertreter  der  platonischen 
Dreitheilung  %  die  er  sich  nur  gelegentlich  für  den  Mediciner 
handlicher  zu  gestalten  sucht  [56].  Der  principielle  Unter- 
schied zwischen  dieser  und  der  aristotelischen  Eintheiluug 
scheint  ihm  jedoch  entgangen  oder  von  ihm  unterschätzt  wor- 
den zu  sein,  da  er  sich  wiederholt  bemüht  zeigt,  beide  zu  com- 
biniren  ^).  Daneben  hat  er  auch  die  stoische  Unterscheidung 
von  Seele  und  Physis  (II,  1),  und  bringt  auch  wohl  einmal 
eine  selbständigere  Eintheiluug  der  seelischen  „  Thätigkeiten " 
{ivi^yeiui)  zu  Stande,    in    der    man    freilich    die    Anlehnung 


1)  Gal.  V,  464,  vgl.  ebd.  515. 

2)  Plut.  de  El  ap.  Delph.  13. 

B)  Gal.  IV,  772.   Y,  338.  460.   XVI,  303  f. 

4)  XVI,  93  setzt  er  mit  dem  inid^vf^rjTtxöv  das  yfvvtjTixöi'  in   eins. 
Vgl.  auch  B',  765. 
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an    die    genannten  Richtungen   immei-    noch    hinlänglich    er- 
kennt [57]. 


Drittes  Kapitel. 

Sinnesphysiologie  und  Erkenntnisslehre. 


1 


In  der  Lehre  von  der  Empfindung  hat  die  peripatetische 
Schule  an  den  Ansichten  ihres  Meisters  keine  wesentlichen 
Veränderungen  vorgenommen.  Theophrast  erläutert  das  Ver- 
hältniss  der  Einheit,  in  welches  jenen  zufolge  Subject  und 
-Object  im  Acte  der  Empfindung  treten,  durch  die  Analogie 
der  Wärme,  die  im  Feuer  als  Energie  seitens  des  Wirkenden, 
im  Gewärmten  als  dieselbe  seitens  des  Leidenden  vorhanden 
sei  ^) ,  und  versieht  die  aristotelische  Lehre  nach  seiner  Art 
mit  einigen  kritischen  Bemerkungen,  z.  B.  hinsichtlich  des 
Beweises,  dass  wir  alle  überhaupt  möglichen  und  nothwendigen 
Sinne  besitzen :  Es  sei  ja  immerhin  möglich ,  dass  ein  Sinn 
für  zwei  verschiedene  Gebiete  des  Wahrnehmbaren  ausreichen 
müsste ,  ohne  dass  wir  deren  Verschiedenartigkeit  merkten  ^). 
Die  späteren  Peripatetiker  suchen  nur  die  Darstellung  dem 
gewöhnlichen  Sprachgebrauche  näher  zu  rücken.  Denn  nichts 
anderes  will  es  sagen,  wenn  z.  B.  Alexander  und  Themistius  die 
Empfindung  als  eine  Entgegennahme  [dvTiXrjipig)  des  Em- 
pfundenen bezeichnen  '^),  oder  wenn  die  Vereinheitlichung  von. 
Subject  und  Object  zu  dem  Begriffe  einer  Verähnlichung 
{dfioiovod^ai)  abgeschwächt  wird  "*).  Die  selbständige  Thätigkeit 
der  Schule  richtet  sich  hauptsächlich  auf  Polemik  gegen  andere 
Ansichten  und  ausserdem  auf  genauere  Behandlung  nebenher- 


1)  Prisdan.  Metaphr.  (Theophr.  ed.  AVimm.  HI,  S.  242)  I,  18. 

2)  Ebd.  31.  42:  d  t^t'   avTov  nli((o   (sc.   cdad-ccvöfied'd) ,  ov  ndvrois 
6  Tovro  'i^iiyv  xui  r«  nkiCio  tYotTcu. 

3)  Alex.  Aphr.  d.  au.  fol.  127  b  ob.     Themist.  d.  an.  II,  154  Sp. 

4)  Alex.  ebd.  fol.  130  b  ob.,  131a  Mit.,  133a  unt. 
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gehender  Fragen.  Alexander  bekämpft  die  Meinung,  dass  das 
Sehen  durch  vom  Auge  herkommende  Lichtstrahlen  geschehe. 
Bei  dieser  Annahme  bleibe  es  unerklärt,  dass  wir  bei  Nacht  nicht 
sehen,  dass  wir  die  Strahlen  ans  anderen  Augen  nicht  wahr- 
nehmen ;  ferner  warum  jene  Strahlen  (als  Feuer)  nicht  Wärme 
verbreiten  u.  dgl.  (148  b  Mit.  f.).  Wie  sollten  dieselben  ferner 
durch  das  Durchsichtige,  das  doch  körperlich  ist,  hindurchgehen  ? 
oder,  (wenn  man  in  dieser  Beziehung  auf  die  Porosität  hin- 
weise), warum  vermögen  wir  dabei  etwas  anderes  zu  sehen  als 
die  Poren?  Wie  sollte  ausserdem  so  viel  Licht  in  uns  sein, 
dass  die  Sehstrahlen  sich  bis  zu  den  Gestirnen  erstrecken? 
Und  woher  in  diesem  Falle  ihre  grosse  Schnelligkeit  der  Be- 
wegung? (149  a.)  Gegen  die  demokritische  Ansicht  bemerkt 
er  (150  a  uut.):  Wenn  die  Empfindung  durch  abgelöste  Bilder 
der  Objecte  bewirkt  wird,  so  müsste  der  Gegenstand  in  diesem 
stetigen  Ablösungsprocesse  sich  schliesslich  auflösen.  Diese 
Hypothese  erkläre  auch  nicht,  wodurch  man  den  Zwischenraum 
sieht  und  überhaupt  die  Dinge  als  entfernte  wahrnimmt,  eben- 
sowenig wie  das  Dasein  der  Farbe  (ebd.  b).  Aber  auch  Plato's 
Ansicht  (s.  o.  1, 1.  S.  212)  ist  unhaltbar.  Dieser  zufolge,  welche 
zwei  sich  entgegenkommende  Lichtstrahlen  annimmt,  müsste 
man  zum  Erblicken  des  Entfernten  mehr  Zeit  gebrauchen  als 
beim  Nahesehen,  weil  dort  die  Bewegung  des  subjectiven 
Lichtstrahles  vor  seinem  Zusammentreffen  mit  dem  objectiven 
länger  dauern  müsste  (151  a  ob.).  —  Als  Ergänzung  der  ari- 
stotelischen Lehre  vom  Medium  erscheint  es,  wenn  von  Strato 
berichtet  wird,  dass  nach  seiner  Ansicht  die  Farben  von  dem 
Objecte  herkommen  und  sich  auch  der  zwischenliegenden  Luft 
mittheilen  (Stob.  flor.  IV,  173).  In  der  Lehre  von  der  Ver- 
ähnlichung  des  aufnehmenden  Organs  mit  dem  Objecte  findet 
Alexander  ^)  eine  Schwierigkeit  für  den  Fall,  dass  gleichzeitig 
entgegengesetzte  Qualitäten,  wie  weiss  und  schwarz,  wahrgenom- 
men werden.  Ein  und  dasselbe  könne  doch  nicht  zugleich 
entgegengesetzte  Beschaffenheiten  annehmen.  Er  selbst  sucht 
zu  helfen   mit   der  Unterscheidung,   dass   die  Eindrücke  vom 


1)  de  an.  fol.  134  a  Mit.  f. 
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Organe  ja  doch  nicht  „wie  in  die  Materie"  aufgenommen  wer- 
den; die  Farbe  färbt  nicht  das  Auge  im  eigentlichen  Sinne, 
so  wenig  wie  das  Bild  im  Spiegel  den  Spiegel  selbst  färbt 
"(134b  ob.).  Die  weitere  Frage,  wie  denn  das  empfindende 
Centralorgan  unter  Vermitteluug  der  Einzelsinue  gleichzeitig 
entgegengesetzte  Qualitäten  aufnehme  und  unterscheide,  sucht 
er  (lurch  die  Annahme  zu  beantworten,  dass  das  Letztere  die 
■«ferschiedeneu  Qualitäten  des  Objectes  in  verschiedenen  Thei- 
len  aufnehme  und  durch  sich  hindurchgehen  lasse,  (womit 
freilich  die  rein  dynamische  Auffassung  des  Aristoteles  in 
bedenklicher  Weise  nach  der  Seite  etwa  der  demokritischen 
mechanischen  Anschauung  hin  durchbrochen  wird) ;  sofern 
nun  die  empfindende  Fähigkeit  eine  Grenze  (Endstation)  sei 
für  die  Mehrheit  der  ihr  gleichzeitig  zugeleiteten  Eindrücke, 
sei  sie  selbst  eine  Vielheit,  als  unkörperliche  Fähigkeit 
hingegen  eine  untheilbare  Einheit,  und  immer  dieselbe.  In 
ersterer  Beziehung  vermöge  sie  nun  eben  vieles  zu  empfin- 
den, als  Grenze  für  djese  Vielen  hingegen  nehme  sie  zu- 
gleich als  Einheit  deren  Unterschiede  wahr  (134  b  Mit.  f.), — 
Betrachtungen,  die,  wie  man  sieht,  den  Uebergang  der  aristo- 
telischen Methode  in  die  mittelalterliche  Scholastik  dar- 
stellen. 

In  der  stoischen  Schule  hat  man  sich  allem  Anschein 
nach  das  Erkenutnissproblem,  welches  im  Acte  der  Empfindung 
liegt,  nicht  in  der  gleichen  Schärfe  nahe  gebracht,  wie  Ari- 
stoteles dies  gethan  hatte.  Dass  Subject  und  Object  in  dem- 
selben eins  werden,  verstand  man  offenbar  nicht  mehr  oder 
wenigstens  nur  in  äusserlichster  Weise,  als  handle  es  sich 
(wie  bei  den  Früheren)  lediglich  um  Herstellung  einer  äusseren 
Vermitteluug  und  Verbindung,  durch  welche  die  Eigenschaf- 
ten des  Gegenstandes  gleichsam  in  das  Subject  hinübergemeldet 
würden,  als  Eindrücke  in  der  Seele  und  doch  zugleich  als 
die  Qualitäten,  wie  sie  am  Dinge  an  sich  sind.  Empfindung 
(ayo^i^Gig)  ist  nach  den  Stoikern  die  Entgegennahme  (dwi- 
Ir^Ung)  oder  Aufnahme  {/.caalrulng)  des  Gegenstandes  ver- 
mittelst des  Sinnesorgans  (Plac.  phil.  IV,  8).  Die  mecha- 
nische Vermitteluug  bildet  dabei  beim  Sehen  das  kegelförmig 
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vom  Pneuma  des  Auges  nach  dem  Objecte  reichende  Bündel 
von  Lichtstrahlen,  dessen  Basis  der  Gegenstand,  dessen  Spitze 
die  Pupille  ist  ^).  Die  räumliche  Beschaffenheit  seiner  Oberfläche 
wird  dem  Sehenden  kund  auf  Grund  des  ümstandes,  dass  diese 
selbst  die  Basis  des  Sehkegels  bildet  ^).  Nach  der  Stärke  des 
Blickes  richtet  sich  der  Umfang  des  Kegels;  darin  liegt  zu- 
gleich, dass  Gegenstände  welche  dem  Auge  allzu  nah  oder 
allzu  fern  sind,  nicht  deutlich  gesehen  werden  können.   Allzu 

!  ferne  kann  das  Auge  nicht   im  ganzen   Umfang    umspannen; 

'  sie  erscheinen  daher  kleiner  ^).     Die  Vermittelung  beim  Hören 

:  bilden  die  durch  den  Laut  hervorgerufenen  kreisförmigen 
Wellenbewegungen  der  Luft  (Diog.  L.  VII,  158.  Plac.  phil. 
IV,  19),    die    also    nach   dieser  Anschauung   den   Laut   nicht 

,  selbst  erst  im  Hörnerven  erzeugen,  sondern  den  schon  als  vor- 
handen gedachten  nur  dorthin  übertragen  sollen.  Das  Resultat 
der  so  vermittelten  Entgegennahme  ist  die  anschauliche  Vor- 

;  Stellung  {(pccvTccaia).  Die  Stoiker  stellen  sie  dar  als  einen 
auf  die  Seele  von  Seiten  des  Dinges  gemachten  Eindruck  oder 
Abdruck,  wobei  man  innerhalb  der  Schule  hinsichtlich  der 
grösseren  oder  geringeren  Bildlichkeit  dieser  Bezeichnung 
jedenfalls  verschiedener  Meinung  war  *),  Es  ist  darunter  eine 
Zustandsänderung  (hsQoitooig,  Tvad-og)  der  Seele  verstanden, 
die  nicht  nur  als  solche  sich  selbst,  sondern  damit  zugleich 
das  Dasein  des  Gegenstandes  zum  Bewusstsein  bringt  '°).  Das 
Bewusstwerden  beruht  auf  der  Zuleitung  des  Eindruckes  nach 


1)  Diog.  L.  TU.  157.  Gal.  V.  642.  Darum  ist  nach  den  Stoikern, 
die  alles  zu  einem  Körper  machen,  auch  die  Finsterniss  an  sich  ein  Gegen- 
stand der  gesehen  wird,  da  aucli  zu  ihr  die  Sehstralüen  aus  dem  Auge 
hinausgelm.     Pkc.  phil.  IV,  15  (Dox.  Gr.  405  a  28).     Stob.  flor.  V\\  175. 

2)  Chalcid.  in  Tim.  Kp.  235  Midi. :  „prout  basis  ejus  vel  directa  vel 
inflexa  erit,  .  .  .  ita  apparebunt  quae  videutur  ". 

3)  Ebd.:  ,,Oneraria  qiiippe  na  vis  eminus  visa  perexigua  apparet,  de- 
ticiente  contemplationis  vigore  nee  se  per  omnia  navis  membra  fuudento 
spiritu  (Pneuma)."     Chalcidius  betrachtet  den  Kegel  als  eine  Erweiterung 

s  im  Auge  befindlichen  Sehpneuma  durch  che  Luft  hindui'ch. 

4)  Diog.  L.  Vn,  50.     Heinze  a.  a.  0.  20. 

5)  Sext.  Emp.  Math.  ^TI,  229.     Plac.  phil.  IV.  12. 
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dem  herrschenden  Seeleutheile  vermittelst  des  durch  das  Pneuma 
hergestellten  Zusammenhanges  zwischen  Sinnesorgan  und  Her- 
zen. Es  besteht  jedoch  nicht  in  der  blossen  üebertragnug, 
sondern  es  ist  zugleich  ein  Entgegennehmen  von  Seiten  der 
Seele  dabei  im  Spiele.  In  diesem  Sinne  unterschieden  die 
Stoiker  die  Affection  des  Organs  noch  von  der  Aufnahme  des 
Eindruckes  in  die  Seele  (Plac.  phil,  IV,  21.  23). 

Diese  Anschauung  der  Stoiker  steht  in  einer  unklaren 
Mitte  zwischen  der  aristotelischen,  die  in  dem  subjectiven  und 
objectiven  Momente  der  Empfindung  nur  verschiedene  Seiten- 
ansichten einer  und  derselben  Energie  erblickt,  und  der  alten 
demokritischen,  der  zufolge  die  Bilder  der  Dinge  selbst  und 
direct  in  die  Sinne  hineinfliegen.  Kein  Wunder  daher,  dass, 
nachdem  man  die  begrifflich  dialektische  Auffassung  des  Ari- 
stoteles nicht  mehr  verstand,  E  p i  k  ur  es  vorzog,  zu  der  letzteren 
zurückzukehren.  Nur  machte  er  sich  auch  hier  die  Sache  leichter 
als  sein  Vorgänger,  indem  er  den  demokritischen  Versuch,  die 
üeberführung  der  Bilder  sich  durch  die  Luft  vermittelt  zu 
denken,  verschmähte  (Diog.  L.  X,  49) ;  er  lässt  sie  durch  das 
Leere  (die  Poren)  mit  unendlicher  Schnelligkeit  an  das  Organ 
gelangen  (Lucr.  IV,  165),  was  auf  ihrer  grossen  Feinheit  und 
Leichtigkeit  beruhen  soll  ^).  Dass  wir  sie  überhaupt  sehen, 
kommt  daher  von  dem  continuirlichen  Flusse  derselben,  die 
sich  stetig  hintereinander  von  dem  Dinge  ablösen,  sodass  sie 
durch  die  Menge  der  gleichen  eben  erst,  und  zwar  die  vielen 
als  eines,  sichtbar  werden  2).  Auf  diese  Weise  wird  die  Empfin- 
dungsfähigkeit des  Subjectes  zur  wirklichen  Empfindung  (die 
caa^^r^olg  zum  S7raia&rif.ia)  ^).  Von  hier  aus  erklärt  nun 
Epikur  (und  nach  ihm  Lukrez)  das  Problem  des  Sehens  in  de- 
mokritischer Weise:  Sehen  ist  eine  Art  Tasten  oder  Fühlen 
der  Bilder  von  Seiten  des  Organes;  Gesichts-  und  Tastsinn  sind 
gleichartig  (Lucr.  IV,  231).    Das  Bild  oder  vielmehr  die  con- 


1)  Epicvir.  TitQt  ifvatwg  ed.  Orelli  (Leipzig  1818),  Col.  1.  2. 

2)  Ebd.    Cic.    nat.    deor.  I,    39.     Macrob.    Sat.    VH,   14.     Hirzel 
a.  a.  0.  58. 

3)  Plac.  phil.  IV,  8  (Dox.  Gr.  394  a  11). 
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tinuirliche  Menge  der  gleichen  Bilder  stösst  die  Luft  vor  sich 
her  und  drängt  sie  als  ihren  Vorläufer  durch  die  Pupille 
hindurch:  darauf  beruht  das  Sehen  (oder  eigentlich  Fühlen) 
der  Entfernung:  der  Gegenstand  erscheint  um  so  entfernter, 
je  länger  dieses  Hindurchstreichen  andauert,  obgleich  auch  der 
längste  Zeitverlauf  in  diesem  Processe  immer  noch  ausser- 
ordentlich schnell  stattfindet  (ebd.  245  f.).  Dass  die  Sonne  uns 
blendet,  kommt  daher  dass  ihre  Bilder  als  Feuertheilchen  mit 
grosser  Gewalt  in's  Auge  dringen  (325  f.)-  Gegenstände  im 
Hellen  kann  man  vom  Dunkeln  aus  sehen,  weil  das  Auge  von 
der  zuerst  hineingedrängten  dunkeln  Luft  durch  die  nach- 
folgende helle  (die  feiner,  reiner  und  kräftiger  ist)  gereinigt 
wird;  sieht  man  dagegen  aus  dem  Hellen  in's  Dunkle,  so  ver- 
stopft die  zuletzt  kommende  dunkle  Luft  die  Poren  des  Auges, 
sodass  die  Bilder  nicht  eindringen  können  (356  f.).  Eckige 
Gegenstände  erscheinen  von  fern  rund,  weil  ihre  Bilder  auf 
dem  langen  Wege  durch  die  Luft  abgeschliffen  werden  (352). 
Spiegelung  besteht  darin  dass  die  Bilder  von  glatten  Ober- 
flächen zahlreich  und  ohne  Verschiebung  zurückgeworfen  wer- 
den, und  so  in's  Auge  gelangen  [58].  Natürlich  können  nur 
diejenigen  Gegenstände  wirklich  oder  richtig  gesehen  werden, 
deren  Bilder  auf  dem  Wege  zum  Auge  nicht  durch  einen 
Widerstand  aufgehalten  oder  in  Verwirrung  gebracht  wer- 
den 1). 

Hinsichtlich  der  Frage  nach  der  Subjectivität  oder  Objec- 
tivität  der  Farben  ist  Epikur  über  das  Schwankende  der  de- 
mokritischen Ansicht  (s.  o.  I,  1.  S.  110  f.)  nicht  hinaus- 
gekommen. Die  Atome,  sagt  er,  haben  keine  Farbe,  und 
Farbeerscheinung  ist  subjectiv  nach  der  Lage  derselben.  Die 
jeweilige  Erscheinung  selbst  soll  aber  doch  andrerseits  davon 
abhängen,  ob  die  Dinge  von  den  Atomen  des  Lichtes  gerade 
oder  schief  getroffen  werden  ^).  Wodurch  nun  auf  Grund 
dessen  die  Bilder   der  Dinge   gefärbt  erscheinen,   oder  ob   sie 


1)  Zell  er  421.  423. 

2)  Belege  s.  bei  Praiitl,  Aristoteles  über  die  Farben  etc.  (München 
1849),  S.  187. 
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als  Bilder  wirklich  gefärbt  sind ,  und  in  welchem  Verhältnisse 
hier  überhaupt  der  subjective  Vorgang  zum  objectiven  steht, 
erfahren  wir  nicht. 

Das  Hören  erklärt  Epikur  ganz  wie  Demokrit  (s.  I,  1. 
S.  112).  Die  Ätomcomplexe ,  welche  den  Schall  darstellen, 
vermögen  selbst  enge  und  gekrümmte  Gänge  zu  durchziehen, 
z.  B.  durch  geschlossene  Thüren,  während  die  Bilder  dort 
stocken.  Wo  jedoch  dabei  die  ursprüngliche  Anordnung  der 
Atome  und  die  eigenartige  Einheit  derselben  [hoTrig  idtoTQO- 
Ttog)  gestört  wird,  stumpft  sich  die  Klarheit  und  Bestimmtheit 
des  Schalles  ab.  Man  hört  dann  nur,  dass  eben  etwas  draussen 
ist  1).  Die  Atome  geben  auch  die  Erklärung  für  Geruch  und 
Geschmack.  Sind  sie  leicht  und  glatt,  so  afficiren  sie  den 
Gaumen  leicht,  d.  h.  angenehm,  im  anderen  Falle  unange- 
nehm 2).  Die  verschiedene  subjective  Art,  in  der  ein  und 
dasselbe  von  verschiedenen  Personen  geschmeckt  wird,  beruht 
auf  der  Verschiedenheit  der  Poren  des  Geschmacksorgans  (Lucr. 
IV,  653  f.).  Wo  die  Poren,  etwa  durch  Krankheit,  sich  än- 
dern, wird  auch  bei  der  gleichen  Person  der  Geschmack  anders 
(667  f.).  Der  Geruch  besteht  in  Atomen,  die  aus  dem  Innern 
der  Körper  kommen  '^) ;  je  nachdem  diese  für  die  Poren  des 
einen  Geruchsorgans  besser  passen  als  für  die  des  andern,  ist 
auch  das  Riechvermögen  feiner  und  weiterreichend*). 

Der  Epikureer  Apelles  (Stob.  Flor.  IV,  233)  soll  für  die 
Thiere  eine  grössere  Anzahl  von  Sinnen  angenommen  haben. 

In  die  Zeit  bald  nach  Aristoteles  fällt  die  gesonderte  Be- 
obachtung der  Nerven  durch  Herophilus  und  Erasistratus,  diei 
jedoch  zunächst  noch  keineswegs  bestimmt  war,  für  die  Erkennt-^ 
niss  des  Wesens  der  Empfindung  besondere  Bedeutung  zu  er- 
langen.    Ihre  genauere  Erforschung  liess  vielmehr  theils,  wie 
schon  bemerkt  (S.  139),   wegen   der  Herrschaft  der  Pneuma- 


1)  Diog.  L.  X,  52.     Lucr.  IV,  603.  618. 

2)  Lucr.  rV,  621  f.     So  schon  Demokrit ;  s.  Theophr.  d.  caus.  plant. 

VI,  2. 

3)  Was   daraus   liervorgeht ,    dass    Zerriebenes    am   Stärksten  riecht. 

4)  Ebd.  692.  677.     Diog.  L.  X,  53. 
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lehre,  theils  wegen  des  ungenügeüdeii  Zustandes  der  Anatomie 
und  der  physiologischen  Versuche  noch  Jahrhunderte  auf  sich 
warten.  Nur  in  Alexandrieu  wurde  unter  Leitung  des  Era- 
sistratus  und  Herophilus  eine  Zeit  lang  mit  Eifer  in  dieser 
Richtung  geforscht.  Aber  schon  Galen  selbst  sah  sich  seiner 
Zeit  und  ihren  Vorurtheilen  hinsichtlich  der  Zergliederung 
menschlicher  Leichname  gegenüber  genöthigt,  seine  Beobach- 
tungen lediglich  an  Thiercadavern  zu  machen.  Daher  kam 
es,  dass  in  Betreff  der  Empfindung  die  Entdeckung  der  Nerven 
zu  der  Frage  von  der  Fortleitung  des  Eindruckes  nach  dem 
sensitiven  Centralorgane  nichts  wesentlich  Neues  zu  Tage  för- 
derte als  die  Gewöhnung,  das  Pneuma  auch  mit  den  Nerven 
in  Verbindung  zu  bringen,  indem  man  ausser  den  Arterien 
auch  diese  als  leitende  Organe  für  dasselbe  betrachtete  ^). 
Immerhin  hat  auf  dieser  Grundlage  auch  die  physiologische 
Forschung,  wie  sie  namentlich  bei  Galen  vorliegt  ^),  besonders 
den  schnellfertigen  Stoikern  und  Epikureern  gegenüber  einige 
achtungswerthe  Untersuchungen  des  Empfindungsvorgangs  zu 
Stande  gebracht. 

Vom  Gehirn,  lehrt  Galen  (III,  639),  führen  zu  den  ver- 
schiedenen Sinnesorganen  physiologische  Verbindungen,  eben  die 
in  den  Sinnesnerven  laufenden  Pneumata,  deren  Beschaffenheit 
er  für  jeden  derselben  wieder  als  verschieden  betrachtet.  Das 
Sehpneuma  ist  licht-  und  glanzartig;  das  des  Gehöres  ist  der 
Luft  ähnlich,  das  des  Geruches  hingegen  dem  Rauche  {c(tuo- 
eiöeg);  das  für  den  Tastsinn  endlich  ist  erdiger  Natur  (III, 
641.  761.  V,  626).  Auf  Grund  des  äusseren  Eindruckes  durch 
Licht,  Luft  u.  a.  entsteht  nun  die  Empfindung  als  qualitative 
Veränderung  [dllokoaig)  im  Organe,  die  auf  Grund  der  physio- 
logischen Verbindung  desselben  mit  dem  Gehirne  zum  Bewusst- 
sein  {diayvioaig)  ^)  kommt.     Die   einzelnen  Sinne   sind  unter- 


1)  Gal.  111,813:  die  Seimerven  nannte  Heropliilus  nöooi,  ort  fiövoig 
avTOig  afaü-TjTiu  xcu  acc(fiTg  tiaiv  cd  tov  nvt  v/Liarog  oöoi. 

2)  Galens  Nen-enlehre  s.  u.  Kap.  6  dieses  Abselm. 

3)  Gal.  V,  641.  644.  vgl.  636:  nicht  die  alkokoatg  des  Organes  selbst, 
wie  einige  meinen,  ist  die  atad-riatg ,  sondern  die  durch  die  Nerven  ver- 
mittelte Su'cyvmacg. 
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einander  specitisch  verschieden  sowohl  durch  die  bestimmte 
Art,  wie  sie  auf  den  Eindruck  vermittelst  der  ihnen  eigen- 
thümlichen  Empfindung  reagiren  {iv  ralg  aiGd^rjTi/M~ig  dwa- 
pieai  III,  639),  als  auch  auf  Grund  des  Umstandes,  dass  es 
für  jeden  derselben  nur  eine  bestimmte  Art  physikalischen 
Stoffes  ist ,  welcher  diese  Reaction  hervorbringt  ^).  Die  Ent- 
deckung der  Nerven  und  ihres  Zusammenhanges  mit  dem  Ge- 
hirne macht  sich  nun  hierbei  wenigstens  in  einer  bestimmten 

I 

neuen  Auffassung  des  Wesens  der  Empfindung  geltend.    Galen 

widerspricht  der  älteren  Ansicht,  wonach  auf  Grund  der  Zu- 
leitung zum  Centralorgan  die  Empfindung  erst  in  diesem 
selbst  zum  Bewusstsein  gelaugt.  Hiergegen,  sagt  er,  spreche 
die  Thatsache,  dass  wir  ja  die  Empfindung  des  Schmerzes 
in  dem  geschnittenen  oder  gebrannten  Theile  selbst  haben. 
Der  Nerv  ist  vielmehr  ein  Theil,  Zweig,  Ausläufer  des  Hirnes ; 
mit  und  dui'ch  ihn  erstreckt  sich  sonach  im  Grunde  der 
Centraltheil  selbst  in  das  Sinnesorgan  hinein  und  macht  letz- 
teres fähig,  die  Empfindung  an  dem  peripherischen  Orte  der 
äusseren  Einwirkung  selbst  als  bewusste  zu  haben  (V,  64  If.). 
Von  dem  Gehirn  aus  wächst  ihm  vermittelst  des  Nerven  diese 
Fähigkeit  selbst  zu  (644).  Das  Centralorgan  {7)yei.wvr/.6r) 
nimmt  die  Empfindung  im  Sinnesorgane  selbst  wahr,  weil  es 
sich  in  dasselbe  hinein  erstreckt  (III,  641).  Im  Sinne  dieser 
Anschauung  ist  auch  der  Umstand  zu  erklären,  dass  nach 
Durchschneidung  des  Nerven  die  Empfindungsfähigkeit  des 
Sinnesorgans  aufhört  (VII,  139).  In  erster  Linie  wird  auf 
diese  Weise  die  subjective  Aflfection,  in  zweiter  ihre  Ver- 
anlassung, das  äussere  Object,  gegenständlich  (VIII,  793). 

Im  Vergleiche  mit  den  früheren  rückt  diese  galenische 
Meinung  am  nächsten  heran  an  die  Auffassung  Strato's  über 
das  Verhältuiss  der  Sinne  zu  dem  seelischen  Pneuma:  auch 
für  diesen  waren  jene  nur  besondere  Theile  und  Aeusserungen 
von  diesem.  Nur  betonte  Strato  noch  im  Anschluss  an  die 
ältere  Vorstellungsweise  den  Unterschied  zwischen  der  Siunes- 


1)  ToTs  au)u«ai  c^f'  MV  (((fcxi'ovvTca  ebd. ;    vgl.  641 :    das  Luftartige 
z.  B.  kann  durch  Farben  nicht  afficirt  werden. 
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affection  und  dem  Bewusstwerden  derselben  stärker  als  Ga- 
len', indem  er  hervorhob,  im  Grunde  sei  nicht  der  Leib 
Sitz  der  Empfindung,  sondern  die  Seele,  und  sie  entstehe 
als  psj^chischer  Act  erst  durch  rasche  Fortleitung  der  Af- 
fection nach  dem  Centrum  ^) ,  was  bei  Unterbrechung  der 
Leitung  wegfalle.  Wenn  er  dazu  nun  ausdrücklich  die  An- 
sicht aufstellte,  dass  das  scheinbare  Empfinden  des  Schmerzes 
im  leidenden  Körpertheile  in  der  That  nur  Schein  sei,  „wie 
wenn  wir  die  Töne  ausser  uns  zu  hören  meinen,  während  wir 
sie  doch  nur  im  Ohre  vernehmen",  so  erscheint  dem  Nichts- 
sagenden dieser  Erklärung  gegenüber  die  galenische  Theorie 
als  eine  berechtigte  Correctur. 

Dass  jeder  Sinn  nur  durch  eine  bestimmte  Art  von  äusserem 
Reize  specifisch  erregt  wird,  hält  auch  Galen  für  eine  Be- 
thätigung  des  alten  Gesetzes  von  der  Erkenutniss  des  Gleichen 
durch  das  Gleiche  (III,  641).  Das  lichtartige  Auge  empfindet 
nur  die  Einwirkung  von  Licht,  das  „erdige"  Tastorgan  nur 
die  Berührung  von  Seiten  fester  Stoffe  u.  s.  w.  (V,  626),  und 
Empedokles  (s.  I,  1.  S.  107  f.)  behält  somit  Eecht.  Darum 
aber  empfinden  wir  die  einwirkenden  Stoffe  nicht  mit  jedem  be- 
liebigen, mit  Nerven  versehenen  Körpertheile  ^).  Der  Tast- 
sinn hat  vor  anderen  Sinnen  den  Vorzug,  dass  er  allein  auch 
durch  innere  Eeize  erregt  wird.  Denn  viele  Empfindungen  in  den 
verschiedenen  Sinnesorganen  sind  in  Wahrheit  Reizungen  des 
Tastsinnes,  der  überall  im  Körper  verbreitet  ist  (VII,  57).  Der 
Grad  der  Feinheit,  mit  der  die  Sinne  die  Qualitäten  unter- 
scheiden, hängt  von  dem  Grade  ihrer  Afficirbarkeit  und  diese 
wieder  von  dem  der  Härte  oder  Weichheit  der  zusfehörio-en 
Nerven  (s.  u.  Kap.  6)  ab  (III,  640). 

An  der  objectiven  Realität  der  sinnlichen  Merkmale  ausser- 
halb des  subjectiven  Empfindungsactes  scheint  Galen  nirgends 
zu   zweifeln.     Doch  entgeht  es  ihm  nicht,    dass  die   Qualität 


1)  Zeller  Hb',  917  f. 

2)  Gal.  Y,  633  f.  Dazu  634  eine  Andeutung,  dass  hierbei  auch  avk- 
Xoyiauö;  und  ^vrjur]  mitwirken,  nicht  allein  die  Empfindung.  Venviesen 
Tvird  darüber  auf  eine  (verlorene)  Schrift  neql  unodti'imi. 

Siebeck,  Gesch.  der  Psychol.    I,  2.  13 
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der  einzelnen  Empfindung  in  subjectiver  Beziehung  von  ihrem 
Verhältnisse  zu  den  gleichzeitigen  anderen  abhängt;  denn,  so 
lehrt  er  (XI,  555  f.),  obwohl  es  auch  absolute  Qualitäten  der 
Dinge  giebt,  wie  Wärme  und  Kälte,  so  kann  doch  das  Warme 
wegen  des  benachbarten  oder  gleichzeitigen  Eindruckes  eines 
Wärmeren  kalt  erscheinen.  Auch  die  Thatsachen  des  subjec- 
tiveu  Sehens  hat  er  eingehend  betrachtet  und  führt  sie  im 
\  Wesentlichen  auf  eine  Täuschung  der  zur  Empfindung  hinzu- 
tretenden Vorstellung  (f/a^'Taffm)  zurück  (XVIII  b,  71  f.).  Dass 
man  die  im  Auge  selbst  befindlichen  mouclies  volantes,  die 
Erscheinungen  der  Fieberdelirien  u.  dgl.  nach  aussen  verlegt, 
kommt,  wie  er  sagt,  von  der  Gewöhnung,  die  Gegenstände  der 
Gesichtsempfindung  überhaupt  „draussen"  zu  sehen.  Näher 
erklärt  sich  ihm  dies  durch  die  Art,  wie  er  sich  den  mecha- 
nisch -  op!jischen  Vorgang  beim  Sehen  vermittelst  des  Pneuma 
zurecht  legt:  die  Luft  im  Auge  (das  Sehpneuma)  tritt  durch 
die  Oefl:nung  der  Pupille  in  continuirliche  Verbindung  mit  der 
äusseren  Luft  und  schafft  dadurch  diese  selbst  zu  einer  Art 
Sehpneuma  um,  welches  nun  mit  dem  Auge  selbst  als  dessen 
s.  z.  s.  organischer  Theil  zusammenwirkt.  Das  Auge  verlängert 
sich  so  in  die  davor  befindliche  Luft  hinein,  und  berührt  vermittelst 
dieser,  (wie  nach  frühereu  Ansichten  mit  dem  Sehstrahl),  den 
gesehenen  Gegenstand  direct.  Wie  das  Hirn  die  Berührung 
des  Fingers  oder  Fusses  vermittelst  des  Nerven  spürt,  so  das 
Auge  den  Gegenstand  durch  die  anstossende  Luft  (ebd.  73). 
Mouches  u.  dgl.  ergel)en  sich  nun  dadurch  dass  eine  dicke, 
schwarze  Feuchtigkeit  dem  Heraustreten  des  Sehstrahles  Hinder- 
nisse bietet. 

Gegens^aDd  Ungefähr  in  derselben  Methode  sind  einige  Er- 

klärungen von  Problemen  des  Sehens  gehalten,  die 
uns  Plutarch  überliefert  hat.  Dass  man  trotz 
der  Doppelheit  des  Sehorgans  einen  Gegenstand  in 
der  Kegel  nicht  doppelt  sieht,  kommt  daher,  dass 
die  beiden  Lichtkegel  ihr  Licht  in  der  Nähe  des 
Gegenstandes  vereinigen  müssen,  wie  die  neben- 
stehende Figur  zeigt.  Dass  das  Licht  schneller  wahrgenommen 
wird  als  der  Schall,    soll  darauf  beruhen,    dass  letzterer  erst 
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bis  zum  Ohre  gelangen  muss,  während  ersterena  vom  Auge  aus 
der  Sehstrahl  oder  das  Pneuma  entgegenkommt  ^), 

Galen  analysirt  auch  den  psychologischen  Hergang,  auf 
Grund  dessen  die  Gegenstände  als  bewegte  erscheinen  (VIII, 
884  f.).  Zur  Wahrnehmung  des  Gegenstandes  als  eines  ruhen- 
den bedarf  es  einer  gewissen  sehr  kurzen  Zeit,  welche  hin- 
durch jeder  seiner  Theile  dem  auf  ihn  gerichteten  Blicke 
hinsichtlich  des  eingenommenen  Ortes  stichhalten  muss.  Wo 
dies  der  Fall  ist,  erscheint  das  Object  immer  als  ruhend,  auch 
wenn  es  bei  grosser  Entfernung  in  Wirklichkeit  sich  bewegt. 
Bleiben  dagegen  bei  dem  in's  Auge  gefassten  Dinge  die  ein- 
zelnen kleinsten  Theile  nicht  in  der  angegebenen  Weise  am 
ursprünglichen  Orte,  so  sieht  man  dasselbe  als  bewegt,  und  zwar 
auf  Grund  eines  für  gewöhnlich  unbewussten  Schlusses. 
In  diesem  Falle  nämlich  erscheint  das  örtliche  Verbleiben 
jedes  Theiles  als  zeitlos,  und  diese  Zeitlosigkeit  messen  oder 
vergleichen  wir  unwillkürlich  mit  jener  kleinsten  Zeit,  die  er 
sonst  zu  verweilen  pflegte.  Darin  aber  besteht  eben  das  Be- 
wusstwerden  dieses  Vorganges  als  einer  Bewegung,  Dass  der 
psychologische  Act  dabei  von  uns  mit  als  Empfindung  und 
nicht  als  das  was  er  wirklich  ist,  nämlich  als  ein  Denken 
genommen  wird,  beruht  auf  der  Schnelligkeit  mit  der  er  sich 
vollzieht.  Zum  wirklichen  Bewusstsein  der  Schlussthätigkeit 
als  solcher  kommt  es  dabei  nur  bei  solchen  Vorgängen,  wo 
(wie  beim  Schatten  der  Sonnenuhr  oder  der  Bewegung  des 
Mondes)  die  Theile  des  Bewegten  für  den  wahrnehmenden 
Blick  die  erwähnte  kürzeste  Zeit  hindurch  ihren  Ort  behalten 
und   somit  für  die  Empfindung  als  ruhend  erscheinen. 

Im  principiellen  Widerspruche  zu  allen  diesen  mechanischen 
Erklärungen  des  Sehens  als  eines  Betastens  des  Gegenstandes 
von  Seiten  des  verlängerten  Organs  befindet  sich  die  spätere 
peripatetische  Schule,  deren  Wortführer  auch  hier  vor 
anderen  Alexander  ist.  Er  besteht  im  Gegensatze  dazu  auf  der 
Voraussetzung  eines  Heraukommens  von  Seiten  des  Eindruckes  an 
das  Organ,  wie  dies  bei  allen  Sinnen  der  Fall  sei.     Wenn  das 


1)  Plut.  Sympos.  I,  ,8,  2  ad  prino.  inerud.  6. 
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Auge,  sagt  er,   die  Diuge  wie  mit  einem  Stabe  berührte,   so 
müsste   es  doch  den  Widerstand  fühlen  und  namentlich  nicht 
sowohl  die  Unterschiede   der  Farbe   als   vielmehr    des  Glatten 
und   Kauhen   wahrnehmen.     Jene   Ansicht    bleibe    ferner    die 
Erklärung  schuldig,  warum  man  wohl  aus  dem  Dunkeln   in's 
Helle,  nicht  aber  umgekehrt   sehe;   ebensowenig   warum   man 
die  Sterne  nicht  auch  bei  Tage  erblicke,  sowie  auf  Grund  wel- 
/cher  Vermittelung  die  Dinge  auf  dem  Grunde  des  Wassers  ge- 
sehen werden  u.  dgl.     Bei  einem  Abdrücken  der  Oberfläche  des 
Gegenstandes  in  der  Basis  des  Strahlen-  oder  Pneumakegels 
müsste  ja  ferner  das  Convexe  concav  erscheinen  und  umgekehrt, 
ganz    abgesehen    von    den    Schwierigkeiten,  welche  für   diese 
Erklärungs weise  das  Sehen  vermittelst  des  Spiegels  bereitet  ^). 
Mit  seiner  eignen  Grundanschauung  befindet  sich  Alexander 
nun    freilich    gegenüber    den    mittlerweile    neu  aufgetretenen 
Problemen    des   Sehens    etwas   in  Verlegenheit.     Mit   einigen 
zwar  wird  er  leicht   fertig:    den   äujseren  ümriss   des  Dinges 
erkennt  man  an  dem  Unterschiede  der  Farben  gegen  die  Um- 
gebung; die  umrissene  Fläche  sieht  man,  sofern  sie  einfarbig 
ist,   dadurch,  dass  das  Auge  von  der  Farbe,   sowie  von   dem 
Medium  gleichmässig  bewegt  wird ;  wo  weder  Gleichfarbigkeit 
noch  Ebenheit  vorhanden  ist,  unterscheidet  man  das  Verschie- 
dene auf  Grund  der  Ungleich mässigkeit,   welche   in  der  Ent- 
gegennahme {ävrllr^xpig)  der  Farbe  liegt,  sowie  durch  die  da- 
mit gegebene  Ungleichmässigkeit  der  Beleuchtungsverhältnisse. 
Um  aber  das  Sehen  der  Grösse   zu   erklären,   muss  Alexander 
die  Hypothese  des  Strahlenkegels  zu  Hilfe  nehmen,  welche  er 
ursprünglich  (149  a  Mit.)  bestritten  hatte.     Dass  derselbe  aus 
Strahlen  {cc/ah>eg)  vom  Auge  her  bestehe,  will  er  freilich  nicht  i|| 
zugeben  (153  a  unt.),   macht  aber   durch   seine  Correctur  die 
Sache   um   nichts  klarer.     Die   Farbe,    lehrt   er,    bewegt  das 
durchsichtige   Medium   und   theilt   sich   diesem  gleichsam  als 
Färbung    {xQ(T)0{g)    mit;    auf  diese  Weise  geht    sie    wie    das 
Licht    in   gerader  Richtung   zur  Pupille ,    in    der    sie    haftet  || 
{7rQoaiCovorig).       In     gleicher     Art    entstehen    nun    mehreri 


1)  Alex.  Aphr.  d.  au.  fol.  149  a  Mit.,  b  ob.  f.  159  a  ob.  f. 
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Kegel  vom  Object  als  der  Basis  nach  der  Pupille  hiu, 
durch  welche  diese  die  Abspiegelung  des  Objects  auf- 
nimmt ^).  Je  nach  der  Grösse  der  Winkel  dieser  Kegel  be- 
urtheilt  man  die  Grösse  und  Grössenverhältuisse  der  Objecto. 
Die  gegenseitige  Entfernung  der  Objecte  schätzt  man  nach 
dem  Winkel  des  Kegels,  vermittelst  dessen  man  den  Zv^ischen- 
raum  oder  das  was  diesen  ausfüllt,  sieht;  den  Abstand  vom 
Auge  aber  durch  eine  Art  von  Gewöhnung  {öiä  owr^d^eiag 
TLvog):  da  nämlich  nahe  Gegenstände  uns  stärker,  ferne  hin- 
gegen schwächer  afficiren,  so  schätzen  wir  die  verschwomme- 
neren {w/lviodf^GreQu)  als  ferner,  die  helleren  und  kenntlicheren 
als  nahe.  Analog  verhält  es  sich  mit  dem  Schalle.  Bewegung 
sieht  mau  vermittelst  der  Wahrnehmung,  dass  etwas  gegen 
einen  bestimmten  Gegenstand  oder  gegen  das  Auge  nicht  mehr 
denselben  Abstand  beibehält.  Hierauf  beruht  auch  die  Wahr- 
nehmung der  Scheinbewegungen:  wenn  nämlich  die  erwähnte 
Wirkung  durch  die  eigene  Bewegung  des  Beobachters  herbei- 
geführt wird,  so  schätzt  derselbe  gleichfalls  das  Object  als 
bewegt  (153  b  ob.).  Ruhe  sieht  mau  als  Aufhören  der  Be- 
wegung, Zahl  als  Aufhebung  des  Conti nuum. 

Als  Ergänzung  der  aufgeführten  sinnesphysiologischen  Leh- 
ren mögen  schliesslich  hier  einige  Beobachtungen  über  die 
Betonung  der  Empfindungen  eine  Stelle  finden.  Theophrast 
(frgm.  91  Wim.)  bemerkt,  dass  von  den  verschiedenen  Em- 
pfindungen die  des  Gehöres  den  stärksten  Eindruck  auf  das 
Gemüth  macht.  Für  die  Arten  der  Geschmäcke  besteht  nach 
Themistius  (II,  131  Sp.)  eine  Analogie  mit  denen  der  Farben, 
sofern  sie  eine  abgestufte  Eeihe  zwischen  zwei  Extremen  bil- 
den. Zwischen  süss  und  bitter  liegen  nämlich  nach  der  Seite 
des  Süssen  hin  das  Fettige,  nach  der  des  Bittern  das  Salzige, 
und  zwischen  diesen  beiden  wieder  die  Empfindungen  des 
Scharfen  {ÖQit.a),  Herben  {cdoT^QÖv)^  Sauern  {0Tqv(fv6v)  und 
Beissenden  (oir).  Die  Gerüche,  wie  derselbe  Gewährsmann 
bemerkt,  ergeben  nicht  so  zahlreiche  Unterschiede,  wie  Gehör 


1)  a.  a.  0.:  rr^og  TuvTt]  (1.  TavTt]v)    äno  tov  oqio/hsvov  oioi  (\.  oig) 
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und  Gesiebt,  und  sind  immer  betont.  Zum  Zwecke  ibrer  ünter- 
scbeidung  übertragen  wir  auf  sie  die  Eindrücke  der  Gescbmäcke, 
die  sich  uns  deutlicher  zu  erkennen  geben  (ebd.  124).  Ge- 
ruchs- und  Geschmacksquaiitäten ,  sagt  Alexander  (d.  an.  fol. 
132  b  ob.)  sind  immer  betont,  während  die  des  Gesichtes  und 
Gehöres  auch  gleichgültig  sein  können.  Genauer  bestimmt  übri- 
gens diese  Verhältnisse  Galen  (VII,  115  f.):  die  Betonung  ist  bei 
^llen  Empfindungen,  nur  tritt  sie  beim  Gesicht  am  wenigsten, 
bei  Geiuch  und  Geschmack  am  meisten  hervor.  Die  Art  der  Be- 
tonung (ob  als  Lust  oder  Schmerz)  hängt  davon  ab,  ob  der  Ein- 
druck der  Substanz  des  Organs  förderlich  oder  nachtheilig  ist.  Im 
Gebiete  des  Tastsinnes  erkennt  Galen  (VII,  124),  der  denselben 
noch  nicht  vom  Muskelsinn  unterscheidet,  auch  innere  Sinnes- 
reize, die  betont  sind ;  dahin  gehören  die  Wohlgefühle  beim 
Ausruhen,  Baden  u.  dgl.,  tiie  auch  darauf  beruhen,  dass  der 
Organismus  hierbei  in  seinen  naturgemässen  Zustand  zurück- 
geführt wird. 

In  der  Entwickelung  der  eigentlichen  Erkenntnisslehre 
nach  Aristoteles  ist  zunächst  im  Allgemeinen  die  Thatsache 
zu  l)emerken,  dass  (wie  auch  in  späteren  Entwickelungen)  dem 
Uebergange  von  der  ursprünglichen  dualistischen  Anschauung 
der  Seele  zu  der  naturalistisch -monistischen  schon  in  der 
peripatetischen  Schule  eine  Aufhebung  des  Dualismus  hin- 
sichtlich der  höheren  und  niederen  Erkenntnisskräfte  zur  Seite 
geht.  Die  Vernunft  kommt  nicht  mehr  als  ein  Jenseitiges 
den  übrigen  Seelenkräften  gegenüber  zu  stehen,  sondern 
sie  erhält  ihre  Stellung  in  dem  ansteigenden  organischen 
Entwicklungsprocesse  angewiesen  ohne  jeden  Rest  eines  aprio- 
rischen Ursprunges.  Die  hierfür  zu  Grunde  liegende  psycho- 
logische Anschauung  bestand  darin  dass  man  die  Seelen- 
thätigkeit,  abweicliend  von  Aristoteles  und  doch  zugleich 
vermittelst  einer  Erweiterung  seiner  Naturphilosophie,  als  Be- 
wegung fasste  und  diesen  Begriff,  der  das  Psychische  unter 
den  Gesichtspunkt  der  Naturentwicklung  stellt,  zuletzt  aus- 
nahmslos auf  alle  Seelenvermögen  ausdehnte  [59].  Auch  hier 
ist  es.  die  theophrastische  Kritik  aristotelischer  Ansichten, 
wodurch  sich  der  bezeichnete  üebergang  vorbereitet.    Theophrast 
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betoute  die  Mittelstellung    der    (fawaola    zwisclieu   Vernunft 
und  Sinnlichkeit  ^) ;  er  suchte  ein  gemeinsames  Kriterium  für 
die  "Wahrheit  sowohl  der  Wahrnehmung  als  des  Denkens  und  fand 
dieses  schon  vor  den  Stoikern  in  der  Evidenz  (rd  ivuQyeg)  2); 
besonders  aber   zeigt  seine  eingehende  Kritik  der  Lehre  vom 
vovg  den  Widerspruch,  der  darin  lag,  denselben  als  ein  ausser- 
halb  des    organischen   Zusammenhanges  Stehendes    zu    setzen 
und  doch  dem  Begreifen  vermittelst   der  auf  dieser  Basis  ge- 
bildeten Begriffe  für   zugänglich   zu  halten  ^).     Wie  kann  der 
von  aussen  gekommene  ein  organisches  Glied  {avi.i(fv)^g)  sein? 
Wenn  ferner  das  Denken  ein  Uebergang  von  der  Möglichkeit 
zur  Wirklichkeit  desselben,   also  ein  Leiden  ist,   wie  soll  er 
dem  unterliegen  können,  sofern  er  unkörperlich  ist,  oder  wel- 
chen Sinn   haben   die  Begriffe  Leiden  und  Veränderung  noch 
für  ihn?     Warum   wirkt  ferner  der  thätige  Factor,   wenn  er 
ihm    von  Anfang    an    wesentlich  ist,   nicht  immer;   oder  wie 
kommt,   im   anderen  Falle,   die  Ergänzung  (zum  Wirkenden) 
zu  Staude?     Woher  überhaupt  dabei  die  Unterbrechungen  im 
Denken,  woher  Vergessen,  Irrthum?     Jedenfalls   verlieren  die 
Begriffe  der  Möglichkeit  {dvvai.ug)  und  Wirklichkeit  (iveQysia) 
in  der  Anwendung  auf  ihn  ihre  eigenthümliche  Bedeutung  ^), 
Theophrast,  der  auch  hier  bei  alledem  an  der  Ansicht  des  Meisters 
festhielt,   scheint  sich  diesen  Schwierigkeiten  gegenüber  mit 
der  schon  sehr  scholastischen  Unterscheidung  begnügt  zu  haben, 
der   zum  Leib  gehörige  leidende  vovg  und   der  aus  der  Eini- 
gung   desselben    mit    dem    wirkenden    Princip   hervorgehende 
seien   gewissermassen    zwei,    gewissermassen    aber  doch  eine 
Natur,   sofern  sie   sich   wie  Materie   und   Form   am   einheit- 
lichen Dinge  verhalten  ^).   Strato  hingegen  hob  den  Unterschied 
zwischen   dem  unkörperlichen    und  jenseitigen  vovg  und  den 


1)  Simpl.  ad  Ar.  d.  an.,   S.  286,  31  ed.  Hayd.     Braudis,   Haudb. 
m,  1.  S.  287. 

2)  Sext.  Math.  ^TI,  218. 

3)  Zu  dem  Folgenden   vgl.  Priscian.  a.  a.  0.,  S.  269  f.     Themist.  d. 
au.  II,  198  Sp.     Zeller  ^b^  848  f. 

4)  Prise,  ebd.  H,  17  f. 

5)  Themist.  ebd. 
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übrigen   Seelentheilen   mit   Bewusstsein   auf  und  erklärte   die 
vernünftige  Seele  für  eine  einheitliche  Kraft,  die  auch  in  der 
Empfindung  als  solcher  wirke  ^),   wofür   er   die   bekannte   Er- 
fahrung anführt,  dass  wir  Eindrücke,   welche  auf  uns  wirken» 
nicht  einmal  bemerken,   sofern   wir  nicht  zugleich   die  Auf- 
merksamkeit, d.  h.  das  Denken,  auf  sie  richten  ^).    Gegen  die 
Annahme    eines    empirischen    Erinneruugs-   oder   Wissensver- 
mö^^ens   weist  er   auf  die  Thatsache  hin,   dass  es,   wie   ohne 
üebung  keine  Fertigkeit,  so  ohne  Beweis  kein  Wissen  gebe  ^). 
Nicht  alle  Peripatetiker  freilich   vollzogen  diese  Wendung  in 
der  Grundansicht.     Von  Cratippus   z.  B.   (einem  Zeitgenossen 
des  Cicero)   hören   wir,   dass  ihm  die  von  aussen  gekommene 
Vernunft  wegen   dieses  ihres  (göttlichen)  Ursprunges  zur  Be- 
gründung der  Mant)k  dienen  musste:  die  Vernunft  sei  um  so 
scharfsinniger,   je    mehr    sie   von  der  Gemeinschaft  mit  dem 
Leibe  sich  loslöse  (Cic.  d.  div.  I,  32,  70),    während  dagegen 
wieder    Dicäarch,    der    Naturalist,    nur    der  Weissagung    aus 
Träumen  und  Ekstase  Glaubwürdigkeit  zugestand  (ebd.  I,  3). 
Bei  den  späteren  Auslegern  des  Aristoteles  nimmt  zunächst 
die  Erweiterung  des  Begriffs  der  anschaulichen  Vorstellung 
{ffcivtaoia)  unser  Interesse  in  Anspruch.     Dieselbe   hat  sich 
jedenfalls  nicht  lediglich  innerhalb  der  Schule  vollzogen,  denn 
die  allgemeineren  und  dem  populären  Gebrauche  geläufigeren 
psychologischen  Begriffe  sind  mehr  und  mehr  Gemeingut  ge- 
worden.  Man  erkennt  an  ihr  deutlich  den  Uebergang  von  dem 
ursprünglichen  Sinne  zu  der  modernen  Bedeutung  der  Phan- 
tasie.    So  wenn  Alexander    (d.   an.  135  a  unt.)    hinsichtlich 
ihres  Unterschiedes  von  der  Empfindung  hervorhebt,  jene  zwar 
stehe  nicht  in  unserer  Macht,   wohl  aber   die  Phantasie;   die 
Empfindung  der   specifischeu  Eigenthümlichkeiten    sei    immer 
wahr,   der   Inhalt   der  Phantasie  hingegen  nicht,   da  ihr,  im 
Gegensatze  zur  Meinung,  das  Bewusstsein  der  Thatsächlichkeit 
fehlt  (135  b  ob.  f.).     Die  Phantasie,  wie  Alexander  (ebd.)  de- 


1)  Zell  er  ebd.  918  f. 

2)  Plut.  d.  soU.  an.  3,  G. 

3)  Plut.  V,  738  (frgiu.)  ed.  Wyttenb. 


201  _ 

finirt,  ist  eine  von  der  Empfindung  zurückbleibende  Spur,  ein 
T^'pus,  zu  dem  aber  noch  die  Wirkung  der  anschaulichen  Vor- 
stellungsthätigkeit  {rfig  qavTaOTivJ^g  dvvdueiog  irsoysia)  hinzu- 
kommt. Wir  besitzen  nicht  so  viel  Phantasien  wie  Eindrücke, 
sondern  nur  soviel  als  wir  durch  innere  Thätigkeit  {evegyEiv} 
in  der  Richtung  dieses  oder  jenes  anschaulichen  Typus  gerade 
anregen.  Zu  dieser  Thätigkeit  verhalten  sich  jene  Spuren  selbst, 
wie  die  sinnlichen  Objecte  zur  Empfiuduugsthätigkeit.  In  Zu- 
ständen wie  Traum  und  Wahnsinn  werden  dann  solche  Ge- 
bilde für  Wahrheit  genommen,  weil  hier  die  Phantasiethätig- 
keit  nicht  eigentlich  selbst  die  Spuren  bewegt,  sondern  von 
ihnen  (unfrei)  bewegt  wird  ^).  Den  Gegensatz  der  Phantasie 
zu  der  Evidenz  thatsächlicher  Erkenntniss  hebt  auch  Themistius 
(II,  169)  hervor.  Jene,  heisst  es  dort,  zwingt  zur  Anerkennung 
oder  Verwerfung,  das  Phautasiren  hingegen  steht  bei  uns,  und 
erstreckt  sich  nicht  bloss  auf  das  (empirisch)  Mögliche,  son- 
dern auch  auf  Gebilde  wie  die  Gestalt  einer  Scylla  u.  dgl. 
Wie  die  Aussendinge  Gegenstand  der  Empfindung,  so  ist  der 
Empfindungseiudruck  selbst  wieder  Gegenstand  der  Bearbeitung 
von  Seiten  der  Phantasie.  Den  breitesten  Eaum  aber  nehmen  bei 
den  späteren  Auslegern  die  Erörterungen  ein,  wie  man  sich  die 
Vernunft  {vovg)  nach  dem  wahren  Sinne  des  Meisters  Aristo- 
teles zu  denken  habe.  Aus  dessen  Angabe,  dass  der  voüg  den 
übrigen  Seelentheilen  heterogen,  dass  er  trennbar  sei,  wie  das 
Ewige  im  Gegensatze  zum  Vergänglichen  %  schlössen  die  Einen, 
er  sei  im  Grunde  gar  nicht  für  ein  seelisch-organisches  Vermögen 
anzusehen,  sondern  für  eine  überirdische  Wesenheit.  So  nament- 
lich die  schon  unter  dem  Einflüsse  neuplatonischer  und  christ- 
licher Anschauungsweise  stehenden  Erklärer  Simplicius  und 
Philoponus,  während  Themistius  unentschieden  bleibt.  Andere 
dagegen,  worunter  namentlich  die  älteren  wie  Theophrast, 
Andronicus,  auch  Alexander  und  von  den  jüngsten  Porphyrius, 
bestehen  auf  seiner  Gleichartigkeit  mit  den   übrigen   Seelen- 

1)  TW  TTjv  (favTccGTtxi]v  övvHfxvv  y.LViTo&ca  vno  twv  iyxKTCtltififxd- 
T(OP  xiä  log  änb  ttuqövtcov  xcd  ov/  wf  utiö  tocovtmv  onoh'c  iariv. 
Alex.  a.  a.  0. 

2)  Ar.  de  an.  413  b  24. 
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kräfteu.  Die  Yerbindung  des  Teberirdischeu  mit  dem  Organi- 
schen suchten  sich  die  Vertreter  der  ersteren  Ansicht  hin- 
sichtlich ihrer  Möglichkeit  auf  verschiedene  Weise  zurechtzu- 
legen, Philoponus  z.  B.  durch  den  Hinweis  auf  die  Einheit 
von  Materie  und  Form,  die  ja  auch  zu  einander  heterogen 
seien  ;  in  tieferer  Weise  Jamblichus,  der  die  verschiedenartigen 
Kräfte  für  geeinigt  ansah  nach  Massgabe  einer  ihrem  Zu- 
sammenwirken a  priori  zu  Grunde  liegenden  Idee  ^). 

Sehr  eingehend  sind  die  Erörterungen  über  das  Wesen  der 
Denkthätigkeit  wieder  bei  Alexander.  Dass  auch  in  der  Sinnes- 
empfindung als  solcher  schon  eine  Verstau desthätigkeit  ent- 
halten ist,  hebt  er  nachdrücklich  hervor  ^).  An  der  Empfinduugs- 
qualität  untei'schddet  der  Sinn  die  Gegensätze  und  Verschie- 
denheiten, d.  h.  er  urtheilt  zugleich.  Diese  Einheit  liegt 
im  Interesse  der  Erkeuntniss,  denn  zur  Erkenntniss  des  Em- 
pfinduugsunterschiedes  ist  erforderlich,  dass  die  Empfindung 
und  ihre  Vergleichung  (Beurtheilung)  durch  ein  einheitliches 
Subject  geschehe  (Quaest.  181,  7).  Die  Erklärung,  wie  diese 
Einheit  möglich  ist,  fällt  nun  freilich  wieder  sehr  scholastisch 
aus.  Die  Leistung  derselben  wird  nämlich  einfach  einer  in 
dem  körperlichen  Centralorgan  der  Empfindung  ruhenden  Em- 
pfiudungs-  und  Beurtheilungsfähigkeit  zugeschrieben  (185,  12  f.). 

Die  Vernunft,  lehrt  Alexander,  macht  alles,  Abstractes  wie 
Sinnliches  denkbar  durch  Herausheben  des  W  e  s  e  n  s  der  Sache 
und  Abstreifen  alles  individuell  anschaulichen  und  zufälligen 
Materiellen  (der  vir/.))  TtegloraGig).  Die  Vernunft  als  die 
Möglichkeit  den  Denkstoff  aufzunehmen  {vXiy.ög  vovg),  ist  im 
Menschen  von  Haus  aus  eine  Anlage  zur  Aufnahme  der  Gattungs- 
begriffe und  gleicht  insofern,  wie  Alexander  im  Anschluss  an 
das  aristotelische  Gleichniss  näher  ausführt,  mehr  der  Unbe- 
schriebenheit  der  Tafel,  als  der  Tafel  selbst  ^).  Was  zu  dieser 


1)  dvvciuHg  i/'i/^?  avuqvTovg  .  .  .  xara  utuv  iSiav  avvvcffartjxf'vca, 
(ig  /Auig  oialug  vnoaTtiaiv  [evovaS-ta;  s.  Salmas.  zu  Simplic.  Epict. 
S.  256  f.,  wo  clie  Belege  zu  der  ganzen  Streitfrage  zusauuneugestellt 
sind.  f 

2)  Alex.  Aphr.  quaest.  IE,  9;  S.  180,  15  Sp. 

3)  Sofern  die  Tafel  als   solche   immer   schon    ein  Bestimmtes  wäre: 
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Anlage  der  Yernimft  später  noch  hinzu  erworben  wird,  ist 
die  Form,  dauernde  Beschaffenheit  und  Vollendung  derselben  ^), 
und  dies  vollzieht  sich  in  der  Weise,  dass  es  von  den  durch  die 
Erinnerung  festgehaltenen  Auschauungsbildern  äusserer  Ein- 
drücke aus  zu  einem  Uebergange  kommt  von  dem  Besitzen 
des  Eindruckes  als  eines  individuellen  Einzelnen  zum  Fest- 
halten desselben  als  einem  Generellen  und  Allgemeinen.  Die- 
ser vollzieht  sich  vermittelst  der  Erfahrung,  wie  man  z.  B. 
den  Begriff  weiss  aus  vielen  gesehenen  Dingen  abstrahirt. 
Dieses  Ergreifen  des  den  einzelnen  Exemplaren  Gemeinsamen 
setzt  aber  bereits  das  Wirken  der  Denkthätigkeit  (in  der  ver- 
gleichenden Zusammenfassung  des  Aelinlicheu)  voraus  ^). 

unter  der  wirkenden  Vernunft  {povg  7toirjTr/,6g),  die  ,,von 
aussen"  hereinkommt,  versteht  Alexander  (139  b),  besonders 
wegen  des  aristotelischen  Vergleiches  mit  dem  Lichte  als  der 
obersten  Ursache  für  alles  Sichtbare,  die  ursprünglichste  (gött- 
liche) Ursache.  In  ihrem  Dasein  haben  die  Begriffe,  welche 
als  allgemeine  Beziehungen  und  Wesenheiten  den  Dingen  zu 
Grunde  liegen,  den  Grund  und  das  Wesen  ihrer  Existenz ;  sie 
sind  in  ihrem  An-  und  Fürsichsein  nur,  sofern  sie  von  jener 
(der  göttlichen  Vernunft)  gedacht  werden  ^).  In  der  Seele  des 
Individuums  aber  kommt  der  Wirksamkeit  dieser  überirdischen 
Vernunft  ein  für  die  Aufnahme  ihres  Inhaltes  schon  zu- 
bereitetes Organ  entgegen,  die  dynamische  Vernunft  {vovg 
'dvvdf.iei,  144b  unt.  f.),  die  als  Mittelglied  zwischen  jener 
und   der  an  das  Materielle  sich  (als  Feuer  oder  Wärme)  an- 


fj-ukkov  T(ö  rrjg  Jiivciy.tSog  üyQÜtfO)  M.V   ov  tT]  nivuxCdi  ceiirri  '  uirb  j'«o 
t6  yQccfxuciTtiov  i'jSri  ti  rSiv  ovToyv  iariv.     d.  an.   fol.   138  b. 

i)  elSog,  i'lts,  TtletÖTTjg  138  a  ob. 

2)  a.  a.  0.  yivsTcci  rig  uvToi  (sc.  r^j  vcS)  unb  tov  t6^(  y«)  y.cc&^i- 
icaGTov  Inl  t6  ToiövSi  xal  xa&ökov  fiiTcißaaig  Jf'  ijbi7i€iQiug.  — 
Die  nfQilrjifji^  yMl  Öik  rfjg  rcüv  xa&^  ixaGTcc  i(!a&r,Tö}i'  ouoiOTrjTog  tov 
ica&ö?.ov  ).fi}ptg  vor^aig  lartv  rj  yun  twv  djuoicor  avvd-saig  iQyov 
ijStj  vov. 

3)  Oder  iu  der  Terminologie  Alexanders  (a.  a.  0.) :  sie  haben  in  den 
nach  ihnen  benannten  Einzeldiugen  ilire  vnuo^ig  (ilir  „Anderssein"),  aber 
iitfe  -ÖTiöaTiiaig  nur,  sofern  der  voCg  notrjTixog  sie  denkt. 
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schliessenden  Seele  die  Einwirkung  des  Ueberirdischen  auf  den 
Menschen  erst  möglich  macht  und  so  das  menschliche  Den- 
ken zu  Stande  bringt.  Beide  Factoreu  sind  aber  auch  immer 
bei  einander,  denn  die  göttliche  Vernunft,  ist  wie  überall,  so 
auch  schon  im  Keime  des  Menschen  mit  vorhanden,  und  wir 
treten  in  den  Zustand  des  Denkens  wirklich  ein,  sobald  sie 
auf  Grund  jenes  vermittelnden  Vermögens  in  uns  zur  realen 
Wirksamkeit  kommt.  Der  Schwierigkeit,  welche  für  diese 
Anschauung  in  der  Thatsache  liegt,  dass  das  Denken  trotz  der 
stetigen  Anwesenheit  der  wirkenden  Vernunft  doch  nicht  jeder- 
zeit wirklich  ist,  sucht  Alexander  durch  ein  Gleichniss  zu 
begegnen:  die^  Vernunft  verhält  sich  in  diesem  Falle  wie  der 
Künstler  der  immer  künstlerisch  thätig  ist,  wenn  er  auch 
nicht  immer  niit  dem  Werkzeug  (ogyarov)  arbeitet  (145  a  ob.). 
Das  „organische"  Zusammenwirken  aber  zwischen  der  dyna- 
mischen und  der  wirkenden  Vernunft  ergiebt  eben  das  Be- 
stehen der  Vernunft  im  gewöhnlichen  Sinne,  als  die  dem  Men- 
schen eigene  stetige  vernünftige  Beschaffenheit  {sv  yS,ei  povg)  ^). 
In  diesem  Zusammenwirken  liegt  zugleich  die  Analogie  des 
Denkens  mit  dem  Empfinden,  sofern  auch  bei  Letzterem  die 
vorhandene  Empfindungsfähigkeit  von  einem  Aeusseren  (dem 
Objecte)  zur  wirklichen  Empfindung  angeregt  und  ergänzt  wird ; 
ist  doch  auch  die  göttliche  Vernunft  ein  von  Aussen  {S^vQci&sv) 
Hereinwirkendes  (144  a  unt.  f.).  Wie  wir  ferner  für  die  ver- 
schiedenen Empfindungen  und  ihre  Arten  ein  gemeinsames 
sinnliches  ünterscheidungsvermögen  (das  y.oivöv  aia&rjTj^Qiov) 
besitzen,  so  auch  in  der  Vernunft  ein  höheres  ünterscheidungs- 
vermögen für  die  verschiedenen  Arten  und  Inhalte  des  Denkens 
(Anschauen,  Erkennen,  Meinen,  Ueberlegen  u.  a.).  (137  a  unt.). 
Themistius  (II,  181)  fasst  das  Verhältuiss  der  beiden  Arten 
von  Vernunft  ebenso  wie  Alexander.  Die  Wirkung  der  thä- 
tigen  in  der  aufnehmenden  beschreibt  er  psychologisch  als 
ein  Sichtbarmachen  der  im  Gedächtniss  als  Stoff  liegenden 
allgemeinen  Anschauungen   {-/.oiva   rot]f.ictTa)  auf  Grund  einer 


1)  (1.  an.  fol.  138  a  Mit.,  143b  imt.,  vgl.  Nourrisson  a.  a.  0.  87. 
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an  ihuen  sich  vollziehenden  synthetischen  Thätigkeit  (als  ein 
oi'VTid^ivai,  diaiQslr,  /nsvievat,  7teQi0y.07C£iv  alla  i^  alXcov). 
Dass  wir  denken  können,  so  oft  wir  wollen,  beruhe  auf  dem 
Bereitliegen  jenes  Stoffes  (183).  Dem  Wesen  nach  setzt  in- 
dessen Themistius  die  wirkende  Vernunft  nicht  mit  Gott  iden- 
tisch (189):  sie  gleicht  {eoi/.e)  nur  meistens  Gott  in  ihrer 
Thätigkeit  (wie  Aristoteles  dies  auch  ausspreche),  sofern  Gott 
wie  die  Vernunft  in  gewisser  Beziehung  alles  ist,  und  in  an- 
derer wiederum  alles  lenkt.  Sie  ist  als  besondere  Kraft  der 
Seele  eben  die  synthetische  Thätigkeit,  die  mit  dem  Bewusst- 
werden  der  Begriffe  und  des  Denkens  selbst  gegeben  ist,  als 
solche  unermüdlich  und  unaufhörlich,  ewig  und  selbstthätig 
(184),  Innerhalb  dieser  selbst  unterscheidet  nun  wieder  The- 
mistius die  dynamische  von  der  im  eigentlichen  Sinne  wirken- 
den Vernunft.  Die  erstere  ist  ihm  nicht  dasselbe  mit  der 
leidenden  (dem  vovg  Tta&TjziYMg),  sondern  verhält  sich  zur 
wirkenden,  wie  die  erste  Stufe  der  Entwickelung  zur  zweiten 
(194  f.),  oder,  bildlich  ausgedrückt,  wie  der  Lichtstrahl,  der  zu- 
erst sich  uns  kundbar  macht,  zum  Wesen  des  Lichtes  selbst, 
dem  er  entstammt.  Im  Grunde  der  Sache  hat  die  wir- 
kende Vernunft  ihre  Inhalte  „ungetheilt"  {d/.iEQag)',  dass 
wir  trotzdem  discursiv  denken,  liegt  an  der  Nothwendig- 
keit  der  materiellen  Unterlage,  welche  der  Gedächtnisstoff 
bildet  (185). 

Die  wirkende  Vernunft  fasst  Themistius  innerhalb  der 
Vielheit  der  Subjecte  als  eine  einheitliche  gemeinsame  Kraft 
(190),  die  wie  das  Licht  in  einzelne  Strahlen,  sich  in  die 
Menge  der  denkenden  Einzelsubjecte  zertheilt  hat.  Aus  die- 
sem Verhältnisse  erklärt  er  die  Gemeinsamkeit  der  Begriffe 
sowie  das  unmittelbare  gemeinsame  Verständniss  der  obersten 
und  allgemeinsten  Sätze,  sowie  überhaupt  die  Thatsache,  dass 
man  im  Denken  und  Reden  sich  gegenseitig  versteht.  Auf 
Grund  dieser  Gemeinsamkeit  sei  nun  die  Vernunft  in  Aristo- 
teles' Sinne  zugleich  leidend  {voüg  Ttad-^rr/Mg)^  sofern  sie  des- 
wegen eingeflochten  erscheine  in  die  Materialität  der  mensch- 
lichen Natur  und  unter  dem  Einflüsse  der  organischen  Ge- 
müthsbewegungen  und  Begierden  (195  f.),   wie  ja  auch  diese 
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ihrerseits    wieder   unter    dem  Einflüsse    der  Vernunft  stehen 
können  '). 

Ob  diese  verschiedentlichen  Unterscheidungen  wirklich,  wie 
ihre  Urheber  behaupten,  mit  den  An-  und  Absichten  des 
Aristoteles  übereinstimmen  oder  nicht,  ist  für  die  Zwecke 
unserer  Darstellung  weniger  von  Interesse  als  die  Thatsache, 
dass  sich  an  ihnen  in  der  Schule  des  Meisters  augenscheinlich 
das  Bedürfniss  zu  Tage  legt,  eine  Art  auf-  oder  besser  ab- 
steigender Stufenfolge  in  den  Leistungen  der  Vernunft  aufzu- 
weisen, durch  welche  ihr  Zusammenwirken  mit  den  anders- 
artigen seelischen  Wirksamkeiten  und  ihre  Abhängigkeit  von 
denselben  ebenso  begreiflich  werden  soll,  wie  andrerseits  ihr 
eigenartiger  „höherer"  Charakter.  Eine  wirklich  genetische 
Stufenfolge,  bei  der  zugleich  der  Process  der  Entwickelung  von 
unten  auf  durchsichtig  Avürde,  ist  freilich  dabei  nicht  zu 
Stande  gekommen;  an  ihre  Stelle  tritt  lediglich  eine  Keihe 
dialektischer  Namen  und  Unterscheidungen,  die  indess  immer- 
hin das  Vorhandensein  des  Bedürfnisses  nach  genetischer  Er- 
kläruugsweise  zum  Ausdruck  bringt.  Man  erkennt  dies  auch 
an  der  Art,  wie  Themistius  (in  der  Erklärung  von  Anal.  post. 
II,  19)  ^)  sich  den  Hergang  in  der  Bildung  der  Begriffe  auf 
Grund  der  Erfahrung  und  Empfindung  zurechtlegt  (I,  101) : 
durch  wiederholte  Wahrnehmung  und  sinnliche  Beobachtung 
festigt  sich  allmälig  in  der  Seele  das  Anschauungsbild,  der 
Tj'pus  einer  bestimmten  Gattung,  sowie  dessen,  was  sie  leistet 
(z.  B.  dass  Helleborus  ein  Medicament  ist).  Da  das  Allge- 
meine in  jedem  seiner  Exemplare  schon  enthalten  ist,  so  wird 
es  (als  Erkenutuissiuhalt)  auf  Grund  von  Wiederholungen  der 
gleichen  Einzelwahrnehmungen  vermittelst  des  Gedächtnisses 
festgehalten,  auf  diese  Weise  aus  dem  Flusse  der  Einzelwahr- 
nehmuugen  das  gemeinsame  Begriffliche  zusammeugefasst,  und 
so  der  Begriff  „zum  Stehen  gebracht".  Dass  die  Seele  dieses 
leistet,  ist  nun  eben  dadurch  bedingt,  dass  von  vornherein  die 
Veruunftthätigkeit  in  ihr  enthalten  ist  als  die  Fähigkeit,  welche 

1)  Der  voCg  nic-ür,Tix(,^-  ist  zugleich  das  7id&og  ).oyix6i',  Them.  ebd. 
197,  27. 

2)  S.  0.  S.  59  f. 
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die  sinnlich  gegebenen  Einzelheiten  in  eins  fasst  und  in  das 
Unbestimmte  Gliederung  bringt;  nur  wo  diese  (apriorische) 
Thätigkeit  unbemerkt  bleibt,  scheint  die  Begriffsbildung  sich 
lediglich  durch  die  äusseren  Eindrücke  statt  aus  dem  Wesen 
der  Vernunft  heraus  zu  vollziehen. 

Noch  mehr  im  Lichte  einer  genetischen  Anschauungsweise 
erscheint  das  was  Sextus  (adv.  Math.  VII,  219  f.)  als  das  Wesent- 
liche der  späteren  peripatetischen  Erkenntnisstheorie  vorträgt: 
die  Bewegung,  welche  in  der  sinnlichen  Erkenntniss  enthalten 
ist,  bewirkt  eine  Bewegung  der  Seele,  nämlich  Erinnerung 
und  Anschauung,  die  als  Spuren  der  Empfindung  zurückbleiben, 
deren  Inhalt  schon  eine  gewisse  Gleichartigkeit  des  Inhaltes 
der  Empfindung  zur  Anschauung  bringt.  Diese  in  Erinnerung 
und  Anschauung  bestehende  Bewegung  löst  weiter  eine  dritte 
Art  innerer  Bewegung  aus,  nämlicli  die  der  logisch  unter- 
scheidenden Anschauungsthätigkeit  ^),  die  aber  schon  eine  be- 
wusste  Denkthätigkeit  ist  ^) ,  z.  B.  wenn  man  aus  den  Er- 
innerungsbildern der  einzelnen  Personen  den  Gattungsbegriff 
Mensch  bildet.  Hierin  ist  nun  das  Reflexionsvermögen  (bei 
Sextus  öidvoia  genannt)  von  dem  activen  Denken  {vovg)  zu 
•unterscheiden.  Bleibt  die  Seele  bei  der  Beschäftigung  mit 
der  von  der  Empfindung  gegebenen  Anschauung  stehen,  so 
-ist  sie  auf  der  Stufe  der  Meinung  (225);  fasst  sie  dieselben 
aber  zum  Zwecke  der  Abstrahirung  des  Allgemeinen  zusam- 
men, so  ist  dies  schon  eine  Vernunftthätigkeit  (IV>'o<«),  aus 
der  dann,  je  nachdem  sie  in  der  Reduction  auf  unfehlbare 
Begriffe  oder  in  dem  Hinwenden  auf  das  dem  Irrthume  statt- 
gebende praktische  Gebiet  besteht,  entweder  theoretisches  oder 
(Praktisches  Wissen  {iTriGTi^ur^  oder  reyv)])  entspringt  (223). 
Zur  Charakterisirung  einzelner  Stufen  dieser  Entwickelung  im 
Sinne  der  Schule  können  wieder  einige  Ausführungen  bei 
Themistius  dienen  (II,  200  f.).  Die  Vernunft  als  dynamische, 
heisst  es  dort,  erhält  ihre  specifische  Denkbestimmtheit  durch 
die  Erleuchtung  {e?laf.in:€iv)  von  Seiten  der   wirkenden.     Sie 


1)  T^g  Xoytxijg  (fuvTaaCag  —  xutu  xoiocv  a,  a.  0. 

2)  diuvouc  und  voCg,  y.cau  noocUQiatv,  ebd. 
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denkt  dann  die  Begriffe  der  Kategorien,  zunächst  nur  als' 
solche,  und  darum  noch  ohne  Beziehung  zu  Wahrheit  und 
Irrthum,  die  erst  im  weiteren  Denken  durch  die  Verbindungen 
der  Begriffe  hineinkommen.  Erst  die  Vernunft  nämlich  bringt 
die  in  einander  verflossenen  Momente  und  Inhalte  des  anschau- 
lichen Vorstellens  als  abgegrenzte  Begriffe  und  Worte  mit 
einander  in  Verbindung  und  macht  dadurch  die  anschauliche 
Einheit  erst  zu  einer  logischen,  Sie  denkt  ferner  alles,  so- 
wohl das  räumlich  und  zeitlicli  Theilbare  wie  das  Untheilbare 
in  ungetheilter  Zeit  (202  f.).  Wie  die  einheitliche  Vernunft 
es  anfängV  entgegengesetzte  Begriffe,  nämlich  nicht  bloss  po- 
sitive, sondern  auch  deren  negative  {/Mza  arsQiqoiv)  Gegensätze 
zu  denken,  glaubt  Themistius  ebenfalls  mit  Hülfe  der  Unter- 
scheidung von  dynamischer  und  wirkender  Vernunft  erklären 
zu  können ,  indem  er  dieselben  zugleich  als  die  Vermögen 
zum  Denken  des  Negativen  und  Positiven  einander  gegenüber- 
stellt (205).  Den  positivsten  aller  Begriffe,  die  eigentlichste 
Realität  oder  Gott,  denkt  demzufolge  nur  die  wirkende  Ver- 
nunft ohne  Mitwirkung  der  dynamischen  (206). 

Abgesehen  von  dem  Gegensatz,  in  welchen  bei  den  Ari- 
stotelikern  Wesen  und  Inhalt  der  Vernunft  zu  den  organisch- 
psychischen Functionen  gesetzt  ist,  hält  sich  die  Zeichnung  der 
genetischen  Entwickelung  der  Erkenntniss  bei  den  Stoikern 
im  wesentlichen  mit  der  peripatetischen  in  Uebereinstimmuug, 
nur  ist  hier  bei  dem  Zurücktreten  des  theoretischen  Interesse 
hinter  das  praktische  der  Process  viel  äusserlicher  aufgefasst 
und  durchgeführt. 

Die  Empfindung  und  ihr  Bewusstwerden  in  dem  herrschen- 
den Seelentheile  ist  für  die  Stoiker  ein  körperlicher  Vorgang, 
wie  die  Seele  selbst  eine  körperliche  Substanz  ^).  Die  Inhalte 
des  Gemeinsiunes  {xoivi)  aiad^njaig)  werden  zum  Erweis  ihrer 
Körperlichkeit  ohne  weiteres  mit  denen  des  Tastsinnes  in  eins 
gesetzt  ^).     Die  Seele  ist  nach  der  stoischen  Theorie  ursprüng- 


1)  Stob.  cd.   I,  50.    Dox.  Gr.  395  h  20.     Plac.  pliil.  IV,  23.     Sext. 
Emp.  Pp-rli.  Hjii.  EI,  188. 

2)  Plac.    phil.   IV,    8.     Stob.  Flor.  PV,  203:    ol  Zroixol  tijvSs  ttjv 
xotv})v  uXaO-riaiv  irrus  (((frjv  TiQoaccyooevovacv.  "' 
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lieh  gleich  einem  unbeschriebenen  Blatte  auf  welches  die 
Empfindungen  die  ersten  Schriftzüge  eintragen;  doch  wird 
ihre  besondere  Aufnahmefähigkeit  für  die  Letzteren  beson- 
ders hervorgehoben  ^).  Das  sinnliche  Object  prägt  seine 
Eigenthümlichkeit  in  dem  wahrnehmenden  Subject  ab,  wie 
das  Siegel  seine  Form  im  Wachs,  und  hat  insofern  auch 
als  subjectiver  Vorgang  objective  Eichtigkeit  ^).  Auf  die- 
sem Abdruck  im  Organ,  welcher  wie  der  des  Siegels  seine 
Höhe  und  Tiefe  hat  ^) ,  beruht  (nach  Zeno  und  Klean- 
thes)  das  Gedächtniss  und  das  auf  Grund  desselben  zurück- 
bleibende Anschauungsbild  {(favTaala),  Chrysippus  freilich 
fand  in  dieser  Auffassung  eine  Anzahl  von  Schwierigkeiten 
besonders  hinsichtlich  der  Möglichkeit,  zu  gleicher  Zeit  eine 
Menge  verschiedener  und  theilweise  geradezu  unverträglicher 
Abdrücke  aufzunehmen  und  festzuhalten ;  er  ersetzte  sie  daher 
durch  die  Ansicht,  der  sinnliche  Eindruck  bestehe  in  einer 
qualitativen  Veränderung  {uUoiojgi^)  des  passiv  aufnehmenden 
Organs,  bzw.  der  Seele  *).  An  dem  Begriffe  der  (parraaia  ist 
bei  den  Stoikern  die  Erweiterung  im  Sinne  der  Einbildungs- 
kraft, deren  Inhalte  auf  einer  an  die  äusseren  Eindrücke  sich 
anschliessenden  Wirkung  der  Denkthätigkeit  {öidvoia)  beruhen, 
gleichfalls  zu  finden  %  Das  Zusammenfassen  gleichartiger 
Anschauungsbilder  in  eine  Gesammtvorstelliuig  ist  die  Erfah- 
rung %     Diese  Wirkung  der  Denkthätigkeit  in  Bezug  auf  die 


1)  Plao.  phil.  TV,  11 :  ol  Zrw'ixoi  ifccacv "  otkv  y^wriO-ri  6  uvO-imnog 
f/H  Tu  ijytf.ioviy.6v  /nt'Qog  r»)?  ipvxfjg  üaneQ  X'k''^W  tvtQyov  ffg  nnu- 
yo(((f>]v. 

2)  Soxt.  Emp.  Math.  XI,  183:  die  sinnliche  Anschauung  ist  y.«Te(- 
XrinTixi]  und  vnÜQXovrog  yi-v^a&m  y.a)  y.ar^  avTÖ  tö  vnuQyov  ^vrcno/iif- 
fxnyiifvdig  y.at   tvrciTta(fnc(yt(iufv(og. 

3)  Sext.  Matli.  Yil,  228.  236.  372.  Pp-rh.  Hy]>.  H,  70.  Diog.  I.. 
vn,  45  f. 

4)  Sext.  Math.  VH,  229.  239.  376;   H,  400.     Diog.  L.  \TI,  50. 

5)  Suid.  s.  V.  (fcivTccaiK.  Welcherlei  Arten  von  Gegenständen  man 
in  dieser  Weise  oft  vorstellt,  heisst  es  bei  M.  Anton.  V,  16,  das  giebt  der 
ganzen  Denkweise  ihre  bestinnnte  Färbung. 

6)  tfiTifioiu  =  To  Tiöv  ofxotidMv  (fnvTccaiüiv  nXfj&og.  Plac.  phil. 
IV.  11. 

Sieb  eck,  Gesch.  der  Psyclinl.    T,  2.  14 
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Eindrücke  ergiebt  dann  zunächst  die  Meinung  ^)  und  weiter 
die  auf  der  Anschauung  beruhenden  Allgemeinbegriffe  {/rQo- 
Irjipeig),  die  sich  durch  ihre  naturwüchsige  und  unwillkürliche 
Entstehung  von  den  Begriffen  im  engeren  Sinne  {tvroiui,  Iv- 
v9)}aara)  unterscheiden,  sofern  letztere  als  Resultat  aus  einer 
besonderen  wissenschaftlichen  Reflexion  und  Beobachtung  her- 
vorgehen ^).  In  dieser  spontanen  Verarbeitung  ^)  der  An- 
schauungen zu  Begriffen  und  begrifflichem  Denken  zeigt  sich 
schon  die  Wirksamkeit  der  Vernunft  {loyog) ,  die  etwa  mit 
dem  14.J  Lebensjahre  im  Menschen  ausgebildet  ist  (Plac.  phil. 
IV,  11).  Die  Art,  wie  dieselbe  im  Denken  die  gegebenen 
sinnlichen  Eindrücke  bearbeitet,  haben  die  Stoiker  zu  classi- 
ficiren  gesucht.  Die  Vernunft  wirkt,  wie  sie  ausführen, 
stufenweise,  theils  auf  Grund  des  unmittelbaren  sinnlichen 
Eindruckes  (xara  TtegiTTrcüOiv)  im  Bewusstwerden  der  Empfin- 
dung, theils  in  der  Anerkennung  der  Aehnlichkeit  des  Objects 
mit  seinem  Anschauungsbilde  (x««9-'  o/^wiorriTa);  ferner  (als 
Phantasie  im  jüngeren  Sinne  dieses  Wortes)  indem  sie  ent- 
weder nach  Analogie  anderweitig  wahrgenommener  Dinge  das 
Anschauungsbild  vergrössert  oder  verkleinert  ^) ,  oder  einfach 
Umsetzung  {^tetcuJ^eaic)  der  Bestandtheile  desselben  vornimmt  ^) 
oder  verschiedene  sinnliche  je  in  eins  zusammenbringt  ^)  {/.aiä 
GvvOmir)-^  wieder  eine  andere  Art  ist  die  Begriftsbildung  durch 
Entgegensetzung  ^).   Durch  Succession  {(.teraßaaig)  ferner  ent- 


1)  Sö^cc,  vn6lri\pi?,  vgl.  Salmas.  ad  Sinipl.  Epiet.  41. 

2)  Plac.  phU.  IV,  11  (Dox.  Gr.  400  a  17  f.):  röjv  ^t  ^vvoidv  cd  ^ttv 
(fvaixüig  yCvovxai  xciTci  Tovg  eiQrj/.t^vovg  Toönovg  y.al  ((vf7ii.Tf^vi'jTiog,  iti. 
ök  ijSri  di'  ijfxtriQug  diSnaxciUag  xcu  ^niutXdug  '  aiirni  fxtv  ovv  fwoiiti 
xttXuDt'Tccc  ^lövov,  ^xfTvai  öh  xal  nQolrixpftg.  Diog.  L.  VII,  54:  nf^öXr^xpcg 
=  h'voui  (fvouxij  Tov  xaOökou.     Vgl.  Epict.  Diss.  1,  22. 

3)  Scxt.  Math.  VUI,  406.  409.     Zeller  ma^  77,  Anm.  4. 

4)  7,.  B.  etwa  aus  doni  Anscliauuugsbildc  des  Menschen  das  tles 
Riesen  oder  des  Zwerges  macht. 

5)  z.  B.  etwa  Menschengestalten  fingirt,  welche  die  Augen  auf  dei 
Brust  haben. 

ü)  wie  in  der  Vorstellung  clor  (Jontauren  u.  a. 
7)  Auf  diese  Weise  soll  ?..  B,   der  Begriff  des  Todes   aus   dem   des 
Lebens  gebildet  worden. 
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steht  die  Vorstellung  des  Ortes,  durch  Negation  die  von  ver- 
neinenden Qualitäten  u.  dgl.  (Diog.  L.  VII,  52  f.). 

Die  Mitwirkung  der  Vernunft  wird  hierbei  immer  schon 
vorausgesetzt;  auf  Grund  derselben  hat  der  Mensch  mit  der 
sinnlichen  zugleich  die  logische  Anschauung:  an  einer  Münze 
z.  B.  sieht  er  nicht  bloss  die  sinnliche  Qualität,  sondern 
auch  die  Art  ihres  Gebrauches  ^).  Ausserdem  hat  er  vernunft- 
mässig  die  durch  Demonstration  vermittelte  Erkenntniss  (Diog. 
L.  VII,  52).  Nach  der  praktischen  Seite  ferner  (Plac.  phil. 
IV,  21)  ist  die  Vernunft  sowohl  innerlich  wirksam  {Xöyog 
IvdiadETog),  sofern  sie  zwischen  dem  Zweckmässigen  und  Uu- 
zweckmässigen  wählen  kann  und  das  richtige  Verhalten  in 
Bezug  auf  die  Affecte  bedingt  (Sext.  Pyrrh.  hyp.  I,  65),  son- 
dern auch  nach  aussen  in  der  Bildung  der  Sprache  (als  loyog 
7tqo(poQix6g)  ^).  Im  Besonderen  wird  die  Vernunft  beschrieben 
(Diog.  L.  VII,  46  f.)  als  die  Fähigkeit,  einen  gegebenen  Inhalt  als 
wahr  anzunehmen  oder  abzulehnen,  sowie  dem  Wahrscheinlichen 
gegenüber  die  kritische  Prüfung  zur  Anwendung  zu  bringen ; 
ferner  als  die  Kraft,  sich  vom  erkannten  Wahren  nicht  ab- 
drängen zu  lassen,  sowie  überhaupt  als  die  Beschaffenheit, 
welche  die  Anschauungsbilder  in  das  richtige  Verhältniss 
bringt  ^).  Aus  alledem  erwächst  das  Wissen  als  ein  auf  der 
vernunftgemässen  Aufnahme  und  Verarbeitung  der  Anschauungs- 
bilder beruhender  dauernder  Zustand  (Diog.  L.  VII,  47).  Auf 
ihr  beruht  endlich  die  Bildung  {ipvyj)  evTsxvog  xal  £7riOT/jf.iwv) 
als  Kenntniss  von  Anfang  und  Ziel  der  Dinge ,  sowie  der  im- 
manenten Weltvernunft  (Marc.  Ant.  V,  32).  Das  Thier  hat 
nach  stoischer  Ansicht  die  Vernunft  nicht.  Zwar  soll  Chry- 
sipp  in  dem  Thun  des  Hundes,  der  nach  Durchspürung  ver- 
schiedener Wege  den  richtigen  einschlägt,  eine  Art  logisches, 


1)  Sext.  Math.  Vin,  70.  Plac.  phil.  IV,  1.  Vgl.  Epictot.  diss.  I,  G. 
n,  8,  7. 

2)  Ueber  den  Zusanimonhaug  dieser  I^ehre  mit  einer  Ansicht  des 
Aristoteles  vom  tacü  und  i^w  köyog  (Ar.  7Gb  24)  s.  Prantl,  Gesell,  d. 
Log.  I,  119,  Anm.  117. 

3)  Epict.  Diss.  I,  20 :  der  Logoff  ist  7TQ6axQ'>](Ji?  (favTaaiwv  o'i'ar  i^eT, 
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nämlich  disjunctives  Schlussverfahren  gesehen  haben  (Sext. 
Pyrrh.  hyp.  I,  69);  im  Allgemeinen  aber  gilt  bei  den  Stoi- 
kern der  Satz,  dass  das  Thier  auf  der  Stufe  der  reflexionslosen 
Anschauung  stehen  bleibt  (Plac.  phil.  IV,  11).  Nach  einer 
interessanten  Erörterung  Seueca's  (epist.  121)  vertritt  bei  dem- 
selben die  Stelle  der  Vernunft  ein  angeborner  Tnstinct,  ein 
Gefühl  (sensus)  nämlich ,  welches  das  Thier  für  seine  Consti- 
tution besitzt,  ohne  dass  es  zu  klarem  Bewusstsein  kommt, 
in  derJVeise  etwa,  wie  jeder  Mensch  weiss,  dass  er  eine  Seele 
oder  ein  Bewegungsvermögen  hat,  oder  wie  das  Kind  seinen 
Organismus  gefühlsmässig  obenhin  (crasse,  summatim  et  ob- 
scure)  kennt.  Auf  ihm  beruht  es,  dass  das  Thier  seine 
Glieder  zweckmässig  gebraucht.  Denn  es  wird  wie  jedes  Ge- 
schöpf seiner  organischen  Constitution  gemäss  zum  Handeln 
bestimmt  *);  daher  weiss  es  schon  am  ersten  Anfange  seines 
Lebens,  was  es  als  schädlich  zu  vermeiden  hat,  wie  denn 
z.  B.  Vögel  nicht  den  Hund,  wohl  aber  die  Katze  und  sogar 
den  Schatten  des  Habichts  fürchten.  Die  Furcht  vor  dem 
Tode  bringt  das  Thier  mit  auf  die  Welt  und  das  auf  Erhal- 
tung des  Lebens  abzielende  Wissen  im  Einzelnen  besitzt  es 
vor  aller  Erfahrung  auf  Grund  des  instinctiven  Gefühles  seiner 
Beschaffenheit.  Das  Thier  fülilt  in  dieser  Weise  z.  B.,  dass 
es  aus  Fleisch  besteht,  und  „  fühlt "  daher  auch,  dass  dieses  durch 
ein  bestimmtes  Ding  verletzt  oder  nach  Umständen  geschützt 
wird.  Auch  die  Kunstfertigkeiten  gewisser  Thiere  sind  auf 
Grund  dieses  Gefühles  angeboren.  Daher  ist  kein  Thier  gelehr- 
ter als  das  andere,  denn  die  Natnr  verthcilt  ihre  Gaben 
gleicliraässig.  —  Mau  erkennt  in  dieser  Darstellung  Seueca's 
die  erste  ausfülirlichere  Begründung  der  alten  und  noch  heute 
vielfacli  populären  Ansicht  von  dem  sogen.  lustiucte  der 
Thiere  [60]. 

Einen  wesentlichen  Unterschied  der  stoischen  von  der  peri- 
patetischen  Erkenntnisslelire  bildet  bei  jener  die  Bemühung 
um  ein  besonderes  Kriterium  der  Waluheit.  Bei  Aristo- 
teles verstand  es  sich  wie  für  Plato  von  selbst,  dass  die  Ver- 


1)  Oimies  constitutioni  coiu-iliantur  in  (jua  sunt.     Son.  a..  a.  0. 
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uunft,  wo  sie  ungehindert  sich  bethätigt,  Wahrheit  hat,  denn 
ihr  Wesen  und  Wirken  ist  als  solches  schon  das  Kriterium 
der  wahren  Erkeuntuiss.  Die  Stoiker  hingegen,  welche  den 
platonischen  Unterschied  von  Vernunft  und  Sinnlichkeit  auf- 
gaben, um  beide  als  gleichartige  Kräfte  der  Seele  ohne  ur- 
sprünglichen Inhalt  und  Wahrheitsgehalt  zu  fassen,  müssen 
deswegen  eben  fragen,  was  denn  nun  im  Erkenntuissacte  die 
Wahrheit  verbürge.  Denn  die  Vernunftinhalte  (Ideen)  sind 
ihnen  nicht  metaphysische  Offenbarungen,  sondern  auf  Grund 
ihres  Empirismus  rein  subjective  Erkenntuissproducte  ^).  Aber 
das  Bedürfniss  eines  Kriteriums  ist  schon  für  den  Inhalt  der 
Empfindung  und  Anschauung  gegeben,  denn  wie  die  Stoiker 
sagen,  sind  nicht  alle  Empfindungen  wahr  -) ,  und  ausser  den 
Anschauungen,  welche  von  wirklichen  Empfindungen  stammen, 
giebt  es  auch  solche,  die  von  einem  leeren  Zuge  {dia/.evdL;  el- 
y,voi.i6g)  der  Seele  herrühren,  in  Folge  dessen  z.  B.  Melan- 
choliker ihre  Einbildungen  für  sinnliche  Realitäten  nehmen  ^). 
Auch  kommen  ja  Anschauungsbilder  im  Traume  und  in  der 
Phantasie  durch  rein  innere  Thätigkeit  zu  Stande  {hio  dia- 
voiao)  ^).  Als  Ki'iterium  nun  wi-rd  für  den  Inhalt  der  Anschauung 
wie  des  Denkens  diejenige  Beschaffenheit  zu  gelten  haben, 
welche  seine  Evidenz  ausmacht,  d,  h.  welche  der  Seele  die 
Anerkennung  seiner  Realität  und  somit  die  Zustimmung 
Xavy/MTccd^eoic)  abnöthigt.  Dies  liegt  nun  für  die  Wahrneh- 
mung darin  gegeben,  dass  man  in  derselben  auf  Grund  des 
Empfindungsvorgangs  eben  wirklich  ein  draussen  befindliches 
Ding  als  Anschauungsinhalt  in  das  psychische  Innere  herein- 
nimmt, dass  somit  die  Wahrnehmungsvorstellung  eine  her- 
einnehmende (/■«TaAi^/rrt "/?/  (favTccöia)  ist  [61].  Sofern 
nämlich  der  Gegenstand  wirklich  gesehen,  gehört  wird  u.  s.  w., 
und  Sinne  wie  Seele   gesund   sind,    hat    die   Empfindung   die 


1)  ''EpvorifxuTu  )j/LifTfQcc    „Gal."    liist.    pliil.  25    (Dox.   Gr.   (il5,   Iß. 
Vgl.  c)j(l.  472). 

2)  Belege  bei  Zeller  79.  85,  2. 

3)  Plac.  phil.  IV,  12,  4  f.     Sext.  Math.  VH,  241. 

4)  Diog.  L.  Vn,  45  f.  50  f.     Plac.  pliil.  IV,  0,  4.  12. 
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Kraft,  sich  die  Zustinimuug  zu  erzwingeu ,  äluilicli  wie  das 
Gewiclit  auf  der  Wagschale  diese  nothwendig  zum  Sinken 
bringt.  Das  Kriterium  ist  hier  m.  a.  W.  die  Handgreiflich- 
keit, die  unmittelbare  sinnliche  Klarheit  des  Eindruckes  selbst  % 
bei  welchem  die  Zustimmung  nothwendig  und  unfreiwillig  ist. 
Sofern  man  aber  beim  sinnlichen  Empfinden  ausser  dem 
■  äusseren  Eindrucke  noch  die  von  innen  kommende  Entgegen- 
nahme und  Anerkennung  desselben  als  eines  wahren  bemerken 
kami,  und  mit  letzterem  doch  auf  Veranlassung  des  Eindruckes 
eine  spontane  Thätigkeit  der  Seele  gesetzt  ist,  scheinen  die 
Stoiker  sich  für  berechtigt  gehalten  zu  haben,  den  Act  der 
Zustimmung  {oiy/MTa&eatg)  als  einen  freiwilligen  von  dem 
passiven  Erleiden  des  Eindruckes  zu  unterscheiden,  obwohl  sie 
andrerseits  keinen  Zweifel  daran  hegen,  dass  er  vom  Eindrucke 
erst  veranlasst  ist  ^). 

Aber  auch  für  das  Kesultat  der  Vernunftthätigkeit ,  das 
eigentliche  Wissen,  ist  ihnen  der  kataleptische  Charakter  das 
massgebende  Kennzeichen  der  Wahrheit  (Stob.  Ecl.  II,  128): 
was  sich  in  einer  mit  der  erforderlichen  Spannung  und  Kraft 
ausgerüsteten  Seele  im  normalen  Wege  der  Entwickelung  des 
Denkens  von  der  Stufe  der  Wahrnehmung  an  als  wissenschaft- 
liches Urtheil  auf  Grund  der  Vernunftthätigkeit  ergiebt,  das 
beding-t  eben  auf  Grund  normalen  Entstehens  die  unmittelbare 
Gewissheit  seines  Inhaltes,  und  hat  eben  in  dieser  Art  von 
rationeller  Handgreiflichkeit  die  Bürgschaft  seiner  Wahrheit; 
es  ist,  wie  namentlich  Posidonius  ausgeführt  zu  haben  scheint, 
Wahrheitsbürgschaft  auf  Grund  der  normalen  Vernunftwirk- 
samkeit 3).     Wo  hingegen  der  denkende  Theil ,   anstatt  seine 


1)  Cic.  Acad.  I,  11,  401.  Diog.  L.  ^TI,  54.  Scxt.  Matli.  Yü,  227. 
Pyrrh.  hyp.  IE,  241. 

2)  Sext.  Matli.  "MII,  397,  Die  Frchvilligkeit  der  avyxardihaig  wird 
iiiinieutlich  da  betont,  wo  sie  in  der  Zustimmung  zu  iiraktischen  Ent- 
schlüssen zur  (jcltung  konunt.     Vgl.  Gell.  Noct.  Att.  XIX,  1. 

3)  Des  ()()() dg  ;.d;'o<r.     Diog.  L.  VU,  54.     Uobcr   die   allmäligo   Aus- 
bildung der  liierher  gchririgen  stoischen  Terminologie   s.  Hirzcl,  Unter- ^ 
suehimgcu  etc.  U,  7  f. 
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Selbständigkeit  zu  bebaupten,  fremden  Einwirkungen,  z.  B. 
des  begebreuden  Factors  uuteiiiegt,  wird  sein  ürtbeil  getrübt 
(Gal.  V,  463). 

Wabre  Erkeuntniss  also  ist  nacb  den  Stoikern,  was  auf 
dem  Wege  des  natürlicb  -  organiscben  Entwicklungsganges  des 
Erkennens  auf  Grund  äusserer  Eindrücke  und  normaler  psycbo- 
losfiscber  Verarbeitung  derselben  zu  Stande  kommt.  Wabr 
ist,  was  so  gedaclit  wird,  wie  es  alle  normal  organisirten 
Menseben  denken,  und  das  Kriterium  der  Wabrbeit  für  einen 
Inbalt  liegt  in  nicbts  anderem  als  in  dem  Nacbweise  der 
normalen  Art  seiner  Entstebung.  Im  Gegensatze  zur  plato- 
uiscb-aristoteliscben  Anscbauung  von  einem  transcendenten 
Vernunftinbalte  wird  sonacb  die  stoiscbe  Erkeuntnisslebre  eine 
Begründung  des  common  sense.  Gegen  den  Inbalt  ibrer  Lehre 
von  der  Katalepsis  haben  nun  schon  im  Alterthum  die  Skep- 
tiker Arcesilas  und  Karneades  darauf  hingewiesen,  dass  keine 
wahre  Empfindung  und  Vorstellung  von  der  Art  sei,  dass 
nicht  in  Bezug  auf  subjective  üeberzeugungskraft  eine  falsche 
denselben  Eindruck  machen  könne,  wie  dies  namentlich  Sinnes- 
täuschungen und  widersprechende  bestimmte  Aussagen  der 
Sinne  selbst  beweisen  ^).  Unter  diesen  Umständen  aber  die 
wahren  von  den  falschen  zu  unterscheiden  sei  unmöglich,  zu- 
mal auch  der  Abstand  zwischen  beiden  durch  Mittelglieder 
und  unmerkliche  Unterschiede  ausgefüllt  werde,  sonacb  die 
Grenze  sich  verwische.  Den  Unterschied  der  katalepti.«chen 
Anschauung  und  ihres  Gegentheils  ersetzte  daher  Karneades 
durch  eine  Theorie  der  verschiedenen  Grade  der  Wahrschein- 
lichkeit, auf  Grund  deren  das  subjective  Zutrauen  zu  der 
Realität  des  Geschehenen  oder  Gedachten  ausreichend  er- 
scbeint  für  die  Zwecke  des  praktischen  Lebens  (Sext.  Math. 
VII,  166  f.). 

Der  Uebergang  zum  Sensualismus,  in  welchem  wir  die 
Stoiker  von  Aristoteles  her  begriffen  sehen,  ist  bei  Epikur 
in  dem  Rückgange  auf  die  demokritische  Anschauungsweise 
auch  in  der  Erkenntnisstheorie   vollzogen.     Eine  selbstthätige 


1)  Zcller  4fi4.  501  f. 
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Verarbeituug  der  Eindrücke  dureli  den  Verstand  wird  zwar 
üiclit  geleugnet;  sie  wird  aber  möglichst  im  Sinne  eines  an 
die  Wahrnehmung  sich  anschliessenden  physikalischen  Processes 
gefasst  und  als  eigentliches  Erkenutnissproblem  nur  dasjenige 
behandelt,  was  mit  der  Theorie  des  Hineinfliegens  der  Bilder 
in  die  Seele  in  unmittelbarer  Beziehung  steht.  Die  Bilder 
werden  aus  Wahrnehmungen  zu  Anschauungen  {cpavTaalai), 
sofern  sie  aus  dem  Sinnesorgane  weiter  in  die  Seele  gelangen 
und  ainAi  dort  die  ihrem  äusseren  Original  entsprechende 
Gliederung  ihrer  kleinsten  Theiie  behalten  [62].  Complicirte 
Auschauungs-  und  überhaupt  Phantasiebilder  sollen  sich  aus 
dem  Aueiuanderhängen  der  einfachen  („wie  Spinnweben  ")  er- 
klären (Lucr.  IV,  726  f.).  Je  feiner  sie  sind,  um  so  eher 
dringen  sie  durch  das  Sinnesorgan  hindurch  bis  in  die  Seele. 
Darin,  dass  uns  beständig  eine  sehr  grosse  Menge  derartiger 
Bilder  umflattert,  soll  der  Grund  liegen,  dass  wir  jeder  Zeit 
beliebig  irgend  ein  Erinnerungsbild  uns  anschaulich  machen 
können:  es  kommen  dabei  von  der  Menge  uns  immer  die- 
jenigen zum  Bewusstsein,  auf  welche  wir  eben  unsere  Auf- 
merksamkeit richten  ^).  Diese  Bilder  sind  es  auch,  welche  im 
Schlaf  als  Traumgestalten  auf  die  Seele  wirken,  nur  dass  wir 
dieselben,  weil  die  eigentliche  Sinnesthätigkeit  ausgeschlossen 
und  das  Gedächtniss  vermindert  ist,  von  wirklichen  EmpHn- 
dungen  nicht  zu  unterscheiden  vermögen.  Die  grosse  Beweg- 
lichkeit der  Traumbilder  ist  nichts  anderes  als  die  Bewegung 
jener  materiellen  Bilder  selbst. 

Man  kann  diese  mechanischen  Erklärungen  trotz  ihrer 
Wunderlichkeit  immerhin  für  eine  Ahnung  und  Vorausnahme 
mancher  späterer  Ansichten  betrachten,  in  denen  die  Abhängig- 
keit gewisser  seelischer  Zustände  von  nervenphysiologischen 
Verhältnissen  sich  zum  Ausdrucke  bringt.  Ihre  weitere  Ent- 
wickclung  nach  der  Seite  der  höheren  Erkenntnissvorgäuge 
verliert  sich  bei  Epikur,  wie  zu  erwarten,  sehr  in's  Un- 
bestimmte. Auf  Grund  der  gedächtnissmässig  erhaltenen  An- 
schauungen,   lieisst   es,    bilden    sich    allgemeine    Denkiuhalte 

1)  Lucr.  rV',  780.     Oic-  ;ul  liiin.  XV,  IG. 
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{/cQoh]ipeig)  heraus,  wie  Meinungen  und  die  verschiedenen 
Arten  von  Allgemeinhegriffen  {l'vrotai,  -/Md^olr/Jj  vörioig),  die 
auf  Grundlage  der  Empfindung  durch  Erfahrung  {^reot/cvcoaig), 
Analogie,  Aehnlichkeit  und  Synthese  entstehen  unter  „Mit- 
wirkung" {Gvußallo^ilvov)  der  Vernunft  (Ao/^ffuoc)  ^).  Wort- 
bezeichnungen für  die  Dinge  sowie  Unterordnung  jedes  sinn- 
lichen Eindruckes  unter  eine  derselben  giebt  es  erst  auf  Grund 
jener  7tQoXt]ilmg.  Was  nun  zunächst  durch  äussere  Eindrücke 
als  subjectiver  Inhalt  und  Zustand  sich  herausbildet,  ist  dann 
eben  auch  auf  Grund  seiner  Entstehung  und  subjectiven 
Realität  an  sich  wahr,  mag  es  nun  Empfindung  oder  An- 
schauung (ffaviaoia)  oder  ein  innerer  Zustand  wie  Lust  und 
Schmerz,  Traum  u.  a.  sein  -).  Dies  gilt  auch  für  die  Fälle, 
wo  ein  und  dasselbe  verschiedenen  Beobachtern  verschieden 
erscheint  ^).  Von  Wahrheit  im  Sinne  der  „  Uebereinstimmung 
des  physischen  Gebildes  mit  einem  an  sich  vorhandenen  Ob- 
jecto "*)  ist  bei  Epikur  hier  nicht  die  Rede.  Der  Ansicht 
von  der  Unzuverlässigkeit  der  Sinne  begegnet  er  durch  die 
Behauptung,  dass  man  damit  auch  den  Inhalten  des  Denkens, 
dem  ja  die  Anschauung  immer  zu  Grunde  liegen  müsse,  die 
Glaubwürdigkeit  entziehe ,  sodass ,  falls  die  Sinne  wirklich 
trügen,  das  Denken  nicht  einmal  einen  stichhaltigen  Beweis 
für  ihre  Trüglichkeit  erbringen  könne  ^);  sofern  jene  An- 
sicht sich  aber  auf  die  Verschiedenheit  der  Wahrnehmungs- 
urthcile  hinsichtlich  desselben  Gegenstandes  berief,  suchte 
er  sie  durch  seine  Lehre  von  der  Symmetrie  der  wahrge- 
nommenen Objecte  zu  den  individuellen  Sinnesorganen  zu 
entkräften  (Plut.  adv.  Colot.  5):  Jeder  Mensch  nimmt  von 
den  Dingen   immer  nur  diejenigen  Theile   oder  Besjtandtheile 


1)  Diog.  L.  X,  32  f.     Vgl.  Tollte,    Epikiirs  Krilcricn  der  Walirhoit 
(Klausthal  1874),  S.  15  f. 

2)  Diog.  L.  X,  33.  31  f.     Scxt.  Math.  XU,  2U3  L 

3)  Vgl.  olion  S.  189  die  ci)ikureisc]ie  Erkläniiig  uiividitiger  Gedit-lits- 
wahrueliimiiigeii.     Diog.  L.  X,  51. 

4)  Vgl.  A.  Lange,  Gesch.  d.  Mater.  I^  83. 

5)  Cic.  d.  Uli.  I,  19.  34.     Diog.  L.  X,  14G.     Sc.xt.  Math.  Vm,  G4. 
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wahr,  auf  welclie  sein  Organ  gleichsam  gestimmt  ist  [63], 
sodass  jede  Empfindung  von  dem  Bestände  der  Dinge  „aus 
der  vielfaclieu  Mischung  wie  aus  einer  Quelle  das  was  ihr 
zuträglich  und  angemessen  ist  (rö  ^cQoarfiQov  /.cd  or/Moi)  er- 
greift". Da  sonach  niemand  je  das  Ding  als  Ganzes  wahr- 
nimmt, sondern  immer  imr  eine  gewisse  Summe  von  Bestand- 
/  theilen  desselben,  so  muss  der,  für  welchen  es  sich  trifft,  dass 
für  seine  Sinne  eben  ein  anderer  Bestandtheil  Empfindung 
wirkend  ist  als  für  die  anderen  Beobachter,  es  sich  gefallen 
lassen,  dass  man  sein  Urtheil  darüber  für  falsch  erklärt,  ob- 
gleich es  für  ihn  ebenso  richtig  ist,  wie  für  jene  das  ihrige. 
Auch  muss  man  wohl  annehmen,  dass  dasjenige  was  in  einem 
bestimmten  Subjecte  eine  bestimmte  Anschauung  hervorruft, 
dies  eben  auf  Grund  seiner  bestimmten  gleichbleibenden  Be- 
schaffenheit zu  wirken  im  Stande  ist,  so  dass  die  daraus  her- 
vorgehende Anschauung  nichts  anderes  ist  als  die  im  Subjecte 
hervortretende  Wirkung  dieser  objectiven  Qualität,  d.  h.  eben 
als  ihre  Wahrheit.  Der  Inhalt  einer  Empfindung  kann,  wie 
Epikur  lehrt,  den  einer  anderen  weder  bestätigen  noch  wider- 
legen; sie  kann  demselben  auch  weder  etwas  hinzusetzen  nocli 
wegnehmen,  da  in  ihrem  Bewusstwerden  nichts  weiter  liegt 
als  eben  ihr  unmittelbarer  Inhalt  *).  Und  wie  für  Empfin- 
dungen, so  liegt  auch  für  die  durch  sie  bedingten  Anschauungen 
{(fai'iaoiai)  das  Kriterium  ihrer  Wahrheit  einfach  in  ihrer 
Realität  als  Inhalte  des  Bewusstseins  [64].  Auch  die  Thätig- 
keit  der  Vernunft  {?<.6yog)  kommt  in  dieser  Beziehung,  soweit 
es  sich  rein  um  den  Inhalt  der  Empfindung  als  solcher  han- 
delt, nicht  in  Betracht;  ist  doch  er  selbst  in  seinem  Inhalte 
erst  von  dem  Dasein  der  Wahrnehmung  abliängig.  Die  Em- 
pfindung  (Anschauung)  beglaubigt  sich  selbst  durch  ihr  Da- 
sein {hfEorcivai)  und  ihre  Stetigkeit,  die  nicht  möglich  wäre 
ohne  das  objective  Bestehen  des  sie  bedingenden  Gegen- 
standes -). 

Der  Unterschied  von  wahr  und  falsch  greift  erst  Platz  im 


1 

1)  Diog.  L.  X,  31.     Lucr.  IV,  386,  489.  497.  | 

2)  Lucr.  rv,  481.    Diog.  L.  X,  32. 
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Gebiete  der  Meinung,  welche  das  Denken  an  die  sinnlichen 
Eindrücke  anfügt.  Diese  besteht  nach  jeuer  Ansicht  wesent- 
lich in  einer  an  die  Anschauung  anknüpfenden  inneren  Be- 
wegung ^),  die  eine  von  dem  blossen  Eindrucke  unterschiedene 
Auffassung  {dic(?.riü<ig)  an  denselben  hinzubringt  ^).  Eine  wei- 
tere physikalische  Begründung  dieser  selbständigen  psycho- 
logischen Verarbeitung  von  Eindrücken  hat  Epikur  allem  An- 
schein nach  unterlassen.  Das  logische  Kriterium  für  die 
"Wahrheit  oder  Unwahrheit  der  Meinungen  liegt  für  ihn  in 
dem  Umstände,  ob  sie  durch  sinnliche  Wahrnehmung,  sei  es 
unmittelbar,  sei  es  durch  Zurückführung  auf  eine  sinnlich- 
evidente Thatsache  bestätigt  (bzw.  nicht  widerlegt)  werden 
oder  nicht  ^).  Der  Werth  solcher  unmittelbar  gewisser  Tliat- 
sachen  steht  daher  über  dem  des  deducirenden  Denkens  {chco- 
dei^tg).  Die  Eesultate  des  letzteren  sind  unsicher  im  Ver- 
gleich zu  den  sinnlichen  Erscheinungen.  Ihre  Ausgangspunkte 
liegen  in  den  durch  die  Wahrnehmung  gegebenen  Zeichen 
{(ji^iiEla)  ^).  Im  gleichen  Range  mit  sinnlichen  Evidenzen 
stehen  übrigens  für  Epikur  die  ersten  und  eigentlichen  Be- 
deutungen der  Worte.  Sofern  diese  nämlich  aus  solchen 
Eindrücken  und  Anschauungen  naturgemäss  sich  gebildet  haben, 
geben  sie  uns  begriffliche  Inhalte  {7tooo?.ijihsig),  die  einer 
deductiven  Begründung  ihrer  Wahrheit  nicht  weiter  bedür- 
fen [65]. 

Dieser  Abschluss  der  epikureischen  Erkenntnisslehre  stimmt 
mit  ihrem  Augangspunkte  freilich  wenig  zusammen.  Die 
Wahrheit  aller  Wahrnehmungen  begründet  Epikur  darauf,  dass 


1)  Plao.  pliil.  IV,  9.     Sext.  Matli.  Vm,  9.     Diog.  L.  X,  51. 

2)  Di^jg-.  L.  X,  50 f.  bes.  ...  avvrjfA,fisvr]v  /.itv  (sc.  liii'  tv  i)^7v  xntj- 
r,iv)  tTj  (fccvTaaTixy  intßol)},  duilri^piv  (j"  fyovauv  xtdf  J]  rb  ^ijtvSog 
yivtTca  (so,  imd  nicht  mit  Eitter  iind  Preller  dH'dtixjjiv  ist  zu  lesen) ;  s. 
Anm.  [75]. 

3)  Sext.  ilath.  XU,  211  f.  Diog.  L.  X,  34  (ro  nnoauivov,  vgl.  147, 
y.g')    Lucr.  W.  485.  514.     Vgl.  Zeller  391. 

4)  Diog.  L.  X.  32.  Lucr.  H',  4G5.  813.  Vgl.  Tollte  a.  a.  0. 
S.  15. 
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jeder  nur  Theile  des  Dinges,  bzw.  Bilder  von  demselben  wahr- 
uiranit,  welche  letztere  auf  dem  Wege  zum  Sinnesorgane  noch' 
dazu  verändert  werden  können.  Diese,  in  der  Seele  aufgenom- 
men ,  sollen  rein  als  seelische  Inhalte  wahr  sein.  Wenn  aber, 
wie  zugestanden  wird,  der  Inhalt  jeder  sinnlichen  Wahrneh- 
mung bei  seinem  Zustandekommen  einer  Menge  unberechen- 
barer Z^ifälligkeiten  ausgesetzt  ist  und  trotzdem  aus  den  Em- 
pfindungen der  einzelnen  Menschen  sich  Allgemeinbegrifte 
{7TQolipp8Lg)  hei'ausbilden,  die  allen  Menschen  gemeinsam  und 
mithin  allgemeine  Wahrheiten  sind,  so  läge  in  dieser  That- 
sache  ein  viel  grösseres  Wunder  als  selbst  in  der  ürsprungs- 
losigkeit  der  transcendenten  Vernunft  bei  Aristoteles.  Im 
Uebrigen  gilt  von  dem  allgemeinen  Charakter  dieser  Erkennt- 
nisslehre  dasselbe,  was  oben  (S.  215)  über  den  der  stoischen 
bemerkt  wurde,  woran  der  Umstand,  dass  auf  jener  Seite  mehr 
Sorgfalt  auf  das  Begreifen  der  Denkthätigkeit,  hier  mehr  auf 
das  der  sinnlichen  Anschauung  gelegt  wird,  nichts  Wesent- 
liches ändert. 

Ausser  den  dargestellten  Erkeuntnisslehren  der  Peripateti- 
ker,  Stoiker  und  Epikureer  ist  vor  dem  Auftreten  des  Neu- 
platonismus  kein  weiterer  origineller  Versuch  in  dieser  Kich- 
tung  vorhanden.  Die  ausserhalb  der  Scliulsystematik  stehenden 
Vorstellungen  über  dieses  Gebiet,  wie  sie  theils  vom  Stand- 
punkte der  allgemeinen  Bildung  bei  Plutarch  hervortreten, 
theils  gelegentlich  im  Interesse  einer  Specialwisseuschaft,  wie 
bei  den  Medicinern  und  Physiologen,  zum  Vorschein  kommen, 
lehnen  sich  entweder  in  freierer  Weise  einer  der  bezeichneten 
Tlieorien  an  oder  zeigen  sich  als  s.  z.  s.  eklektische  Nieder- 
schläge aus  allen  zusammen,  je  nach  dem  Bedürfnisse  der  An- 
sichten zu  deren  Behuf  sie  herangezogen  werden.  Letzteres 
ist  namentlich  der  Fall  bei  Galen,  der  einerseits  ganz  wie 
der  sonst  von  ilim  bekämpfte  Epikur  das  Kriterium  für  die 
Wahrheit  der  Empfindung  in  deren  sinuenfälliger  Augenschein- 
liclikeit  erblickt,  andrerseits  mit  Aristoteles  im  Inhalte  der 
Vernunft  bestiumite  allgemeinste  und  ursprüngliche  Einsich- 
ten als  oberste  Kriterien  für  das  Denken  gesetzt  findet,  die 
sich    ebenfalls    durch    ihre    „Augenscheinlichkeit"  (.••j'a^ywL.-) 
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rechtfertigen  ^).  Trotz  dieser  letzteren  Voraussetzung  kann  er 
anderwärts  nicht  umhin,  die  Vernunft  von  der  Empfindung 
abhängig  zu  machen,  indem  er  Anschauung  und  Erinnerung, 
die  ohne  die  Empfindung  nicht  sind,  mit  unter  die  Veruunft- 
thätigkeiten  rechnet  ^).  Eine  Art  systematischer  Eklekticismus 
tritt  auf  medicinischer  Seite  sehr  viel  später  bei  Joannes  (d. 
spir.  I,  5,  10  f.)  hervor,  bei  dem  wir  zugleich  wieder  die 
schon  erwähnte  Fortbildung  des  Begriifes  der  Phantasie  ^)  an- 
treffen. Zwischen  Vernunft  und  Sinnlichkeit  in  der  Mitte 
stehend,  nimmt  sie  (nach  Joannes)  vom  Inhalte  der  Empfin- 
dungen die  Formen  in  sich  auf,  die  sie  dann  aber  gleichsam 
von  der  Vernunft  angeregt  und  zugleich  wieder  gezügelt,  durcli 
eigene  Combinatiouen  und  Zusätze  zu  selbständigen  Gebilden 
verarbeitet;  diese  ihre  Wirksamkeit  ist  dann  wieder  für  die 
Vernunftthätigkeit  von  Bedeutung.  Die  Erkenntniss  (intelli- 
gentia  Steph.)  nämlich  erhält  ihre  Objecto  von  der  Vernunft 
(mens)  in  abstracter  Form  und  hat  sie  erst  mit  Hilfe  der  an- 
schaulichen Phantasie  mit  concretem  Inhalte  zu  erfüllen.  In 
der  Mitte  zwischen  beiden  steht  die  Meinung  (pars  opinatrix), 
deren  Inhalt,  je  nachdem  er  von  oben  oder  von  unten,  von 
der  Vernunft  oder  von  der  Sinnlichkeit  her  entscheidend  be- 
einflusst  wird,  bald  Richtiges  enthält,  bald  in  die  Gefahr  des 
Irrthums  geräth. 

Einen  platonisch  gefärbten  Eklekticismus  vertritt  hier  wie 
überall  Plutarch  von  Chäronea,  dessen  Ansichten  über  Er- 
kenntniss sich  mehr  durch  gelegentliche  feine  Bemerkungen 
auszeichnen  als  durch  systematischen  Zusammenhang.  Die  sinn- 
liche Anschauung  ist  ihm  im  Wesentlichen  ein  Erleiden  des 
äusseren  Eindruckes,  dem  jedoch  hinsichtlich  seiner  Einwir- 
kung auf  das  praktische  Verhalten  von  Seiten  der  Vernunft 
her  eine  zustimmende  Kraft  {(7vy/MiaOEri/.6r)  zur  Seite  geht 
(adv.  Colot.  2G);  überhaupt  hebt  Plutarch  gern  die  Bedeutung 
hervor,  die  dem  rationalen  Factor  auch  hinsichtlich  des  Wahr- 


1)  Giü.  I,  49:  vgl.  V,  724. 

2)  Vgl.  Gal.  I,  433  m.  IV,  770;  V,  GOü, 

3)  In  der  lat.  Ucbcr.s.  b.  H.  Stephanu.s  iniagiiiatio. 
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nehraiingsinlialtes  7Aikommt.  A]s  cliarakteristisclie  Thatsacheu 
hierfür  erwähnt  er,  dass  man  ii.  a.  Nachahmungen  von  Thier- 
stimmen  leicht  für  wirkliche  Thierlaiite  halte,  sobald  von 
vornherein  das  Vorhandensein  der  letzteren  nahegelegt  sei 
(Sympos.  V,  1  fin.);  daraus  dass  man  eine  Schrift  mit  dem 
.Blicke  überlaufen  und  dabei  an  etwas  anderes  denken  kann, 
gehe  hervor,  dass  bewusstes  Empfinden  nicht  möglich  ist  ohne 
gleichzeitiges  Denken  des  Empfundenen,  wonach  dann  eine 
gewisse  Vernunftthätigkeit  auch  in  den  Wahrnehmungen  der 
Thiere  vorauszusetzen  sei,  was  von  anderer  Seite  her  auch  der 
Umstand  beweise,  dass  Thiere  verrückt  werden  (d.  soll.  an. 
3.  5)  u.  dgl.  [66].  Im  Wesentlichen  allerdings  wirken  in  den 
Thieren  an  Stelle  der  Vernunft  die  Naturtriebe  und  Begierden ; 
wenn  diese  sie  auch  zuweilen  in  die  Irre  führen ,  so  gleicht 
doch  dabei  die  Abweichung  vom  Normalen  hinsichtlich  seiner 
Bedeutung  etwa  dem  Schwanken  eines  vor  Anker  liegenden 
Schiffes;  bei  dem  Menschen  hingegen  lässt  die  Vernunft  oft 
nichts  von  der  ursprünglichen  Natur  übrig  (d.  am.  prol.  1  f.). 
Galen  übrigens,  der  dieser  Kichtung  auch  näher  steht  als  der 
epikureischen,  will  (X,  133)  den  Thieren  sogar  wirkliclie 
Vernunftthätio-keiten  zuerkennen:  ausser  substanzieller  Gleich- 
lieit  erkennen  sie  ja,  wie  er  hervorhebt,  auch  individuolle 
Eigenheiten,  bestimmte  Personen  u.  dgl.  [67]. 


Viertos  Kapitel. 

Gemüth    und    Affect. 


In  keinem  ihrer  verschiedenen  Gebiete  hat  die  griecliische 
Psychologie  nach  Aristoteles  mit  grösserem  Interesse  gearbeitet 
als    in   der  Betraclitung  der  leidentlichen  Zustände    des  see-  | 
lischen    Lebens,    in    der    Bestimmung    und    Einthoilung    der 
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Affe  et  e  {ndOrj).  In  diesem  Theile  ihrer  Forschuug  liegen, 
abgesehen  von  dem  Ansbaue  der  Pneiimalehre  und  der  all- 
mäligen  Ausbildung  des  Begriffes  vom  Bewusstseiu  die  wesent- 
lichsten positiven  Ergänzungen  des  von  Plato  und  Aristoteles 
übrig  gelassenen  Materiales;  hier  befinden  sich  zugleich  die 
psychologischen  Erhebungen  und  Discussionen,  welche  für  die 
theoretische  und  ethische  Bildung  des  Zeitalters  die  grösste 
Tragweite  besassen.  Ausser  in  der  vorwiegend  ethischen 
Richtung  dieser  Zeiten  lag  der  Grund  für  die  gesteigerte 
Arbeit  nach  dieser  Seite  hin  auch  in  dem  Umstände,  dass  Ari- 
stoteles gerade  hier  im  Allgemeinen  wie  im  Einzelneu  die  psy- 
chologische Aufgabe  noch  offen  gelassen  hatte.  Seine  metho- 
dische Psychologie  als  solche  fasst,  mit  der  Analyse  des  Den- 
kens und  Wollens  beschäftigt,  die  Gefühle  und  Affecte  so  gut 
wie  gar  nicht  in's  Auge,  und  seine  Betrachtung  der  Affecte, 
die  lediglich  den  Zwecken  der  Rhetorik  und  Ethik  dient,  ver- 
zichtet von  vornherein  auf  die  systematische  Heranziehung 
psychologischer  Kategorien  und  Methoden  zur  Analysirung  der 
Vorgänge  des  Gemüthslebens.  Das  Verdienst  der  eingehenden 
Behandlung  dieses  Gebietes  haben  vor  allem  die  Stoiker  er- 
worben und  zwar  nicht  nur  durch  das  was  sie  positiv  in  dem- 
selben leisteten,  sondern  auch  durch  die  Anregung,  welche  sie 
den  Peripatetikern  u.  a,  gaben,  auf  Grund  des  Widerspruches 
nämlich,  der  gegen  die  Einseitigkeit  ihrer  Methode  sich  er- 
heben musste.  Von  ihrem  centralen  ethischen  Interesse  aus 
lenken  sie  den  Blick  eingehend  auf  das  Verhältniss  der  Ge- 
müthszustände  zum  Denken  und  Wollen;  ihre  Zeichnung  des 
idealen  Weisen  aber  mit  seiner  ethischen  lutellectualität,  die  dem 
praktischen  Leben  gegenüber  die  erhabene  Ruhe  der  Denk- 
handluug  zu  preisen  unternimmt,  bringt  bei  ihnen  Ansichten 
und  Werthschätzungen  der  Affecte  hervor,  welche  die  Kritik 
von  Seiten  eines  anderen  Lebensideales  her,  namentlich  bei 
den  Peripatetikern,  wachriefen.  So  ist  es  gekommen,  dass 
der  Streit  über  Wesen  und  Werth  der  Affecte  in  den  empi- 
risch-psychologischen Erörterungen  nach  Aristoteles  den  brei- 
testen Raum  einnimmt. 

Zu    einer    rein    und    durchgreifend    psycliologischeu    Auf- 
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fassuüg  ist  man  übrigens  dessen  ungeachtet  im  Verlauf  des- 
selben auf  keiner  von  beiden  Seiten  gelaugt.  Dies  ergiebt 
sich  schon  aus  der  Formulirung  der  Hauptfrage,  bei  der  es 
sich  wesentlich  um  die  Behauptung  der  Naturgemässheit  oder 
dey  Naturwidrigkeit  der  Affecte  handelte,  und  wobei  von  bei- 
den Parteien  zuletzt  nicht  auf  theoretisch-physiologische,  son- 
dern auf  ethisch-praktische  Gesichtspunkte  hingewiesen  wurde. 
Den  Stoikern,  denen  die  Tugend  in  der  ausschliesslichen  ße- 
thätigung  des  Denkens  und  seiner  Herrschaft  über  den  ver- 
nunftlosen Theil  der  Seele  bestand,  war  der  Affect  als  das 
Vernunftlose  das  was  nicht  sein  soll  und  was  der  wahren 
Natur  des  Menschen  widersprach;  die  Peripatetiker  hingegen 
hatten  die  Lehre  ihres  Meisters  von  der  Tugend  als  der  rech- 
ten Mitte  zwischen  dem  Zuviel  und  Zuwenig  der  natürlichen 
Triebe  im  Auge  und  vertheidigten  von  hier  aus  die  Ansicht 
von  der  Naturgemässheit  aller  richtig  geleiteten  und  beherrsch- 
ten Gemüthsbewegungen  [68].  Von  Bedeutung  für  die  psy- 
chologische Betrachtung  war  aber  dabei  der  Umstand,  dass 
in  dem  Streite  selbst  die  Natur  der  Affecte  im  Allgemeinen 
Und  Einzelnen,  sowie  ihr  Verhältniss  zum  Erkennen  und  .Han- 
deln genauer  zur  Sprache  kommen  musste.  Die  Stoiker  ar- 
beiteten hierbei  freilich  mehr  mit  dem  logischen  Apparate 
von  Definitionen  und  Eintheilungen,  während  die  Peripatetiker 
mehr'  auf  psychologische  Analysen  ausgingen  (vgl.  Cic,  Tnsc. 
IV,  5,  9). 

Schon  Theophrast  scheint  in  jeder  Hinsicht  Veranlassung 
gehabt  zu  haben,  das  Wesen  des  Affects  mit  Beziehung  auf 
stoische  Ansichten  zu  erörtern  ^).  Bei  ihm  erkennen  wir  zu- 
gleich, wie  die  peripatetischo  Schule  dieses  Gebiet  behandelte. 
Begehrungen  und  Affecte,  lehrt  er,  haben  ihren  Ursprung  in 
körperlichen  Bewegungen,  im  Gegensatze  zu  den  theoretischen 
Acten ,  die  rein  seelisch ,  im  voüg  sogar  übcrseelisch  sind  % 
Dass  das  Körperliche  aber  hierbei  nur  die  veranlassende  Ur- 
sache und  der  Zustand  selbst  in  Wahrlieit  seelisch  sei,  wurde, 


1)  s.  ^.'llcr  II 1)^  8(;2. 

2)  Simplic.  i'liys.  lol.  225  a. 
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■wie  schon  in  der  Lehre  von  der  Empfindung,  so  auch  hier 
von  Seiten  Strato's  besonders  hervorgehoben  ^).  „Wie  wir  den 
Ton,  obgleich  er  im  Ohre  selbst  klingt,  nach  aussen  verlegen, 
weil  wir  den  Zwischenraum  «wischen  dem  Schallorgan  und 
dem  seelischen  Centrum  zur  Empfindung  hinzurechnen,  so 
glauben  wir  auch,  dass  der  Schmerz  dort  (in  dem  Körper- 
theile)  ist,  wo  er  seinen  Anfang  genommen  hat."  Dasselbe 
gilt  für  die  Affecte  der  Furcht,  des  Neides,  der  Trauer  u.  a. 
Der  Affect  wirkt,  wie  Theophrast  hervorhebt,  auch  auf  den 
Leib  zurück;  denn  Lust  und  Schmerz,  die  ihn  begleiten,  wir- 
ken auf  die  organischen  Zusammenhänge,  (die  physiologische 
Vermittelung  soll  in  den  veränderten  Feuchtigkeitsverhältnissen 
liegen),  jene  auflösend,  dieser  zusammenziehend  und  vermögen 
bei  übermässiger  Beeinflussung  des  Athmungsorgans  Bewusst- 
losigkeit  herbeizuführen.  Lust,  Schmerz  und  Enthusiasmus 
ferner  wirken  auf  die  Stimme  und  disponiren  dadurch  zu  Ge- 
sang und  Musik;  Freude  in  entsprechender  Weise  zu  Springen, 
Tanzen ,  Klatschen  u.  dgl.  ^).  Diese  Richtung  auf  organisch- 
psychologische Erklärung  erkennt  man  auch  an  den  spärlichen 
Definitionen,  die  uns  von  peripatetischer  Seite  aus  diesem  Ge- 
biete überliefert  sind.  Die  Liebe  erklärte  Theophrast  als 
■das  üebermaass  eines  nicht  von  der  Vernunft  geleiteten  Be- 
gehrens, dessen  Entstehung  ebenso  schnell  sei  als  sein  Ablauf 
langsam  (frgm.  114).  Zu  der  schon  dem  Aristoteles  geläufigen 
Erklärung  der  Schaam  als  Furcht  vor  Schande  bemerkt  Alex- 
ander (quaest.  IV,  21,  S.  272),  sie  sei  von  Haus  aus  eine 
<naturgemässe)  Abneigung  {dlloTQi6vy]Q)  gegen  das  Schänd- 
liche, und  daraus  erst  entspringe  jene  Furcht  mit  ihrem  In- 
halte. Theophrast,  der  ausdrücklich  Plato  gegenüber  den  lo- 
gischen Eintheilungsgrund  von  Wahrheit  und  Falschheit  für 
die  Bestimmung  der  Lust  ablehnt,  weist  dafür  hin  auf  die 
Eintheilung  nach  Graden  der  Stärke,  durch  die  sich  z.  B. 
verwandte  Affecte,  wie  Tadel,  Unwille,  Eifer  ^)  unterscheiden ; 


1)  Plac.  phü.  V.  2.     Plut.  mor.  ed.  Wytt.  V,  S.  697. 

2)  Tlieophr.  frgm.  10  Wimm.     Ebd.  frgm.  90. 

3)  fxifxVjtg,  doyri,  dvfiog,  Simpl.  iu  categ.  fol,  7. 
Sieb  eck,  Gesch.  der  Psychol.   I,  2.  15 
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er  macht  auch  auf  die  psychologischen  Wechselwirkungen 
zwischen  Lust  und  Unlust  aufmerksam:  eine  Lust  vertreibt 
die  entgegengesetzte  Unlust  ').  Er  hat  auch  die  feine  Be- 
merkung, dass  Hass  u.  a.  aus  übertriebener  Liebe  entstehe 
(frgm.  82).  Vermittelst  dieser  Methode  streiten  die  Peripate- 
tiker  besonders  gegen  die  von  den  Stoikern  (s.  ii.)  behauptete 
Gleichartigkeit  der  Aflfecte.  Bei  deren  Annahme  wäre,  wie 
Alexander  ausführt,  nicht  zu  begreifen,  warum  die  eine  be- 
stimmte Lust  nur  speciell  zu  dieser,  eine  andere  nur  zu  einer 
anderen  seelischen  Thätigkeit  hinzutritt;  ferner  warum  gleich- 
zeitige Lustempfindungen  einander  im  Bewusstsein  hem- 
men 2). 

Die  stoische  Auffassung  der  Sache  steht  sowohl  was 
Priucip  als  was  Methode  betrifft,  zu  der  peripatetischen  im 
Gegensatze.  Ihrer  Vorstellung  von  dem  Wesen  und  der  Be- 
deutung des  intellectuellen  Factors  widerstreitet  es  anzunehmen^ 
dass  in  dem  organischen  Wesen  des  Menschen  eine  natürliche 
Schranke  für  die  Wirksamkeit  der  Vernunft  und  ihrer  Frei- 
heit sowohl  des  Erkennens  wie  des  WoUens  gegeben  sei.  Die 
thatsächliche  Herrschaft  blinder  Triebe  soll  daher  nicht  anders 
als  unter  ihrer  Mitwirkung  freien  Lauf  haben.  Alle  Affecte, 
sagt  Zeno,  sind  freiwillig  mid  entstehen  auf  Grund  bestimm- 
ter Verhältnisse  des  Denkens  und  Vorstellens.  Letztere  selbst 
sollen  nun  freilich  doch  wieder  nicht  ohne  pathologische  Be- 
einflussung des  denkenden  Theiles  von  Seiten  organischer  Vor- 
gänge zu  Stande  kommen  ^).  Lidem  daher  die  Stoiker  den 
peripatetischen  Satz  von  der  Naturgemässheit  der  Affecte  ber. 
streiten,  bleibt  der  Ausgangspunkt  ihrer  Begründung  für 
dieselben  in  einem  Schwanken.  Die  Affecte  sind  Acte  der 
Freiheit,  sofern  sie  nicht  ohne  Zulassung  von  Seiten  der  Ver- 
nunft entstehen;  diese  Zulassung  soll  aber  doch  in  einer  Art; 
.von  Nothwendigkeit,  nämlich  auf  Mangel  an  Selbstbeherrschung 

1)  Frgm.  85  Wimm.     Olympiodor.  in  Plat.  Pliileb.,  S.  269  Stallb. 

2)  Alex,  quaest.  IV,  13;  vgl.  S.  230,  20;  231,  4:  264,  1  Speng. 

3)  Cie.  Acad.  I,  10,  39,  vgl.  Hirzol,  Untersuchnügen  II,  154 f. 
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(intemperantia),  auf  Schwäche  ^)  des  Weseus ,  Verkehruug  be- 
ruhen, welche  die  Vernunft  die  richtige  Einsicht  verfehlen 
lässt  (Cic.  Tusc.  IV,  9,  22;  28,  60.  Diog.  L.  VII,  110),  so 
dass  sich  das  Begehren  der  massgebenden  Leitung  durch  die- 
selbe entzieht  ^).  Darum  hängt  die  Geneigtheit  zu  den  Affec- 
ten,  sowie  der  Grad  der  Herrschaft  über  dieselben  im  Grunde 
von  der  individuellen  Qualität  der  Seele  ab  (ebd.  14,  32). 
Dass  die  Stoiker  diese  letztere  Thatsache,  das  Gewaltsame 
{ßiccGti/Mi')  der  Aflfecte  ^)  zwar  nothgedrungen  anerkannten, 
aber  nicht  besonders  betonten,  lag  wesentlich  mit  daran,  dass 
sie  in  den  Begriff  des  Pathos  auch  habituell  gewordene  Dis- 
positionen mit  aufnahmen.  Man  erkennt  dies  an  Affectbestim- 
mungen  wie  die,  dass  der  Geiz  eine  falsche  Meinung  sei  über 
den  Werth  des  Geldes,  Furcht  ein  Irrthum  in  Bezug  auf  be- 
vorstehende Uebel  u.  dgl.  *).  Das  Motiv  für  diese  ganze  Auf- 
fassungsweise liegt  aber  in  dem  Bestreben,  die  sittliche  Zu- 
rechnung für  Affecthandlungen  in  jedem  Falle  aufrecht  zu 
erhalten  ^).  Die  Affecte ,  (die  nach  Chrysipp's  Ansicht  im 
Herzen,  wo  zugleich  der  Sitz  der  Vernunft  sein  sollte,  ent- 
stehen ^),  sind  ihnen  wesentlich  ürtheile  {/.QioEig,  Chrys.)  und 
Meinungen  {doyi^iara,  Epict.),  schlechte  oder  unbotmässige 
Einsichten  ^) ,  sofern  diese  einen  heftigen  Impuls  zu  Hand- 
lungen bedingen.  Hierbei  unterscheidet  sich  die  spätere  Auf- 
fassung (bei  Chrysippus)  vor  den  älteren  bei  Zeno  dadurch 
dass  letztere  nicht  die  ürtheile  an  sich  schon  als  Affecte  an- 
sah, sondern  diesen  Begriff  auf  das  aus  dem  unvollkommenen 
Urtheil  erst  hervorgehende,  zu  demselben  hinz.utretende  Ge- 
bahren  anwendete,  während  Chrysipp  diese  Exaltations-  und 
Depressionszustände  {iTtagasig,  d}^^€ig,  ovüxolui)  mit  dem  in- 


1)  uTovia  ivud  äaMvHH,  s.  Heinze,  Stoicor.  d.  affect.  doctr.  (Ber- 
lin 1860),  S.  18.  22. 

2)  Vgl.  Salmas.  ad  Epict.  Simpl.  S.  87  f. 

3)  Heinze  a.  a.  0.  S.  16. 

4)  Zeller  227,  4;  428,  2. 

5)  Sen.  d.  ir.  H,  1.     Zell  er  ebd.  229,  6. 

6)  Heinze  a.  a.  0.  39, 

7)  ylöyog  tiovtjqös  y.al  ir/i6).c<aTog  s.  ebd.  9. 
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tellectuellen  Momente  zu  einem  Vorgange  zusammeubegriff  ^). 
Neben  dem  ethischen  war  hierbei  allerdings  auch  ein  psycho- 
logischer Gesichtspunkt  im  Spiele,  die  Ansicht  nämlich  von 
der  Einheitlichkeit  der  seelischen  Function,  sofern  der  leitende 
Theil  (das  i)y€f.iovr/.6v)  derselben  die  Kräfte  des  Strebens  und 
Begehrens  nicht  ausser  sich  haben,  sondern  in  seiner  Wir- 
kungssphäre mit  eingeschlossen  enthalten  sollte.  Die  Stoiker 
unterschieden  desshalb  unter  dem  Begriffe  des  Urtheiles  den 
Affect  von  dem  Irrthume  (äfiaQvia).  Letzterer  ist  da,  wo  man 
lediglich  aus  falscher  theoretischer  Einsicht  handelt,  während 
bei  dem  Affect  eine  Ablenkung  von  der  rechten  Erkenntniss 
unter  Mitwirkung  des  mit  der  falschen  Schätzung  gegebenen 
Triebes  stattfindet  ^). 

Im  Allgemeinen  ist  der  Affect  nach  Ansicht  der  Stoiker 
eine  übermässige  Erregung  des  Begehrens,  die  sich  der  Herr- 
schaft der  Vernunft  entzieht  {ÖQfu)  nlEovaZovöa  aloyog  oder 
miud-ijg  löyoj)^),  daher  er  auch  besonders  von  Chrysipp  als 
eine  naturwidrige  Seelenbewegung  bezeichnet  wird.  Aus  dieser 
Definition  folgt,  dass  nur  der  Mensch  im  eigentlichen  Sinne 
Affect  hat,  weil  nur  er  Vernunft  besitzt  und  der  Gegensatz  zu 
dem  vorhandenen  vernünftigen  Denken  den  Affect  als  solchen 
im  stoischen  Sinne  wesentlich  bestimmt  ^).  Das  üebermaass 
{7tlEovaö{.i6g)  der  Erregung  besteht  wesentlich  darin  dass  die 
Oemüthsbewegung  den  Menschen  über  das  Mass  hinaus  gegen 
Vernunft  und  Willen  fortreisst  (Gal.  V,  369);  der  Begriff  der 
begehrlichen  Erregung  (6^,«*;')  hat  in  der  Hauptsache  den 
Sinn,  dass  darin  eine  Störung  des  mit  der  Vernunft  gegebenen 
Gleichgewichts  der  inneren  Zustände  {Gvf.i{.ieTQia)  liege  (vgl. 
€ic.  Tusc.  IV,  21,  47).  Hierzu  betonten  die  älteren  Stoiker 
mehr  die  Abkehr  von  der  Vernunft,  andere  mehr  die  Heftigkeit 
des  Begehrens  und  die  Aufhebung  der  organischen  Symmetrie 
(ebd.  6,  11). 


1)  Ebd.  10.     Menag.  ad  Diog.  L.  177  a  C.     Galen.  V,  377. 

2)  Heinze  7  f. 

3)  Belege  b.  Heinze  3;  Zellor  225  f. 

4)  Heinze  6  f. 
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Das  Verhältniss  des  Leiblicheu  zum  Seelischen  im 
Affecte  scheinen  erst  die  jüngeren  Stoiker  genauer  erwogen  zu 
haben.  Seneca  erkennt  eine  natürliche  Grundlage  des  Affectes  im 
Organismus  an,  die  der  Freiheit  des  Individuums  entgegen  und 
äusseren  Einflüssen  ausgesetzt  ist.  Ihr  entspringt  als  zweites 
Stadium  eine  Meinung,  (wie  etwa:  die  Beleidigung  fordert 
Rache),  die  aber,  um  wirksam  zu  werden  noch  eines  dritten 
der  Freiheit  anheimgegebenen  Actes,  nämlich  der  Zustimmung 
von  Seiten  der  Vernunft  bedarf,  von  der  aus  dann  erst  die  eigent- 
liche Bewegung  losbricht  (Sen.  d.  ir.  II,  14).  Zum  Affecte  wird 
hiernach  die  natürliche  Grundlage  erst  dadurch  dass  die  Mei- 
nung aus  der  natürlichen  Regung  mehr  macht,  als  ihr  natur- 
gemäss  zukommt  (vgl.  M.  Ant.  IV,  3).  Den  Beweis  dafür 
erblickt  Seneca  (cons.  ad  Marc.  7)  in  Thatsachen  wie  die» 
dass  die  Trauer  rein  als  natürliche  Erregung  einen  viel  kürzeren 
Verlauf  hat,  als  da,  wo  sie  durch  fortgesetzte  Betrachtungen 
über  den  Verlust  vertieft  und  verlängert  wird.  Ob  der  Affect 
wirklich  eingetreten  ist  oder  nicht,  hängt  hiernach  nicht  da- 
von ab,  ob  sich  schon  körperliche  Symptome  wie  Thränen, 
Zittern  u.  dgl.  zeigen,  sondern  davon,  ob  die  Vernunft  ihre 
zügelnde  Macht  verloren  oder  behauptet  hat  (Sen.  d.  ir.  II,  2). 
Der  Weise  im  stoischen  Sinne,  bei  welchem  letzteres  immer 
der  Fall  ist,  fühlt  daher  nur  s.  z.  s.  Spuren  und  Schatten  der 
Affecte,  nicht  mehr  aber  diese  selbst  (ebd.  I,  16).  Von  diesen 
Erwägungen  aus  bestreitet  Seneca  gegen  die  Peripatetiker  den 
Nutzen  auch  der  gemässigten  Affecte  und  Leidenschaften 
(d.  ir.  II,  7  f.).  Die  einmal  ausgebrochene  Gemüthsbewegung 
sei  in  Bezug  auf  ihren  Fortschritt  und  ihre  Tragweite  dann 
der  Herrschaft  des  Geistes  entzogen.  Wer  z.  B.  lediglich 
durch  Zorn  gelegentlich  tapfer  wird,  hat  damit  eben  nicht 
die  Tugend  der  Tapferkeit  (ebd.  13),  eine  Bemerkung,  die 
bei  aller  Richtigkeit  doch  mit  der  ursprünglichen  stoischen 
Auffassung  von  dem  Affect  als  Wirkung  der  Freiheit  nicht 
mehr  recht  stimmen  will.  Dasselbe  gilt  von  der  trivialeren 
des  Chrysippus  (Cic.  Tusc.  VI,  29,  63),  dass  man  frische  Leiden- 
schaften nicht  müsse  curiren  wollen,  dass  sie  aber  von  selbst 
mit  der  Zeit  sich  legen,   wenn  auch  ihre  Ursachen,  die  Mei- 
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nuiigea,  bleiben,  eine  Thatsache,  für  die  er  (nach  Gal.  V,  419) 
keinen  klaren  Grund  angeben  konnte.  Unter  dasselbe  Beden- 
ken fallen  die  Ausführungen  Seneca's  über  die  Abhängigkeit 
des  Affectes  und  der  Art,  wie  er  sich  äussert,  von  der  Be- 
schaftenheit  des  Temperaments  (d.  ir.  II,  19),  sowie  die  Be- 
merkung Arrians  (Epict.  diss.  II,  18)  und  anderer  (Cic.  Tusc. 
IV,  11),  dass  der  Affect  durch  Gewöhnung  in  der  Form  einer 
schwer  zu  überwindenden  Begierde  in  der  Seele  einwurzeln 
könne. 

Da    alle   Affecte    im    weiteren   Sinne   dieses  Wortes   nach 
stoischer  Anschauung    pathologische   Zustände   sind,   und   die 
Stoiker    die    Zustände    der    Seele    durch   Analogien    aus   dem 
Körperleben  zu  verdeutlichen  lieben  (s.  u.  S.  265),  so  ist  ihre 
allgemeiüste  Eintheilung  auf  diesem  Gebiete   die   Unterschei- 
dung von  Krankheiten  ()'0(7/^«ara,  morbi)  und  Schwach- 
heiten {doocooTi^iiiaTa,  aegrotationes)  der  Seele  ^).     Jene  be- 
stehen in  positiven,  habituell  gewordenen,  in  Fleisch  und  Blut 
übergegangenen    (Cic.    Tusc.  IV,  10,    24)    Begierden    zu    be- 
stimmten Objecteu,  wie  Liebe  zum  Geld,  Ehrgeiz  u.  a. ;  diese  in 
dem  Mangel  an  Widerstandsfähigkeit  gegen  gelegentliche  innere 
Keize ;  dahin  gehören  Hang  zum  Trünke,  Zorn,  Verlangen  nach 
Weibern  u.  a.     Bei  jener  Klasse  hat  die  vorgefasste  Meinung 
(z.  B.    vom  Werthe   des   Geldes)   einen   wesentlichen  Antheil, 
während  die  Zustände   der   anderen    mehr  organische  und  nur 
eben  der  Vernunft  nicht  genügend  unterworfene  Dispositionen 
zu  Meinungen  und  entsprechenden  Begehrungen  sind.     Damit 
hängt  weiter  zusammen,  dass  die  „Krankheiten",  je  nachdem 
die  dabei   mitwirkenden  Meinungen   etwas  zu   erstreben   oder 
zu  vermeiden  heissen,  entweder  positives  oder  negatives  Ver- 
langen (Begehren  oder  Widerstreben)  sind  (Cic.  Tusc.  IV,  10). 
In  der  Zutheilung  der  einzelnen  Affecte  an  die  beiden  Klassen 
zeigen    sich    übrigens    bei    den    Stoikern    Schwankungen ''). 
Innerhalb  der  wesentlich  durch  Vorstellungen   bedingten  Gat- 
tuns?  kommt  nun  weiter  die  Thatsache   in  Betracht,   dass  die 


1)  s.  Hei  uze  35.     Tic  de  mann,  öystem  der  sto.  Phil.  lU,  261  f^ 

2)  s.  Tiedemaiin  ebd.  263. 
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Objecte   der  Begehrungen   in  Güter  und  Uebel  zerfallen,   und 
dass  diese  theils  gegenwärtige  theils  zukünftige  sind  ^).    Hieraus 
ergeben  sich  die  vier  Hauptklassen  der  leidenschaftlichen 
Zustände:  1)  die  Lust  oder  Freude  {)]dor)^ ,  voluptas)  und  ihr 
Gegensatz,  die  Bekümmerniss  (At-yrij,  aegritudo) :  sie  sind  beide 
unrichtige  Vorstellungen  über  ein  Gegenwärtiges,  sofern  dieses 
als  ein  Gut  oder  ein  üebel  aufgefasst   wird;    2)  die  Begierde 
(emd-viiaa,  libido)  und  ihr  Gegensatz,  die  Furcht  {(fößo^,  me- 
tus),    d.  h.  die  falsche  Schätzung   eines  Zukünftigen  als  eines 
Gutes   oder  üebels  ^).     Als   Unterarten   der   leidenschaftlichen 
Lust  werden  bei  Cicero  aufgeführt:  üebelwollen  (malivolentia), 
Genuss    (delectatio) ,    Ueberhebung   (jactatio);    als    solche    der 
Bekümraeruiss :  Neid  (invidentia),  Eifersucht  (aemulatio).  Ge- 
hässigkeit (obtrectatio) ,   Mitleid,    Trauer,    Angst,    Kränkung 
(aerumna),   Schmerz,    Jammer  (lamentatio) ,  Kummer  (sollici- 
tudo),  Verdriesslichkeit  (molestia),  Pein  (affiictatio),  Verzweif- 
lung  u.  dgl.     unter    die    Furcht    fallen:    Trägheit,    Schaam, 
Schreck,   ßesorgniss  (timor),    Beklemmung  (pavor);   Entsetzen 
(exanimatio)  u.  a.;  unter  die  Begierde  endlich:  Zorn,  Jähzorn, 
Hass,  Feindschaft,  Zwietracht,  Unersättlichkeit  (indigentia),  Ver- 
langen u.  a.  [69].     Man  erkennt  schon  an  dieser  Aufzählung, 
dass  unter  den  Begriff  des  Affectes  hier  noch  die  des  Gefühles, 
der  Leidenschaft  und  der  Neigung  ununterschieden  mitgedacht 
sind.     Andrerseits  wurden  die  Stoiker  durch  das  Merkmal  des 
Pathologischen,  das  sie  in  den  Begriff  des  Affectes  hineinver- 
legten, veranlasst,  manche  Zustände   von  wesentlich  affectiver 
Beschaffenheit  einfach  deswegen,    weil   sie   normale  Gemüths- 
bewegungen  sind,  von  dieser  Bezeichnung  auszuschliessen,  ohne 
■doch  ihre  Verwandtschaft  mit  jenen  sich  verhehlen  zu  können. 
Zum    systematischen  Ausdrucke  brachten  sie  diesen  Umstand 
dadurch    dass    sie    für    die   Hauptklassen    der    pathologischen 
Affecte   die   entsprechenden    normalen  Gegensätze   aufzuweisen 
suchten.     Danach  giebt  es  als  Gegensatz  zu  der  heftigen  ver- 


1)  Zeller  230  f. 

2)  Diese  Eiutlieilung    hat    sich,     wie    oben    (I.    1.   S.  232)    gezeigt 
wurde,  schon  bei  Plato  vorbereitet. 
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nunftlosen  Lust  eine  normale  wohlthueude  Bewegung  der  Seele 
in  der  Freude  {yaQci,  laetitia),  die  stetig,  sanft  und  ver- 
ständig ist  (Cic.  Tusc.  IV,  6,  1 1  f.) ;  in  ähnlicher  Weise  steht 
der  Begierde  das  vernünftige  Wollen  {ßovlr^oiq)  gegenüber, 
sow^  der  Furcht  die  Vorsicht  (sv'Adßeia  Diog.  L.  VII,  116); 
nur  zur  Bekümmerniss  fehlte  ihnen  der  entsprechende  nor- 
male Gegensatz  ^),  (der  eben  schon  in  der  evlüßeiu  mitge- 
grififen  ist).  Dies  sind  die  normalen  Erleidungen  (er. fa,>€m/), 
die  in  der  Seele  des  Weisen  die  Stelle  der  AfFecte  einnehmen*^ 
ihr  Wesen  liegt  darin  dass  die  Aflfection,  die  von  aussen 
kommt,  seitens  der  Vernunft  nicht  verneint,  sondern  geordnet 
{/.ooiieiv)  wird  %  Im  Einzelnen  stehen  dann  wieder  unter  der 
ßovlr^aig:  Güte  {ei\ueveia),  Freundlichkeit  {dG^caGuog),  Wohl- 
wollen (eivoia  und  cr/a/rtjcr^g);  unter  der  £t/la,i«a:  Ehrgefühl 
{alSwg)  und  Keinheit  {äyveia);  unter  der  yaQci:  Vergnügtsein 
{TeQilug)  und-  Frohsinn  {evcfQOOvvi]  und  euO-vuia). 

Die  Definition  der  einzelnen  Affecte  ist  bei  den  Stoikern 
gleichfalls  schwankend,  sofern  die  älteren  das  Wesentliche  der- 
selben mehr  in  dem  Gemüthszustand ,  die  jüngeren  dasselbe 
mehr  in  der  vorausgehenden  Vorstellung  erblicken  ^).  Prin- 
cipiell  nach  diesen  verschiedenen  Richtungen  durchgeführt 
finden  wir  diesen  Unterschied  allerdings  nur  in  den  Definitio- 
nen der  vier  Hauptgattungen,  sofern  uns  bei  diesen  die  Ueber- 
lieferung  noch  deutlich  die  ältere  (zenonische)  von  der  jünge- 
ren (chrysippischen)  Fassung  unterscheiden  lässt.  Die  zeno- 
nischen  Bestimmungen  geben  die  Affecte  im  Wesentlichen  als 
Zustände  des  Organismus;  sie  sind  hiernach  entweder  Be- 
gehrungen (dga^eig)  oder  „Ausbiegungen"  (rK/lioeig)  oder 
Aufwallungen  {i/taQaeig)  oder  Contractionen  {ovotolai).  Die 
verursachende  Vorstellung  steht  dabei  erst  in  zweiter  Linie. 
Chrysippus  dagegen  (Gal.  V,  366)  machte  die  falsche  Vor- 
stellung zum  Hauptmerkmal,   so  zwar,  dass  er  dabei  für  das 


1)  Heinze  31. 

2)  S.  ebd.  30.  üeber  den  Begriff  der  dnüd^tiu  vgl.  Cic.  Tusc. 
K,  6.  Diog.  L.  XU,  IIG.  Plut.  virt.  mor.  8.  Aiigustin.  civ.  D.  XIV,  8. 
Laotant.  «liv.  inst.  VI,  15. 

3)  Zell  er  231,  Amu.  1. 


233 

Pathologische  und  Ueberraschende  des  Auftretens  (im  Gegen- 
satze zu  dem  ruhigen  theoretischen  Verhalten)  in  dem  Zusätze 
„frisch"  oder  ,,neu"  (TrQOGq^avog)  eine  genügende  Begründung 
zu  haben  glaubte  ^).  Letzteren  Ausdruck  hatte  auch  Zeno 
schon  zur  Definition  des  Aflfectes  gebraucht,  so  jedoch,  dass  er 
als  Ursache  desselben  nicht  die  Frische  oder  Neuheit  der  Vor- 
stellung als  solcher,  sondern  die  des  vorgestellten  Gutes  oder 
Uebels  bezeichnete  ^).  Die  Verschiebung  dieses  Prädicats 
innerhalb  der  Definition  ist  bezeichnend  für  die  Verschieden- 
heit der  beiderseitigen  Anschauungen,  von  denen  die  ältere 
auf  den  Eindruck,  die  jüngere  auf  die  geistige  Reaction 
das  Hauptgewicht  legte.  Dessen  ungeachtet  erscheint  auch 
bei  Chrysipp  die  organisch  -  psychische  Wirkung  des  Affectes 
mehr  im  Lichte  eines  von  der  Vorstellung  Zugelassenen  ^),  als 
in  dem  eines  durch  ihre  blinde  Wirksamkeit  unvermeidlich 
Bedingten  [70]. 

Aus  den  Definitionen  der  Hauptklassen  gewannen  die  Stoiker 
die  der  einzelnen  Affecte  durch  kurze  Zusätze,  die  man  dem 
betreffenden  Gattungsbegriffe  als  specifisches  Merkmal  anfügte, 
und  wobei  ihnen  augenscheinlich  wenig  darauf  ankam,  ob  das 
Unterscheidende  von  äusseren  Beziehungen  oder  von  dem  Vor- 
stellungsinhalt oder  von  einer  specifischeren  psychologischen 
Bestimmung  hergenommen  wurde,  sofern  nur  der  sprachliche 
Unterschied  genügend  zu  Tage  trat  [71].  Daher  haben  die 
stoischen  Einzeldefinitionen  der  Affecte  kein  psychologisches 
Interesse.  Sehr  vereinzelt  ist  eine  Analyse,  wie  die  des  Zornes 
bei  Seneca,  der  an  dieser  „absichtlichen  und  vorsätzlichen 
Erregtheit  der  Seele  zur  Rache"*)  drei  Stadien  unterscheidet: 
die  unwillkürliche  Erregung  als  Vorbereitung,  den  bewussten 
Gedanken,    dass    das   Wahrgenommene    oder   Erlittene    Strafe 

1)  Gal.  V,  416,  vgl.  Heinze  25. 

2)  Cic.  Tusc.  m,  31,  75.  Salmas.  ad  Simpl.,  S.  71  f.,  der  auch 
nachweist,  dass  Cicero  in  seinen  Definitionen  Adelfacli  die  zenonischen  und 
chrjsippischen  Bestimmungen  zusammensclimilzt.  ' 

3)  ITuocdaußävoi'Tfs  ti/v  ^ö^kv  (iitI  Tfjg  icaO^ivovg  v7io).r)H'ti<ig. 
Stob.  ecl.  n,  168. 

4)  Concitatio  aninii  ad  ultionem  vohmtate  et  judicio  persequentis, 
Sen.  d.  ir.  H,  3.     Arten  des  Zornes  ebd.  I,  4. 
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verdiene,  und  das  Fortgerissenwerden  der  Vernuaft  in  dem 
weiteren  Verlaufe  und  Ausbruche  des  Affectes  ^). 

Bei  der  Einseitigkeit,  mit  der  die  Stoiker  auch  im  Trieb- 
leben die  Oberherrschaft  der  Vernunft  aufzuweisen  suchten, 
warmes  natürlich,  dass  sie  Kindern  und  Thieren  die  Affecte 
absprachen  (Gal.  V,  431).  Das  Vernunftlose  kann,  nach  ihrer 
Ansicht,  weder  begehren  noch  sich  ereifern  (ebd.  2 12  f.),  denn 
auch  diese  Zustände  sind  Acte  der  Freiheit  (Cic.  Tusc.  IV, 
14,  31).  Hinsichtlich  der  unleugbar  vorhandenen  affectiven 
Erregungen  der  Thiere,  von  denen  aus  gerade  in  dieses  psy- 
chologische Gebiet  wichtige  Einblicke  sich  hätten  gewinnen 
lassen,  mussten  sie  sich  daher  mit  der  Unbestimmtheit  ab- 
finden, dass  bei  jenen  nur  etwas  den  Affecten  „Aehnliches"'  ^) 
vorhanden  sei.  Immerhin  macht  auch  hier  Seneca  (d.  ir.  I,  3) 
den  Versuch,  den  thierischen  Affect  genauer  zu  anah'siren 
und  dem  entsprechenden  menschlichen  Zustande  etwas  näher 
zu  rücken.  Die  Thiere,  sagt  er,  haben  Wahrnehmungs- 
vorstellungen {(favTceolai),  aus  denen  die  Erregungen  (Impe- 
tus) entstehen,  die  aber  stürmisch  und  unklar  sind  und  daher 
schnell  vorübergehen.  An  Stelle  des  Zorns  tritt  daher  hier 
thierische  Wildheit  u.  dgl. 

Die  stoische  Affectenlehre  fand  in  ihrer  Einseitigkeit  eine 
scharfe  Beurtheilung  von  Seiten  des  P  o  s  i  d  o  n  i  u  s ,  der  haupt- 
sächlich gegen  sie  die  platonische  Dreitheilung  der  Seele  wieder 
zur  Geltung  brachte.  Dem  Chrysippus  gegenüber  weist  er 
darauf  hin,  dass  dessen  Ansicht  die  Frage  offen  lasse,  wie  im 
Aft'ecte  die  Seele  bewegt  werde,  und  wie  sie  bewege;  eben 
darauf  komme  es  aber  eben  an.  Man  könne  sonst  nicht  er- 
klären, warum  z.  B.  der  Weise,  der  doch  auch  bestimmte 
Dinge  für  besonders  gut  und  erstrebenswerth  hält,  durch  diese 
doch  keineswegs  in  Aöect  gerathe,  während  thörichte  Men- 
schen durch  Kleinigkeiten  sich  hinreissen  lassen;  ferner  warum 
verschiedene  Personen  von  ungefähr  gleicher  Vorstellungsweise 


1)  Der  Affect  des  Zorues  war  überhaupt  noch  nui  meisten  Gegenstand 
psychologischer  Beobachtung,  z.  B.  auch  bei  den  Epikureern:  vgl.  Plü- 
lod.  d.  ir.  ed.  Gompcrz  S.  36. 

2)  SiniUe  ipiiddara.  Cic.  a.  a.  0. 
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doch  in  Bezug  auf  Erregbarkeit  sehr  verschieden  seien.  Un- 
erklärt bleibe  ferner  die  Macht  der  Gewohnheit  gegenüber 
den  Affecteu.  Für  den  Fall  vollends,  wo  man  im  Wider- 
spruche mit  der  klaren  Vernunfteinsicht  etwas  in  affec- 
tiver Weise  begehrt,  komme  nach  der  stoischen  Ansicht 
der  Widerspruch  heraus,  dass  die  Vernunft  zwar  wisse,  dass 
etwas  schadet,  es  aber  von  sich  aus  zugleich  für  ein  Gut  er- 
kläre. Nach  jener  Ansicht  sei  ferner  nicht  einzusehen,  warum 
eine  Meinung  oder  Einsicht  im  Stande  der  Neuheit  {Ttgoocfa- 
ro,)  Affecte  bewirke ,  eine  veraltete  hingegen  nicht  ^).  Nach 
Posidonius'  eigner  Ansicht  ist  die  Grundlage  zu  den  Affecten 
ebenso  wie  das  Begehren  nach  Lust,  Ehre  u.  dgi.  dem  Men- 
schen auf  Grund  der  beiden  uiederu  Seelenkräfte  (Muth  und 
Begierde)  angeboren.  Daraus  erklärt  sich  auch  der  Um- 
stand, dass  gewisse  Tbiere  Affecte  haben,  sowie  der,  dass  die 
Stärke  eines  Affectes  mit  abhängt  von  der  Beschaffenheit  des 
Leibes  und  ihre  Bewegungen  der  Disposition  des  Organis- 
mus folgen.  Auch  die  mildernde  Wirkung,  welche  die  Zeit 
auf  die  Neigung  zu  Affecten  ausübt,  begreift  sich  so  am  besten : 
die  leibliche  Grundlage  und  die  entsprechenden  Seeleukräfte 
werden  mit  der  Zeit  durch  ihre  Erschütterungen  müde  und 
lassen  sich  mehr  und  mehr  von  der  Vernunft  lenken,  wie  ein 
zugerittenes  Pferd  von  dem  Kelter  ^).  Die  Ursache  der  Affecte 
liegt  hiernach  in  dem  Uebergewichte  des  muthigen  und  begehr- 
lichen Seolentheiles  über  die  Vernunft  (Gal.  V,  469). 

Wie  man  hieraus  erkennt,  ist  Posidonius  geneigt,  das 
Verhältniss  von  Leib  und  Seele  beim  Affect  in  einer  der  stoi- 
schen gerade  entgegengesetzten  Weise  zu  fassen.  Der  Affect 
wirkt  nach  seiner  Ansicht  nicht  vom  Geist  auf  den  Leib,  son- 
dern von  diesem  oder  von  den  niedern  Seelenkräfte  u  aus  auf 
den  Geist.  Diese  Auffassung  ist  überhaupt  ausserhalb  der  Stoa 
und  im  Gegensatze  zu  ihr  im  Alterthume  die  herrschende  •*). 
Kann  doch  selbst  Seneca,  wo  er  gerade  einmal  das  Dogma 
der  Schule  nicht  vor  Augen  hat,   nicht   umhin,   den  Einfluss 

1)  Gal.  V,  378.  399  f.  402.  416. 

2)  Belege  s.  bei  H  e  i  n  z  e  50  f. 

3)  Tgl.  Salmas.  ad  Siui])!  ö.  1Ü9. 
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des  Temperaments  auf  die  Entstehung  der  Affecte  ausführlich 
zu  erörtern  (de  ir.  II,  19):  zornmuthig  wird  man  in  Folge 
der  Beimischung  des  Warmen  im  Organismus,  denn  das  Feuer 
ist  heftig  und  energisch;  der  Zorn  entsteht  durch  Erhitzung 
des"^Blutes  in  der  Herzgegend,  weil  hier  überhaupt  schon  die 
r^eiste  Wärme  sich  findet.  „  Feuchtere "  Naturen,  wie  Kinder 
und  Frauen,  erzürnen  sich  weniger  leicht  und  heftig,  weil  sie 
die  gesteigerte  Wärme  durch  Bewegung  erlangen  müssen.  Im 
„trockenen''  Lebensalter  (der  mittleren  Jahre)  ist  der  Zorn 
schnell,  aber  nicht  nachhaltig,  weil  hier  Erhitzung  und  Ab- 
kühlung schneller  wechseln;  im  Greisenalter,  wo  die  Wärme 
abnimmt,  tritt  an  seine  Stelle  eine  stetige  Verdriesslichkeit. 
Auch  Plutarch  zeigt,  dass  die  Affecte  aus  dem  Körper  stam- 
men und  mit  seiner  Kraft  zu-  und  abnehmen.  Desshalb  ist 
auch,  wie  er  bemerkt,  das  leidenschaftliche  Wesen  des  Zornes 
und  des  tyrannischen  Handelns  nicht  für  Kraft  und  Energie 
sondern  für  Schwäche  zu  halten  ^).  Auf  derselben  Seite  steht 
Galen,  welcher  der  stoischen  Theorie  eine  eigene  Betrachtung 
des  Affectes  gegenüberstellt.  Da  er  mit  Plato  und  Posidonius 
in  der  Ansicht  über  die  drei  Grundkräfte  der  Seele  überein- 
stimmt, so  sind  ihm  die  Affecte  von  vornherein  ebenfalls  Wir- 
kungen der  vernunftlosen  Seele.  Es  fragt  sich  aber,  wie  er 
richtig  hervorhebt,  ob  sie  als  solche  für  active  oder  für  passive 
Zustände  derselben  {htQyeua  oder  ndO^y])  zu  halten  seien  (Gal. 
Y,  506  f.).  Er  macht  darauf  aufmerksam,  dass  die  eine  That- 
sache  die  andere  keineswegs  nothwendig  ausschliesse :  die 
Wirkung  des  einen  Seelentheiles  kann  für  einen  andern  oder 
für  die  ganze  Seele  ein  Leiden  bedingen ;  ja  sie  kann  für  den 
wirkende  Theil  selbst  dazu  werden ,  wenn  sie  aus  der  normalen 
Bewegung  durch  besondere  Ursachen  sich  zum  Uebermass  stei- 
gert, etwa  so,  wie  die  regelmässige  Herzbewegung,  die  sich  im  |j 
Pulse  zu  erkennen  giebt,  bei  der  Steigerung  zum  Krampfhaften 
{7tal(.i6g)  zu  einem  Leiden  des  Herzens  wird.  Dem  analog 
sind  auch  die  Affecte  Energien  der  beiden  unteren  Seelenkräfte 
(Muth  und  Begierde),  und  als  solche  ursprünglich  naturgemäss, 


1)  Plut.  (1.  virt.  mor.  11.    d.  san.  tu.  12.    «i  coli.  ir.  8. 
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können  aber,  wenn  sie  im  naturwidrigen  üebermass  auftreten, 
mit  iliren  Wirkungen  nicht  nur  den  ganzen  Körper  sondern 
auch  die  Vernunft  in  Mitleidenschaft  ziehen.  Wie  sollte  auch 
die  Vernunft  von  sich  aus  dazu  kommen,  über  die  in  ihr 
liegenden  Gesetze  und  Maasse  hinauszugehen  und  unvernünftig 
zu  werden  ?  ^).  In  diesem  Sinne  ist  es  auch  zu  verstehen, 
wenn  Galen  anderwärts  (VI,  138)  erklärt,  der  Zorn  sei  wesent- 
lich körperlich  (eine  Aufkochung  der  Herzwärme),  und  das 
geistige  Moment  dabei  (das  Verlangen  nach  Rache)  nur  ein 
Accidens  dieses  Vorganges. 

Diese  Theorie  Galens  lässt  zwar  die  nähere  Angabe  des 
Grundes  vermissen,  welchem  zufolge  die  normale  organische 
Energie  sich  zum  Uebermasse  steigert,  setzt  aber  die  Affecte 
mit  ihrer  organischen  Grundlage  in  ein  richtigeres  Verhältniss. 
Ueber  die  einzelnen  Affecte  finden  sich  gute  und  wirklich 
psychologische  Bemerkungen  vielfach  bei  Plutarch  [72] ,  der 
im  Allgemeinen  hierüber  mit  Plato  übereinstimmt. 

Ueber  die  allgemeine  Beschaffenheit  der  Zustände  von 
Lust  und  Unlust  finden  wir  unter  den  Per ipateti kern 
bei  Alexander  eine  Anzahl  guter  Bemerkungen.  Jede  Gat- 
tung lebender  Wesen  hat  ihre  bestimmten  naturgemässen 
Thätigkeiteu ,  und  deswegen  auch  ihre  specifischen  Arten  der 
Lust  (Alex,  quaest.  IV,  5,  S.  239,  21  Sp.);  daher  ist  Unlust, 
wo  sie  sich  einfindet,  immer  die  Kenntniss  eines  naturwidrigen 
Zustandes  (ebd.  238,  19;  vgl.  IV,  2).  Ueber  den  Gegensatz 
von  Lust  und  Unlust  bemerkt  er  (240,  20),  dass  der  Gegensatz 
zur  Lust  für  die  Unlust  nur  im  rein  psychischen  Sinne  be- 
stehe und  nicht  etwa  als  organische  Unannehmlichkeit 
{TTÖvog)  anzusehen  sei,  da  dem  seelischen  Gefühle  der  Lust 
auch  nur  ein  Seelisches  als  Gegensatz  entsprechen  könne.  Lust 
und  Unlust  verhalten  sich  wie  Förderung  {dicr/iGi^)  und  Hem- 
mung {ovatü)./.)  der  psychischen  Lebensthätigkeit  (241,  11). 
Trotz  dieser  Gegensätzlichkeit   giebt  es  Mischungen  von  Lust 


1)  Gal.  V,  378.  Vgl.  die  verwandte  Ansicht,  von  der  Plutarch 
(Amator.  16)  berichtet:  die  Liebe  sei  eine  iniO-vuia  imd  nur  im  Ueber- 
maass  eine  [xuvia. 
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und  Unlust,  da  nämlich,  wo  die  den  beiden  entgegengesetzten 
Gebieten  entnommenen  Zustände  zu  einander  nicht  in  di- 
rectem  Gegensatze  in  Bezug  auf  ein  und  dasselbe  Object  sich 
befinden  (I,  12);  von  den  beiden  Gegensätzen  aber  ist  noch 
dei^  Zustand  der  Indifferenz  zu  unterscheiden  ^) ,  der  da  ein- 
tritt, wo  die  Thätigkeiten  ruhen ,  wie  im  Schlafe  und  in  der 
Erholung,  oder  wo  sie  sich,  wie  bei  den  gewöhnlichen  Sinnes- 
empfindungen,  von  den  höheren  Graden  ihrer  Wirksamkeit  zu 
niederen  herabgestimmt  haben. 

Eine  selbständige  Betrachtung  des  Wesens  von  Lust  und 
Unlust  finden  wir,  wenn  auch  mehr  unter  dem  ethischen  als 
unter  dem  psychologischen  Gesichtspunkte,  beiEpikur.  Die 
Lust  ist  nach  dessen  Ansicht  dasjenige  was  die  Natur  sowohl 
zufolge  ■  unserer  phA^sischen  wie  geistigen  Beschaffenheit  als 
eisrentliches  Ziel  erstrebt.  Dies  beweist  die  unmittelbare  Em- 
pfindung  derselben,  in  der  sich  eben  dieses  Urtheil  der  Natur 
ausdrückt.  Die  Lust  ist  das  einzige  Gut,  welches  um  seiner 
selbst  willen  erstrebt  wird,  der  Schmerz  dasjenige  was  man 
naturgemäss  fürchtet  und  flieht.  Daher  liegen  die  Motive  für 
das  Wollen  und  das  Widerstreben  allein  in  der  Lust  und 
ihrem  Gegeutheile.  Näher  betrachtet,  ist  jedoch  nicht  die 
positive  Lust  das  Ziel  des  Strebens,  sondern  die  Entfernung  der 
Unlust,  nicht  das  Vergnügen,  sondern  die  Schmerzlosigkeit -) ; 
und  zwar  sowohl  in  leiblicher,  wie  in  seelischer  Hinsicht. 
Die  verschiedenen  Lüste  unterscheiden  sich  dadurch  dass  sie 
ihr  Wesen  entweder  in  einem  Zustande  der  Bewegung  oder  in 
einem  solchen  der  Ruhe  (■/.«ra(jr>,/<«rr/.«/)  haben  (Diog.  L.  X, 
13G);  das  natürliche  Ziel  des  Strebens  sind  aber  im  Wesent- 
lichen die  letzteren,  und  die  ersteren  nur  Mittel  zu  diesem 
Zwecke.  Eine  Vermehrung  der  Befriedigung  über  diese  hinaus 
lässt  sich  auch  durch  hinzutretende  positive  Genüsse  nicht  er- 
reichen, sondern  höchstens  eine  Variation  der  Lust,  wie  denn  das 


1)  Alex,  quaest.  IV,  14  mit  Beziehung  auf  Ar.  Eth.  N.  X,  4. 

2)  Durcli  Wegnahnie  v(.u  Sclimerz  entsteht,  wie  bei  Cic.  d.  fin.  I,  56 
im  Sinne  Epikurs  gelehrt  wird,  Lust,  nicht  aber  umgekehrt  durch  Weg- 
nahme von  Lust  Sclunerz. 
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Mass  der  Lust  nicht  in  der  Stärke  des  sinnlichen  Reizes  besteht, 
sondern  in  dem  Grade  ihrer  Fähigkeit  zur  Beseitigung  vorhan- 
dener Unlust.  Diese  Befriedigung  ist  nun  allerdings  nicht  zu 
erreichen  ohne  körperliches  "Wohlbefiuden,  und  deswegen  auch 
die  positive  sinnliche  Lust  als  solche  für  den  Menschen  nicht  zu 
entbehren  ^).  In  der  Seele  aber  liegen  die  Mittel,  die  erlangte 
Befriedigung  zu  behaupten  und  sich  ihrer  bewusst  zu  werden. 
Während  die  körperliche  Lust  von  den  Zuständen  der  augen- 
blicklichen Gegenwart  abhängt,  ist  die  geistige  (die  der  dia- 
voia)  auch  mit  dem  Ausblicke  auf  Vergangenheit  und  Zu- 
kunft ausgestattet.  Freilich  ist  gerade  diese  Fähigkeit  auch 
die  Quelle  vieler  unvermeidlichen  Unlust  (vgl.  Cic.  Tusc.  IV, 
13,  28),  besonders  derjenigen,  welche  in  den  Affecten  liegt, 
wozu  namentlich  die  Unsicherheit  über  die  Zukunft,  vor  allem 
die  unrichtigen  Vorstellungen  vom  Wesen  des  Todes,  beitragen. 
Aber  eben  darin  liegt  zugleich  der  Beweis,  dass  die  erreichte 
Befriedigung  und  Beruhigung  der  Seele  einen  realeren  In- 
halt und  Werth  darstellt,  als  die  viel  unbeständigere  des 
Leibes  -). 

Von  diesem  Standpunkt  aus  scheint  Epikur  geleugnet  zu 
haben,  dass  es  Mischungen  von  Lust  und  Unlust  oder  Mittel- 
zustände zwischen  beiden  geben  könne  ^);  alles  was  nicht  voll- 
kommene Schmerzlosigkeit  war,  musste  ihm  noch  als  Unlust 
erscheinen.  Für  den  Satz,  dass  die  Lust  natürliches  Ziel  des 
beseelten  Wesens  sei,  weist  er  hin  auf  die  Thiere,  welche 
durch  sie  gezähmt  und  durch  den  Schmerz  wild  gemacht  wer- 
den (Diog.  L.  X,  137).  Diese  Naturgemässheit  sucht  er  auch 
durch  angebliche  Erfahrungen  über  das  Verhältniss  von  Lust 
und  Schmerz  zu  bekräftigen:    je  grösser  der  Schmerz,  um  so 


1)  Die  Belege  zu  diesen  Ansichten  Epikur's  s.  bei  Schwegler- 
Köstlin,  Gesch.  der  gT.  Pliil.,  3.  Aufl.,  S.  4191.  Zell  er  443  f.  Die 
daselbst  angetiilirte  Aeussenmg  Epikur's,  alle  Lust  beziehe  sieh  auf  den 
Bauch,  könnte  uiiiglicher  TTeise  nur  luit  Beziehung  auf  tue  positive  (sinn- 
liche) Lust  im  Gegensatze  zur  reinen  Schmerzlosigkeit  gethan  sein. 

2)  Schwegler-Köstlin  ebd.  424f. 

3)  Cic.  d.  fin.  I,  11,  38.  Plut.  adv.  Cd.  27.  Ohnnpiod.  Schol.  in 
Plat.  Phüeb.  S.  275  ed.  StaUbaum  (Leipzig  1826). 
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kürzer  sei  auch  seiue  Dauer;  lange  (chronische?)  Krankheiten 
hätten  auf  die  Dauer  für  den  Leib  mehr  Angenehmes  als 
Schmerzhaftes  (ebd.  140).  Von  seiner  Ansicht  aus,  dass  die 
Natur  alles  auf  Schmerzlosigkeit  beziehe,  leugnete  Epikur  das 
Bestehen  organischer  Ursachen  für  Gefühle  wie  Eltern  -  und 
Kindesliebe,  und  erklärte  die  letzteren  als  Wirkungen  des 
Egoismus  (Plut.  d.  amor.  prol.  2). 

Im  starken  Contraste  zu  der  Bestimmtheit,  mit  der  Epikur 
und  seine  Schule  ihre  Sätze  über  das  Wesen  von  Lust  und 
Unlust  hinstellten,  steht  in  diesem  Punkte  das  Schwankende 
der  stoischen  Ansichten.  Diese  nämlich  waren  einerseits  ge- 
neigt, die  Lust  wegen  ihres  Gegensatzes  zur  Vernunft  auch  als 
den  Gegensatz  der  wahren  Natur  des  Menschen  zu  erklären, 
konnten'  aber  andrerseits  doch  nicht  leugnen,  dass  sie  ein 
naturgemässes  Mittel  zur  Erhaltung  des  Menschen  (und  somit 
auch  der  Vernunft)  darstelle.  Sie  bezeichneten  daher  die  Lust 
lieber  als  ein  Accidens  {Irciylw^ua)  zu  der  natürlichen  Thätig- 
keit,  denn  als  natürliche  Thätigkeit  selbst.  Panätius  (und 
nach  ihm  Posidonius)  suchte  hiei'  offenbar  grössere  Klarheit 
zu  schaffen.  Er  unterscheidet  (Cic.  off.  I,  105  f.)  die  sinn- 
liche Lust  als  uaturgemässe  Befriedigung  des  sinnlichen  Trie- 
bes, die  naturwidrig  erst  da  wird,  wo  sie  sich  beim  aus- 
gebildeten Menschen  an  die  Stelle  des  geistigen  Strebens 
setzt,  und  die  geistige  Lust,  die  als  solche  auch  der  Natur, 
nämlich  dem  vernünftigen  Wesen  des  Menschen  entspricht  ^). 
Galen,  der  übrigens  nur  die  physische  Lust  in  Betracht  zieht, 
steht  dagegen  zu  der  überlieferten  Ansicht  '^) ,  wonach  Lust 
dasjenige  ist,  was  in  den  naturgemässen  Zustand  zurückführt, 
Schmerz  hingegen  das  was  diesen  beeinträchtigt ;  daher  kann, 
wie  er  bemerkt,  dasselbe  Ding  nach  dem  jeweiligen  Zustande 
des  seiner  Einwirkung  ausgesetzten  Organismus  bald  Lust 
bald  Unlust  bewirken.  Auch  Zurückführuugen  in  den  natür- 
lichen (physischen)  Zustand  können  übrigens  von  Schmerz  be- 
gleitet sein,  wenn  sie  rascher  vor  sich  gehen,  als  es  die  Natur 


1)  s.  Hirzei  n,  1.  S.  96;  ebd.  440 f. 

2)  IMit  anderen  wie  Sext.  Emp.  Math.  XI,  96. 
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gewohnt  ist  (Gal.  VII,  619  f.  X,  853).  Vod  der  Vernunft 
unterscheiden  sich  nach  Galen  (V,  426)  diese  und  überhaupt 
die  Affectzustände  auch  dadurch  dass  sie  den  Wirkungen  der 
Gewohnheit  und  der  Zeit  eine  weit  geringere  Stetigkeit  ent- 
gegenbringen, als  die  Inhalte  und  Resultate  des  Denkens. 


Fünftes  Kapitel. 

Die  praktische  Seite  des  Seelenlebens. 


Wie  in  der  theoretischen  Philosophie,  so  führte  auch  in 
den  mit  der  praktischen  zusammenhängenden  Fragen  und 
Untersuchungen  seit  Aristoteles  das  von  demselben  wesentlich 
geförderte  Streben  nach  empirischer  Beobachtung  immermehr 
vom  Piatonismus  theils  zum  reinen  Naturalismus  theils  zu 
einer  Verschmelzung  desselben  mit  platouisch-speculativen  Ge- 
sichtspunkten hinüber.  Für  die  Ansichten  in  Betreff  der  prak- 
tischen Seite  des  menschlichen  Wesens  ergab  sich  hieraus  ein 
zunehmendes  Uebergewicht  des  Determinismus,  mit  welchem 
die  Lehre  vom  freien  Willen  bei  Stoikern  wie  bei  Epikureern 
gleichmässig  zu  einem  ungelösten  Widerspruche  zusammengeht. 
Ein  vollständiges  Preisgeben  derselben  war  unmöglich.  Denn 
der  Schwerpunkt  der  philosophischen  Bestrebungen  rückte 
immer  mehr  von  der  Seite  des  Theoretischen  nach  der  des 
Ethischen  hinüber;  für  dessen  Erforschung  und  Ausgestaltung 
aber  machte  sich  die  Selbständigkeit  des  Denkens  ihrem 
Wesen  und  ihrem  Werthe  nach  unabweislich  fühlbar.  Man 
hätte  mit  der  Lehre  von  der  Willensfreiheit  zugleich  auf  das 
verzichten  müssen,  woran  der  Philosophie  in  dieser  Periode 
des  zunehmenden  Individualismus  am  meisten  gelegen  war, 
auf  die  Selbständigkeit  und  innere  Freiheit  des  Weisen. 
Daneben  wirkte  nun  aber  der  gekräftigte  Empirismus  dahin, 
dass  man  den  thatsächlichen  Zusammenhang  zwischen  Erkennen, 
Begehren  und  Handeln   doch   mehr   als   bisher   im  Sinne   des 

Sieb  eck,  Gesch.  der  Psychol.    I,  2.  16 
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strikten  Xaturvevlaufs  zu  erweisen  und  demgemäss  das  Wesen 
der  Tugend  psychologisch  wieder  weniger  auf  die  Freiheit  der 
Persönlichkeit,  als  vielmehr  einseitiger  auf  die  Wirkung  des 
verstaudesmässigen  Factors  zu  begründen  suchte. 

Das  Letztere  erkennt  man  schon--an  der  Thatsache,  dass  das 
oberste  Princip  menschlichen  Strebens,  welches  Aristoteles  noch 
ohne  weiteres  mit  der  Glückseligkeit  in  eins  setzte,  jetzt^ 
und  zwar  eigentlich  zum  ersten  Male,  als  ein  Problem  er- 
scheint in  der  Frage,  welcher  Grundtrieb  der  menschlichen 
Natur  sich  für  das  Wollen  und  Handeln  von  Haus  aus  und 
überall  zur  Geltung  bringe  ^).  Nach  Ansicht  der  Stoiker  ist 
nicht  die  Glückseligkeit  das  Ziel  und  die  Bedingung  für 
das  Handehi,  sondern  die  Selbsterhaltung  [rö  xr^qeiv  eactOj 
Diog.  L.  VII,  85),  deren  Trieb  jedes  menschliche  wie  jedes 
thierische  Wesen  mit  auf  die  Welt  bringt.  Für  die  Epikureer 
dagegen  ist  es  der  angeborene  Trieb  nach  Glück  im  Sinne 
der  Lust,  wofür  andere,  wie  die  Akademiker,  im  Sinne  einer 
Zeit,  welche  statt  der  Betheiligung  am  öffentlichen  Leben 
mehr  und  mehr  die  Ruhe  des  wissenschaftlichen  Privatlebens 
begüüstigte,  den  Ausdruck  Ungestörtheit  {a.TTQoa7tiojata) 
gebrauchten  '^).  Diese  Ansichten  fanden  auch  in  der  peripa- 
tetischen  Schule  vielfach  Eingang,  sodass  selbst  Alexander 
sich  veranlasst  sah,  zwischen  der  aristotelischen  und  dieser 
anderen  Auffassung  eine  Synthese  herzustellen,  indem  er  die 
Glückseligkeit  {eidaii.iovict)  als  das  bestimmte,  was  dem  Men- 
schen seiner  Natur  nach  angenehm  sei,  eine  Bestimmung,  mit 
■welcher  er  das  aristotelische  „Streben  nach  dem  anscheinend 
Guten  {(fuivof-ievov  cr/a&oiy  in  eins  zusammenfallen  liess '^). 
In  ausgeführterer  Weise  erklären  hierbei  die  Stoiker  den  Trieb 
nach  Selbsterhaltung  für  ursprünglicher  als  den  nach  der  Lust, 
der  erst  auftreten  könne,  wenn  jenem  Genüge  geleistet  ist.  In 
ihrem  Bestreben  aber,  alles  im  Menschen  auf  die  bewusste 
Wirksamkeit  der  Vernunft  zurückzuführen,  leiten  sie  den  Selbst- 


1)  Alex.  Aplir.  d.  an.  toi.  II,  154  a  :\Iit. :  Was  ist  das  f'axtaov  oQi- 
xTÖv  im  Sinne  des  tiqüiov  otxtiov? 

2)  Alex.  Aphr.  ebd.  unt. 

3)  Alex.  ebd.  b  Mit.  u.  f. 
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erhaltungstrieb  dann  wieder  aus  dieser  ab,  um  von  hier  aus 
das  Wesen  der  Tugend  mit  dem  der  Selbsterbaltung,  und  diese 
beiden  wieder  mit  dem  vernunftgemässen  Leben  in  eins  zu  setzen 
(Diog.  L.  VII,  85  f.).  Deswegen  nimmt  auch  die  Darstellung 
des  Begehrens  bei  den  Stoikern  eine  von  der  aristotelischen 
abweichende  Gestalt  an,  indem  sie  als  psychologisches  Mittel- 
glied zwischen  Vorstellung  und  Begehren  {(favTaala  und  oQe'iig) 
den  Trieb  (6^;«/;)  einschieben:  Dinge,  welche  den  Selbsterhal- 
tungstrieb in  Erregung  versetzen,  erzeugen  den  Trieb  ent- 
weder nach  ihnen  hin  oder  (wenn  sie  schaden)  von  ihnen 
hinweg  {dcfOQi.n^).  Das  ürtheil  {ai'y'/-ccTC(d^eaig)  über  die 
Nützlichkeit  oder  Schädlichkeit  in  Verbindung  mit  dem  be- 
wegenden Moment  {MvriTr/.6v)  ergiebt  den  Trieb  (ÖQiir);  das 
Begehreu  (fige^ig)  im  eigentlichen  Sinne  dagegen  kommt  erst 
in  Frage,  wenn  der  Trieb  sich  auf  etwas  Zukünftiges,  nicht 
unmittelbar  Erreichbares,  bezieht;  sein  Gegenstück  auf  der 
Seite  der  Ablehnung  ist  das  Widerstreben  {8/.y2iGts).  Als 
Arten,  bzw.  Stadien  des  Triebes  werden  unterschieden:  der 
Vorsatz  {^cQoS-sGig) ,  das  Sichanschicken  {eTrißoh^),  die  vor- 
bereitende Handlung  {7raQao/.ev)j) ,  die  Inangriffnahme  (sVt- 
XsiQi]atg)'^  ferner  die  Entscheidung  in  der  Wahl  (aiQeoig),  die 
noch  eine  analoge  vorbereitende  Entschliessung  {nqoaiQEOig) 
haben  kann,  das  vernunftgemässe  Begehren  {ßochjaig)  und  der 
freie  Willensact  {d-lh]Gig)  ^).  Statt  unter  die  Leitung  der 
Vernunft  zu  treten,  kann  der  Trieb  aber  auch  für  sich  allein 
(veruunftlos)  wirken,  wodurch  er  in  unmittelbare  Verbindung 
mit  den  Affecten  geräth  '^). 

In  einen  engeren  Zusammenhang  kommen  die  Triebe 
mit  der  Vernunft  bei  Plutarch.  Ihre  Erregung  steht,  wie 
dieser  sagt,  unmittelbar  unter  dem  Einflüsse  der  Vernunft,  von 
der  sie  jederzeit  „angezogen"  {hlvMf.iEvm)  werden,  worauf  sie 
ihrerseits  den  ganzen  Menschen  (physisch  und  geistig)  „ziehen 
und  zerren"  (Plut.  d.  gen.  Socr.  20).     Hierin  liege  die  Ent- 

1)  Stob.  Ecl.  II,  160  f. ;  s.  Salmas.  ad  Simplic.  Epict.  S.  25.  42  f. 

2)  s.  0.  S.  228.  Zeller  225,  1.  Den  Gegensatz  der  lifji'^ig  als  des 
vernunftgemässen  Strebens  ist  die  in  dem  blossen  Triebe  beschlossene 
ini»L/uiii.     Hirzel  11,  1.  S.  383  f. 

16* 
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stehung  der  Gewohnheit,  sofern  nämlich  die  vernunftlose 
Seite  des  Menschen  auf  diesem  Wege  so  gezügelt  ist,  dass 
sie  von  selbst  nichts  Unrechtes  erstrebt,  und  auch  physisch 
gegen  innormale  wie  sinnliche  Begierden  u.  a.  unempfänglich 
wird.  Innerhalb  der  Stoa  finden  wir  diese  Ansicht  von  der 
Allmaclit  der  Vernunft  bei  Epiktet,  sowie  bei  dem  mehr  peri- 
patetisch  gesinnten  Eklektiker  Arius  Didymus  ^).  Bei  Epikur 
da^egren  erscheint  der  Einfluss  des  vorstellenden  Factors  auf 
das  Begehren  eher  im  ungünstigen  Lichte.  Er  theilt  die 
Begierden  {tTttd^uixlai)  ein  in  organische  {(fvor/.ai),  die  noth- 
wendig,  und  eben  solche,  die  nicht  noth wendig  sind,  —  je 
nachdem  sie  nämlich  auf  Aufhebung  einer  Unlust  oder  auf 
Abwechslung  in  der  Lust  sich  erstrecken.  Eine  dritte  Klasse 
enthält  die,  welche  weder  organisch  noch  noth  wendig  sind, 
wie  Ehrgeiz  u.  dgl.,  deren  Ursprung  in  „  leeren  Meinungen "  zu 
suchen  sei  (Diog.  L.  X,  149). 

Galen  ist ,  wie  sich  voraussetzen  lässt ,  auch  auf  diesem 
Gebiete  mehr  den  physiologischen  Bedingungen  für  das  Ent- 
stehen des  Begehrens  nachgegangen  (VII,  130)  und  handelt 
ausschliesslich  von  der  sinnlichen  Art  desselben.  Das  erste 
Stadium ,  sagt  er ,  ist  die  Empfindung  des  Mangels,  d.  h.  des 
Bedürfnisses  etwa  nach  Speise,  dem  am  andern  Ende  die  Be- 
gierde {oQs^ig)  als  das  Verlangen  nach  Anfülluug  gegenüber- 
steht. Das  Orgaugefühl  der  Leere  ist  die  physiologische  Be- 
gierde (oQe'^ig  (pvöivj'i)]  auf  diese  folgt  als  zweites  Stadium 
der  Umstand,  dass  die  Adern,  weil  ihnen  der  Magen  nichts 
mehr  liefert,  den  Körper  selbst  „ansaugen"  (ta'oja/c),  womit 
unmittelbar  das  Gefühl  dieser  Thatsache  sich  einstellt  (Hunger 
u.  dgl.) ,  was  dann  für  die  Seele  die  Veranlassung  des  eigent- 
lichen Begehrens  ioQe^ig:  ilnyr/j^)  nach  Speise  u.  s.  w.  mit 
bewusster  Vorstellung  des  Objects  ausmacht. 

Was  die  eigentlichen  Willensvorgänge  betrifft,  so  zeigt 
die  Ethik  des  Eudemus,  wie  überall,  so  auch  hier  das  Be- 
streben, die  aristotelischen  Bestimmungen  durch  eingehende 
psychologische  Analyse  zu  ergänzen.   In  diesem  Sinne  erörtert 

1)  Arr.  Epict.  Diss.  in,  9:  ncivrcov  aiTict  tu  tfö;;u«r«.  Dox.  Graec, 
S.  471,  15,  das  i)ytf.iovt,y.6v  sei  Cw/),  u\a(^riaig  iiucl  ö^fj.t]  (Ar.  Did.). 
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er  eingehend  das  Wesen  des  Vorsatzes  (uQoaiQrfGig).  Mit  dem 
Willen,  heisst  es  (Eth.  Eud.  II,  10),  fällt  derselbe  nicht  zu- 
sammen, weil  er  nicht  auf  den  Endzweck,  sondern  auf  die 
Mittel  zum  Zwecke  geht.  Er  ist  auch  mit  keiner  der  beiden 
andern  Arten  des  begehrenden  Theiles,  Muth  {d^viiiog)  und  Be- 
gierde {e/7tid^vf.iia)  eins;  denn  die  Thiere,  die  keine  Vorsätze 
fassen,  haben  diese  auch,  und  andrerseits  vermag  der  Mensch 
Vorsätze  zu  bilden,  die  jenen  Arten  des  Trieblebens  oft  geradezu 
widerstreiten.  Der  Vorsatz  kann  ferner  u.  ü.,  was  bei  jenen 
nicht  zutrifft,  ohne  Begleitung  von  Lust  oder  Unlust  auf- 
treten. Trotz  alledem  ist  er  aber  auch  kein  rein  theoretisches 
Verhalten  {do'^a^  1226  a  1);  letzteres  kann  sich  auf  vieles 
beziehen,  was  mit  dem  Willen  nichts  zu  thun  hat ;  auch  steht 
der  Vorsatz  nicht  wie  das  Vorstellen  unter  der  Anwendung 
des  Gegensatzes  von  wahr  und  falsch.  Der  Vorsatz  ist  eben 
theoretisch  und  praktisch  (Vorstellen  und  Wollen)  in  einem, 
sofern  er  die  auf  die  Mittel  und  deren  grössere  oder  geringere 
Nähe  sich  beziehende  üeberlegung  ausmacht  (1226  b).  Das 
Merkmal  der  Freiwilligkeit  kommt  ihm  nicht  an  sich  zu,  da 
Vorsätze  auch  ohne  Bedacht  und  üeberlegung  gefasst  wer- 
den; —  eine  Bestimmung,  die  später  bei  Alexander  dahin 
präcisirt  erscheint,  dass  seine  Möglichkeit  auf  der  Fähigkeit 
des  Menschen  zur  Freiheit  wenigstens  beruhe;  denn  die  Fähig- 
keit der  üeberlegung,  aus  der  er  hervorgehe,  setze  das  Ver- 
mögen, eine  Sache  oder  deren  Gegentheil  zu  thun  oder  sie 
lediglich  zu  unterlassen,  voraus  ^). 

Die  Frage  nach  den  Facto  reu,  welche  für  den  üebergang 
des  Begehrens  in  Bewegung  wirksam  sind,  hat,  nachdem  sie 
von  Aristoteles  selbst  mit  grosser  Bestimmtheit  gestellt  war, 
in  einer  der  älteren  peripatetischen  Schriften  {Treql  tomv  yii- 
v)]G£wg)  eine  eingehende  Beantwortung  gefunden.  Als  bewegende 
Factoren  erscheinen  dort  das  Denken  {öidvotay),  die  Anschauung 
{(favTceoia),  der  Vorsatz,  dei-  Wille  und  die  Begierde,   sodass 


1)  Alex.  Aplir.  d.  fat.  Kap.  12. 

2)  Neben  dem  Einflüsse  des  Denkens  auf  die  Beschaffenheit  der  Vor- 
sätze hob  später  Alexander  auch  den  der  organischen  Disposition  {(fiaixf] 
xuTuaxtiri)  hervor;  d.  fat.  Kap.  6,  S.  16  ed.  Orell. 
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auch  hier  der  Vorsatz  in  die  Stelle  des  Ueberganges  von  den  er- 
kennenden zu  den  bewegenden  Tbätigkeiten  tritt  (700  b  17). 
Die  nähere  Frage  geht  nun  dahin,  wie  ein  seelischer  Zustand  ein 
Leibesglied  bewegen  könne,  indem  zugleich  b^i  diesem  Vor- 
gange dasjenige  in  Betracht  gezogen  wird,  was  der  praktischen 
Seite  mit  dem  rein  theoretischen  Denken  gemeinsam  ist.  Bei 
letzterem  ist  der  Zweck  eine  bestimmte  Einsicht,  in  deren  Inhalt 
die  Denkbewegung  zur  Ruhe  kommt,  sobald  sie  aus  zwei  Prämissen 
den  Schluss  gezogen  hat.  Die  zwei  Prämissen  sind  nun  auch 
beim  praktischen  Vorgange  vorhanden;  an  Stelle  des  theore- 
tischen Schlusssatzes  tritt  aber  hier  die  Hau  dlung  (TTQa^ig), 
vorausgesetzt,  dass  ihrer  Ausführung  sich  nicht  von  anderswoher 
ein  Hinderniss  in  den  Weg  stellt  ^).  Der  üebergang  in  die 
Handlung  ist  damit  von  selbst  gegeben.  Diese  schreitet  nun 
ihrerseits  wieder' nach  Analogie  des  Denkens  vorwärts,  indem 
sich  das  angeführte  Schlussverfahren  für  jedes  der  zum  Zweck 
erforderlichen  Mittel  wiederholt  (701  a  17  f.).  Die  erste  Prä- 
misse giebt  das  Gute  oder  den  Zweck  an;  die  zweite  bezeich- 
net die  Möglichkeit,  und  ihre  Vereinigung  im  Schlusssatze 
bedingt  die  Handlung.  Doch  wird  der  zweite  Vordersatz  nicht 
immer  ausdrücklich  mitgedacht  (25  f.). 

Die  an  diesen  Process  sich  anschliessende  äussere  Hand- 
lung beruht  nun  darauf  dass  die  psychische  Erregung  in  un- 
mittelbarem Zusammenhange  steht  mit  der  inneren  Wärme 
(s.  0.  S.  137 f.),  sodass  ein  Vorstellen  und  Begehren  nicht  ent- 
stehen kann,  ohne  deren  Beschaffenheit  entweder  nach  der 
Seite  der  Steigerung  oder  der  Verminderung  zu  beeinflussen. 
Deshalb  wirkt  schon  der  Gedanke  des  Angenehmen  oder  des 
Schrecklichen  ähnlich  wie  der  Anblick  desselben  %  Aus 
dieser  Veränderung  der  inneren  Wärme  ergeben  sich  Ver- 
längerungen und  Verkürzungen  innerer  Organe,  die  nament- 
lich wegen  ihrer  nahen  Beziehung  zum  Herzen  im  Stande 
«ind,  auch  bei  kleinen  Veränderungen  grosse  mechanische  Be- 


1)  Z.  B.  1.  Prämisse:  Ich  brauche  ein  schützendes  Obdach. 

2.  „  Ein  solches  ist  das  Haus. 

Schhisssatz:  Entschhiss  zum  Hausbau. 

2)  Aristoteles  selbst  ist  nicht  dieser  Meinung :  432  b  27  f. 
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wegungen  liervorzurufeü  (701b  12;  702  a  8).  So  erweckt 
die  Vorstellung  das  Begebreu;  dieses  beeinflusst  die  inuer- 
orgauiscbeu  Zustäude  uud  Gefühle  {7tdi>7i),  diese  wieder  die 
Muskeln  und  das  ungehinderte  Ineinandergreifen  der  Glieder 
dieser  Kette  wirkt  die  Bewegung  (702  a  17)  ^). 

Bei  den  Stoikern  widersprechen  sich  über  diese  Frage 
Cleauthes,  der  die  Vermittelung  durch  das  Pneuma  behaup- 
tet^), uud  sein  Schüler  Chrysippus,  dem  die  Bewegung  als 
unmittelbare  Wirkung  der  geistigen  Denkthätigkeit  erscheint 
{Sen.  ep.  113).  Gegen  die  stoische  Ansicht  im  Allgemeinen, 
die  den  ITebergang  in  das  Handeln  von  der  zustimmenden 
EntSchliessung  {ovy/Mvad-Eoig)  abhängig  macht,  die  zu  der 
Vorstellung  hinzutrete,  behauptete  der  Skeptiker  Arcesilaus, 
schon  die  blosse  Vorstellung,  gleichviel  mit  welchem  Grade 
von  Gewissheit  man  sie  begleite,  sei  ausreichend,  den  Willen 
anzuregen  ^). 

Epikur  hat  das  eigentliche  Wesen  des  Willens  zu  be- 
stimmen keinen  Versuch  gemacht.  Er  sucht  das  zu  ersetzen 
durch  die  Angabe  dessen  was  vor  und  hinter  dem  eigentlichen 
Willensacte  liegt.  Bilder  von  bestimmten  Handlungen,  d.  h. 
von  körperlichen  Bewegungen  sollen  auf  den  Geist  wirken  und 
ihn  anregen  (pulsare  Lucr.  IV,  880),  worauf  dieser  in  Folge 
seiner  engen  Verbindung  mit  der  Seele  die  Erregung  auf  diese 
überträgt,  die  dann  ihrerseits  den  Impuls  dem  Leibe  mittheilt 
(ebd.  III,  159;  IV,  885).  Als  vermittelndes  Instrument  dient 
dabei  das  Pneuma  (IV,  890).  Auf  Grund  dieser  Mechanik 
geschieht  es  auch,  dass  Erinnerungsbilder  oder  der  blosse  An- 
blick gewisser  Dinge  dieselben  körperlichen  Folgen  haben 
können,  wie  die  unmittelbaren  Wirkungen  der  Dinge  selbst, 
da  durch  die  Erregung  eines  Seeleuatoms  die  ganze  Seele  in 
Mitleidenschaft  gezogen  wird  [73]. 

Bei  Galen   tritt  als   vermittelndes  Glied  zwischen  Wollen 


1)  Dass  mit  der  Wärme  das  Pneuma  verbunden  ist,  wird  auch  liier- 
bei  angedeutet  uud  später  von  Alexander  (d.  au.  fol.  132  a  Mit.)  noch 
besonders  hervorgehoben . 

2)  S.  auch  Plut.  mor.  442  D  (d.  Ansicht  eines  Platonikers). 
8)  lieber  den  Grund  dieser  Behauptung  s.  Zell  er  49G. 


248 

und  Bewegung  das  Nervensystem  in  Verbindung  mit  dem 
Pneuma  auf  ^).  Wie  der  Reiter  mit  den  Zügeln  das  Ross, 
so  bewegt  der  Wille  vermittelst  der  Neryen  die  Muskeln 
(Gal.  IV,  469).  Die  eigentliche  Schwierigkeit  der  ganzen 
Frage  bleibt  ihm  jedoch,  wie  er  auf  Grund  eines  tieferen 
Einblickes  in  die  Sache  offen  gesteht,  ein  Räthsel.  Er  wider- 
spricht (IV,  690  f.)  der  Ansicht,  dass  jeder  Muskel  gleichsam 
ein  lebendes  Wesen  sei,  welches  z.  B.  beim  Sprechen  die 
Zunge  in  die  für  den  Ausdruck  der  Vorstellungen  passende 
Gestalt  bringe.  Aber  auch  die  mechanische  Ansicht  von  der 
Bewegung  der  Muskeln  durch  die  Nerven  verbreite  kein  Licht 
über  die  Frage,  in  Folge  welches  ümstandes  bei  einer  Be- 
wegung unter  den  zahlreichen  Nerven  und  Muskeln  immer 
gerade  diejenigen  in  Erregung  kommen ,  welche  zur  Ausfüh- 
rung der  gewollten  Bewegung  dienlich  sind.  Ob  es  darauf  be- 
ruhe, dass  die  Seele  die  den  Körper  gebaut  hat,  ihn  eben 
deshalb  auch  so  genau  kennt,  um  ihn  nach  ihren  Zwecken 
unmittelbar  zu  lenken,  lässt  er  bei  seiner  skeptischen  Haltung 
in  Bezug  auf  die  obersten  Principien  dahingestellt  (ebd.). 

Zur  Frage  von  der  Freiheit  des  Willens  oder  vielmehr 
des  Handelns  finden  wir  zunächst  in  der  peripatetischen  Schule 
eine  eingehendere  psychologische  Analyse  bei  Eudemus  (Eth. 
Eud.  H,  7  f.) ,  der  in  Folge  derselben  hier  zu  Bestimmungen 
kommt,  die  den  Begriff  des  Freiwilligen  etwas  enger  zu  fassen 
o-eeio-net  sind,  als  es  bei  Aristoteles  erscheint.  Freiwillig  im 
eigentlichen  Sinne  ist  ihm  nicht  das  Handeln  aus  dem  Be- 
gehren {oQs'^ig)  als  solchem  heraus,  sondern  nur  dasjenige» 
welches  auf  einem  bewussten  Denkacte  unter  Mitwirkung  eines 
der  drei  Arten  des  Begehrens  {LnOriiia,  i^cj-wg,  fJorhiatg) 
beruht.  Wer  bloss  aus  Begierde  handelt,  thut  nicht  das  was 
er  will,  sondern  wozu  ihn  die  Begierde  gegen  seine  bessere 
Einsicht  treibt  (1223  b  18);  dasselbe  gilt  von  dem  Handeln 
aus  Eifer  {d^iuog,  b  28).  Man  rauss  nur  eben  nicht  meinen, 
dass  man  überall  da  unfrei  handle ,  wo  das  Handeln  von  Un- 


1)  S.  das  folgeudo  Kapitel.     Ebd.  über  Galeu's  Ansicht  von  don  reflec- 
torisehen  und  WillkiirbcAvogungcn. 
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lust  begleitet  ist.  Letzteres  ist  zwar  bei  Unterdrückung  der 
Triebe  immer  der  Fall;  trotzdem  ist  aber  das  Nachgeben 
gegen  den  Trieb  kein  Zeichen  von  Freiheit  des  Handelns; 
denn  das  Ziel,  zu  welchem  ein  derartiges  Handeln  führt,  wird 
ja,  sobald  die  richtige  Einsicht  sich  einstellt,  als  ein  im  Grunde 
nicht  gewolltes  anerkannt.  Auch  der  Wille  im  eigentlichen 
Sinne,  sowie  der  Vorsatz,  bedingen  an  sich  noch  nicht  ein 
freies  Handeln;  vieles  thuu  wir  ja  mit  Wunsch  und  Willen 
aus  unserer  Natur  heraus  oder  im  Drange  des  Augenblickes. 
Das  freiwillige  Handeln  definirt  Eudemus  als  dasjenige  bei 
welchem  man  etwas  thut,  was  man  auch  hätte  unterlassen 
können,  aus  eigenem  Antrieb  und  aus  voller  Kenntniss  der 
in  Betracht  kommenden  Umstände.  Dass  die  Arten  des  Be- 
gehrens hierbei  mitwirken,  ist  selbstverständlich,  sie  machen 
nur  eben  nicht  aus  sich  selbst  heraus  das  Handeln  zu  einem 
freiwilligen  (vgl.  Kap.  8.  10).  Dazu  richtet  Eudemus  seine 
Aufmerksamkeit  besonders  auf  das  Wesen  des  inneren  und 
äusseren  Determinismus  und  auf  dessen  Verhältniss  zur  Freiheit 
(Kap.  8).  Zwang  im  eigentlichen  Sinne  ist  nur  da,  wo  die 
Handlung  durch  äussere  Gewalt  direct  oder  indirect  bedingt 
ist  (1224  b  10,  1225  a).  Wenn  Aristoteles  die  Handlung,  welche 
nach  vorhergegangenem  Widerstreite  zwischen  Vernunft  und  Be- 
gierde (unter  Ausschliessung  äusseren  Zwanges)  erfolgt,  in  je- 
dem Falle  für  freiwillig  erklärt,  und  zwar  im  Wesentlichen 
desshalb,  weil  auch  die  aus  der  Uebermacht  des  Begehrens 
hervorgetriebene  That  für  zurechnungsfähig  zu  gelten  habe, 
so  vermag  Eudemus,  der  augenscheinlich  überall  mehr  den 
psychologischen  Thatbestand  als  das  ethische  Moment  betont, 
diesem  nur  in  bedingter  Weise  zu  folgen.  Freiwillig,  sagt  er, 
sei  allerdings  eine  solche  Handlung,  sofern  man  die  ganze 
Seele  als  solche  (solidarisch)  darauf  hin  ansehe,  immerhin 
aber  sei  dabei  wenigstens  eine  Seite  ihres  Wesens  (entweder 
die  Vernunft  oder  die  Begierde)  unter  dem  Zwange  der  an- 
dern (1224  b  27).  Bei  äusserem  sowohl  wie  bei  innerem 
Zwange  kommt  übrigens  in  Hinsicht  der  Freiwilligkeit  des 
Handelns  noch  der  Umstand  in  Betracht,  ob  und  in  wie  weit 
die  Natur  des  Handelnden  gegenüber  der  in  Aussicht  stehenden 
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Lust  oder  Unlust  überhaupt  widerstandsfähig  ist  oder  nicht, 
daher  sich  von  hier  aus  auch  Grade  der  Freiwilligkeit  aner- 
kennen lassen  (1225  a  16  f.). 

In  viel  späterer  Zeit  finden  wir  bei  dem  Peripatetiker 
Alexander  unter  dem  Einflüsse  stoischer  und  anderer  Gedanken 
die  Lehre  von  der  Freiheit  schon  mehr  im  Sinne  des  eigent- 
lichen Indeterminismus  zugespitzt,  wie  er  denn  namentlich 
hierzu  von  den  Stoikern  den  Begriff  der  freien  theoretischen 
Zustimmung  {avy/.aTad-eGig)  herübergenommen  hat.  Wenn 
Eudemus  den  für  Aristoteles  massgebenden  Gesichtspunkt  der 
Zurechnuugsfähigkeit  etwas  hinter  die  Analj^se  der  psycho- 
logischen Determinirtheit  zurückstellt,  so  thut  Alexander  das- 
selbe angesichts  der  Thatsache  des  liberum  arbitriura,  daher 
seine  Ausführungen  in  diesem  Gebiete  vielfach  mehr  platonisch 
als  peripatetisch  klingen.  Die  Freiheit,  sagt  er,  zeigt  sich 
darin  dass  die  üeberlegung  im  Stande  ist,  die  einer  Vor- 
stellung bereits  ertheilte  Zustimmung  {ovy/Miu&saig)  zu  än- 
dern, üeberhaupt  steht  das  Ueberlegen  oder  Nichtüberlegen, 
sowie  das  Zustimmen  und  Nichtzustimmen  auf  Anlass  einer 
Vorstellung  {(favraoi'a)  in  unserer  Gewalt  (quaest.  III,  13, 
S.  207  Sp.).  Die  Anerkennung  seiner  Vorstellung  ist  beim 
Menschen  bedingt  durch  die  Vernunft  {?Myog),  mithin  immer 
ein  denkendes  ürtheilen,  welches  dem  Thiere  fehlt.  Die  auf 
diese  Weise  zu  dem  Begehren  auf  Grund  der  üeberlegung 
hinzutretende  Anerkennung  ist  der  Vorsatz  ^).  Gegenüber  der 
Behauptung,  dass  Sünde  auf  Unwissenheit  beruhe,  weist  er 
auf  die  Thatsachen  hin,  aus  denen  das  Wissen  des  Menschen 
um  Gutes  und  Böses  erhellt:  auch  für  verhärtete  Sünder  gab 
es  einmal  eine  Zeit,  wo  es  in  ihrer  Macht  stand,  nicht  zu 
sündigen,  sie  sind  somit  selbst  die  Ursache  ihrer  nachmaligen 
Verkehrtheit,  die  ihnen  das  Schlechte  nicht  mehr  als  schlecht 
erscheinen  lässt.  Auch  wer  aus  Unwissenheit  fehlt,  ist  in- 
soweit verantwortlich,  als  er  selbst  die  Ursache  der  Unwissen- 


I 


1)  ÖQf^tg  ßovhvTix))  als  avyyMTcUHatg  ist  nnocdotaig.  Alex,  quaest. 
m.  13.  S.  206  öp.,  eine  Yereiiiigung  der  aristotelischen  Definition  der 
nQouioiaig  mit  der  stoischen  der  ovyxuTÜdtaig. 
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heit  ist,  imd  das  wird  überall  der  Fall  sein,  wo  er  die  ge- 
botene Gelegenheit  zur  Erwerbung  des  Wissens  unbenutzt  liess, 
oder  wo,  wie  bei  Handlungen  aus  Trunkenheit,  er  selbst  die 
Ursache  der  vorübergehenden  Unwissenheit  wurde  (ebd.  IV, 
9.  29.  S.  304).  Auch  das  aus  Begierde  und  Zorn  Vollbrachte 
ist  daher  freiwillig,  denn  der  Anstoss  dazu  lag  in  uns  selbst 
(S.  306). 

So  wenig  wie,  nach  Alexanders  Meinung,  eine  mangelhafte 
ethische  und  psychologische  Durchbildung  die  Fähigkeit  der 
Freiheit  im  Sinne  der  ovy/MTad-saig  aufhebt,  so  wenig  thut 
dies  der  durchgebildete  ethische  Charakter  (d.  fat.  Kap.  29, 
S.  90  Orell.) :  Wer  die  Tugend  als  feste  Beschaffenheit  besitzt, 
steht  allerdings  unter  ihrer  Macht,  hat  aber  doch  Freiheit  in 
Bezug  auf  den  Spielraum  und  Grund  ihrer  Bethätigung,  und 
handelt  überhaupt  unter  dem  Einflüsse  seiner  Beschaffenheit 
nicht  gezwungen,  sondern  so,  dass  er  trotz  derselben  die 
Handlungen  auch  unterlassen  könnte.  Letzteres  beweisen 
Fälle  wie  die,  wo  jemand  einmal  absichtlich  seinem  ethischen 
Gewissen  vorübergehend  nicht  folgt,  ausdrücklich  zu  dem 
Zwecke,  um  seine  Freiheit  in  dieser  Beziehung  zu  zeigen, 
eine  Wahrsagung  zu  Schanden  zu  machen  u.  dgl.  (ebd.  S.  92). 

In  die  aristotelische  Behandlung  des  Freiheitsbegriffs  trägt 
daher  Alexander  den  Unterschied  zwischen  Freiwilligkeit  und 
Freiheit  (dem  eytovaiov  und  dem  ecp''  ^/^Iv)  hinein,  und  zwar 
erkennen  wir  den  Grund  dieser  Neuerung  zugleich  mit  ihrem 
Ursprung  in  seinem  Kampfe  gegen  den  mittlerweile  mäch- 
tig emporgekommenen  Fatalismus  und  Determinismus  (ebd. 
Kap.  13,  S.  44),  der  darauf  bestand,  alle  Entschlüsse  und 
Handlungen,  sofern  sie  aus  der  organischen  Natur  heraus  und 
auf  Grund  derselben  erfolgen,  als  nothwendige  anzusehen. 
Dass  nun  auch  die  freiwilligen  Handlungen  wenigstens  zum 
guten  Theil  unter  diese  organische  Bedingtheit  fallen,  hatte 
schon  Aristoteles  anerkannt,  und  aus  diesem  Grunde  mochte 
Alexander  es  für  zuträglich  halten,  die  organischen  ßeactiouen 
als  spontane  (r/.oram),  aber  doch  von  innen  her  determinirte 
preiszugeben,  um  ihnen  gegenüber  um  so  fester  auf  der  Exi- 
stenz derjenigen  zu  bestehen,   die  aus   reiner  Vernuuftthätig- 
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keit  als  wahrhaft  freie  EntSchliessungen  (eV/'  f^uh)  hervor- 
gegangen sind  ^).  Alles  freie  Handeln  ist  zugleich  spontan, 
aber  nicht  umgekehrt.  Spontaneität  des  Handelns  besitzt  auch 
das  Thier,  wenn  es  seinem  Triebe  folgt;  Freiheit  auf  Grund 
der  Vernunft  hat  nur  der  Mensch.  Vernunft  und  Freiheit, 
nicht  aber  Trieb  {öqiu^)  und  Freiheit  sind  eins  (Kap.  14). 
Eine  freie  Handlung  (Kap.  15)  ist  desshalb  keine  ursachlose; 
es  gehört  aber  zum  Wesen  des  Menschen,  die  Ursache  seiner 
Handlungen  nur  in  sich  selbst  zu  sehen  ^),  etwa  so  wie  es 
zum  Wesen  der  Kugel  gehört,  auf  der  schiefen  Ebene  zu 
rollen.  Deswegen  vermag  der  Mensch  auch  sich  beliebig  dem- 
selben Thatbestande  gegenüber  auf  verschiedene  Standpunkte 
der  Beurtheiluug  zu  versetzen  und  von  da  aus  in  Freiheit 
verschieden  zu  handeln.  Dem  gewichtigsten  Einwände  gegen 
die  Ansicht  vom  liberum  arbitrium  (Kap.  26,  S.  82),  dass 
sie  nämlich'  das  Wesen  des  Charakters  mit  seiner  gleichmässig 
determinireuden  Wirkung  für  die  Handlungen  des  Individuums 
illusorisch  mache  und  daher  die  Begriffe  von  Tugend  und 
Laster  aufhebe,  stellt  Alexander  das  schon  erwähnte  Argument 
entgegen,  dass  der  tugendhaft  gewordene  Charakter  unbeschadet 
seiner  Constanz  und  Festigkeit,  es  vordem  einmal  in  seiner 
freien  Entschliessung  hatte,  tugendhaft  zu  werden  oder  nicht. 
Der  Mensch  ist  kein  Gott,  dem  die  Tugend  von  Natur  eignet; 
ob  er  sie  erwirbt  oder  nicht,  steht  bei  ihm  (Kap.  27).  Die 
Natur  giebt  ihm  dazu  allerdings  die  Möglichkeit  und  Anlage 
{imTr^^el6Tr^g),  die  dem  Thiere  fehlt  (S.  86). 

Auch  diese  Bestimmungen  Alexanders  zeigen  deutlich  dea 
Einfluss  der  stoischen  auf  die  peripatetische  Philosophie.    Die- 
ganze  Ethik  der  Stoa  sucht  nach  einer  Vereinbarung  zwischeaj 
der  Lehre  von  der  Bedingtheit  des  Menschen  durch  Schicksar 
imd  Umgebung  einerseits  und  der  von  der  inneren  Selbständigkeit 


1)  Das  ^«/'  TjfiTv  ist  dasjenige,  ov  >lufT5  fih  yal  rov  n^a/9^fjv(a  xal 
Tov  ui]  nouy(ir,via  xi'oiot,  oi/  inöutvoi  naiv  f^i»&iv  ^uili  nioiaTüaev 
uhioig,  oiS't  höti^övTfg  ((VTOvg  f,  uv  fxüva  ir/rj,  d.  fat.  Kap.  12,  S.  40. 

2)  Der  Mensch  ist  ßov).(vTixöv  mov  7inor]yoiin'i«K  vno  Tfjg  (p^ 
aeo)g,  Kap.  11. 
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und  Freiheit  des  vernünftigen  Willens  andrerseits.  Ihre  Phy- 
sik begünstigte  die  eine,  ihr  lebhaftes  Gefühl  der  persönlichen 
Verantwortlichkeit  die  andere  Anschauung.  Daher  ihre  Lehre, 
dass  zwar  in  allem  eine  und  dieselbe  bestimmende  Macht 
wirke,  aber  in  jedem  einzelnen  eben  seiner  eigenthümlichen 
Natur  gemäss;  auch  bei  Bestimmung  durch  Motive  und  durch  den 
Causalzusammenbang  könne  die  That  des  Menschen  doch  frei- 
willig und  aus  eigenem  Entschluss  und  Trieb  hervorgegangen 
sein  ^).  Das  innerlich  Schwankende  des  ganzen  Standpunktes 
tritt  nun  bei  Chrysippus  heraus,  sofern  dieser  zwar  den  meta- 
physischen Fatalismus  anerkennt,  aber  die  von  dorther  kom- 
menden Ursachen  unserer  Willensbestimmungen  doch,  den  aus 
der  Persönlichkeit  stammenden  Entschliessungen  und  Zustim- 
mungen gegenüber,  nur  als  Hilfsursachen  ansetzen  will,  die  zu 
diesen  als  Hauptursachen  nur  hinzutreten  (Cic.  de  fat.  18,  41  f.). 
Als  ob  nicht  unter  jener  Voraussetzung  auch  schon  die  per- 
sönliche Entschliessung  als  fatalistisch  vorbedingt  erschiene. 
Nicht  besser  steht  es  mit  Chrysipp's  Ansicht  (Plut.  Sto.  rep. 
23) :  allerdings  könne  es  keinen  unbedingten  Willensentschluss 
geben,  sofern  keine  Wirkung  ohne  Ursache  sei;  bei  zwei  ganz 
gleichen  zur  Wahl  stehenden  Dingen  jedoch  könne  die  Wahl 
durch  eine  zufällige  Neigung  der  Denkthätigkeit  (r/;  wg  eviyev 
inr/Maei  xT^q  diavoiag)  erfolgen.  Die  späteren  Stoiker,  na- 
mentlich Mark  Anton  und  Epiktet,  die  den  Zusammenhang 
mit  der  äusseren  Weltordnung  zurückstellen  und  nur  die  innere 
Selbstbestimmung  des  Weisen  als  das  normale  Verhältniss 
zwischen  Einsicht  und  Wollen  im  Auge  haben,  suchen  mehr 
den  Indeterminismus  im  Lichte  einer  festgewordenen  persön- 
lichen Charaktereigenschaft  aufzuzeigen ;  sein  Wesen  und  seine 
Stärke  besitzt  derselbe  in  dem  von  aussen  unberührten  Wal- 
ten der  Vernunft,  die  in  sich  selbst  schon  die  Freiheit  hat, 
ob  sie  die  Dinge  auf  sich  wirken  lassen  will  oder  nicht  [74]. 
Epikurs  Lehre  von  der  Willensfreiheit  ist,  wie  die  neuer- 
dings zu   Tage  gekommenen   Fragmente    desselben    zeigen  ^), 


1)  Vgl.  Zell  er  165  f. 

2)  s.  Gomperz,  Wiener  Studien  I  (1879),  S.  27  f. 
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nicht  der  uubegründete  und  willkürliche  Indeterminismus,  den 
man  früher  in  ihr  glaubte  erkennen  zu  müssen.  Die  Bilder 
von  den  Aussendingen  und  die  dadurch  erzeugten  Anschauungen 
kommen  nach  seiner  Ansicht  einfach  auf  Grund  der  Be- 
wegungen und  Zusammensetzungen  der  Atome  in  die  Seele. 
Von  dieser  ersten  Gestaltung  der  Atom-  (bzw.  Bilder-)  Com- 
plexe  {TiQcözri  övotccoiq  xGjv  caöi-uov),  ist  aber  zu  unterschei- 
den das  was  daraus  auf  Grund  einer  sich  an  sie  anschliessen- 
den eigenartigen  seelischen  Bewegung  erst  wird  {vä  artoye  . . . 
y£vvrii.dra)  ^).  Auf  Grund  deren  nämlich  entsteht  ein  seeli- 
sches Gebilde  als  innere  Bewegung,  die  zwar  durch  die  Bilder 
von  aussen  veranlasst,  aber  ihnen  gegenüber  doch  eigenartig, 
selbständig  auffassend  ist  %  und  an  sich  aus  das  Meinen  und 
die  J^ütschlüsse  des  Menschen  bedingt.  In  ihm  liegt  unsere 
innere  Selbständigkeit  3).  Diese  innere  Bewegung,  die  mit 
der  des  Gedächtnisses  analog  gesetzt  wird  (Z.  33  f.),  ist  eine 
Art  von  „appercipirender"  Thätigkeit,  sofern  sie  zu  dem  von 
aussen  Kommenden  einiges  dazu  erzeugt,  oder  wenigstens  das 
Gegebene  erweitert  (r«  f.iiv  avi'EyeyewijTO  evO^cg,  rä  ös  ijt'tijro), 
daher,  obwohl  man  von  Natur  zu  etwas  geschickt  sein  kann, 
man  doch  unter  Umständen  aus  Selbständigkeit  {öl^  facro  38) 
dies  nicbt  zur  Ausführung  bringt.  Diese  innere  Selbständig- 
keit der  Seele  geht  schon  daraus  hervor,  dass  wir  uns  gegen- 
seitig zurechtweisen,  bekämpfen  und  umstimmen  (46  f.).  Dass 
die  Entstehung  der  Seele  mit  Naturnoth wendigkeit  aus  den 
Atombewegungen  sich  ergiebt,  schliesst  nicht  aus,  dass  die 
individuelle  Beschaffenheit  und  Entwickelung  einer  jeden  nach- 


1)  In  dieser  Weise  scheint  mir  wenigstens  in  dem  mitgetlieüteu 
Fragmente  der  Gegensatz  von  ttomti]  aiarccoig  nnd  unoyeytvvrifiivu  er- 
klärt werden  zu  müssen;  s.  b.  Gomperz  a.  a.  0.  Zeile  22.  35.  44.  57 
des  epikurischen  Textes. 

2)  Z.  38  a:  kufxßuvov  tivu  hegoTrjT«  rOv  ütÖ^kov  xarä  riva  TQÖnov    ii 

Si,uh]mixöv.  ■ 

3)  xb  nccQ    ni-i reg  Z.  11  f.    (vgl.  Diog.  L.  X,  133 :    tö  6i   tiuq'  fifiüg  %\ 
uSianoTov);  wir  haben  die  Ursache  imserer  Entschlüsse  h  iavTotg   y.(u 
ov/l  Iv  ty  ^1  ctQxfjg  ^övov  avardan  xal  iv  tTj  toC  mQv^x^vTog  xul  inn- 
aiövrog  xara  tö  KvTÖ/xarov  uvciyxt}. 
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her  auf  Grund  desjenigen  erfolgt,  was  in  ihr  an  besonderen 
Bewegungen  und  Meinungen  enthalten  ist  (56  f.)  [75].  Die 
Willenseutschlüsse  entstehen  hiernach,  wie  Epikur  lehrt,  durch 
das  Zusammenwirken  der  Eindrücke  von  aussen  mit  der  selb- 
ständigen inneren  Bewegung  der  Seele,  eine  Ansicht,  mit 
welcher  er  der  Lehre  des  Fatalismus  die  Thatsache  eines 
inneren  persönlichen  Determinismus  entgegensetzt  [76]. 

Die  psychologische  Bestimmung  der  Tugend  lässt  bei 
den  Stoikern  das  Bestreben  erkennen,  im  Gegensatze  zu 
den  Peripatetikern  den  psychologischen  Dualismus,  der  dort 
durch  die  Unterscheidung  von  Erkennen  und  Wollen  in  dem 
Gegensatze  der  ethischen  und  dianoetischen  Tugenden  seinen 
Ausdruck  gefunden  hatte,  auf  eine  Einheitlichkeit  zurückzu- 
führen. Sie  suchen  dafür  eine  Formel  zu  finden,  von  der  aus 
sich  nicht  nur  alle  Tugenden  als  eine  gleichartige  Vielheit 
von  Eigenschaften,  sondern  auch  jede  einzelne  Tugend  ebenso 
gut  als  ein  Wissen  wie  als  ein  Handeln  begreifen  lässt.  Ein 
derartiges  Princip  finden  sie  in  der  Bestimmung,  die  Tugend 
sei  die  naturgemässe  und  darum  um  ihrer  selbst  willen  be- 
gehrenswerthe  Beschaffenheit  des  Menschen  ^).  Diese  normale 
Beschaffenheit  erblicken  sie  in  der  ausschliesslichen  Bestimmt- 
heit des  Wesens  durch  die  Vernunft,  womit  einerseits  ne- 
gativ die  Freiheit  von  dem  Einflüsse  der  Affecte,  die 
Apathie ,  andrerseits  die  richtige  Erkenntniss  ^)  als  die  zwei 
Seitenansichten  des  einheitlichen  Wesens  der  Tugend  von 
selbst  gegeben  sind.  Es  erklärt  sich  aus  jener  allgemeineren 
Fassung  des  Begriffes  ^) ,  dass  die  verschiedenen  Stoiker  mit 
verschiedenen  Ausdrücken  doch  alle  auf  dasselbe  Wesen  der 
Tugend  deuten  konnten ,  und  der  eine  (Zeno)  dieses  Wesen 
hauptsächlich  als  Einsicht,  der  andere  (Cleanthes)  als  Stärke 
oder  Spannung  der  Seele,   ein  dritter  (Aristo)   als  Gesundheit 


1)  liQtn]    ist    Suc&taig    duoloyovfj.ivrj    xcu     civri]    iFt'    «vrrjv    cdotTi] 
Diog.  L.  MI,  89. 

2)  s.  Zeller  235. 

3)  Vgl.  Seneca,  ep.  118:  Tugend  ist  nichts  anderes  als  animus  quo- 
dammodo  se  habens. 
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derselben,  aber  auch  als  Kenutniss  des  Guten  und  Bösen  be- 
zeichnete ^).  Auch  darf  mau  es  ihnen  nicht  (wie  Galen  V, 
403  dem  Chrysipp  gegenüber)  als  Inconsequenz  anrechnen, 
wenn  sie  den  Grund  der  Tugend  in  der  Richtigkeit  des  Ur- 
theils  und  zugleich  in  der  rechten  Stärke  {Evrovla)  der  Seele 
und  dem  entsprechend  den  Grund  der  Lasterhaftigkeit  bald 
in  der  Schwäche  des  Urtheils,  bald  in  der  ganzen  Seele  er- 
blicken. 

Den  Uebergang  zu  dieser  Anschauung  von  Seiten  der  Peri- 
patetiker  her  bezeichnet  Theophrast,  der  darauf  aufmerksam 
macht,  dass  es  keine  feste  Grenze  zwischen  den  einzelnen  Tu- 
genden gebe,  vielmehr  sie  alle  ihre  Wurzel  in  der  Einsicht 
haben ,  und  jede  nur  a  potiori  benannt  sei  '^).  Zufolge  jener 
stoischen  Auffassung  ist  die  Tugend  weder  angeboren  noch 
durch  blosse  Uebung  zu  erwerben;  sie  besteht  auch  nicht  in 
den  gegenseitigen  Verhältnissen  von  Einsicht  und  Willen  als 
von  zwei  Factoren,  sondern  sie  ist  die  normale  Bestimmtheit 
des  seelischen  Wesens  selbst,  und  als  solche  Einsicht  und 
Wollen  zugleich  %  wie  ja  z.  B.  auch  die  Leidenschaften  nicht 
etwas  der  Vernunft  Entgegenstehendes,  sondern  die  verderbte 
und  zügellos  gewordene  Vernunft  selbst  sein  sollen.  Daher  kann 
auch  zwischen  Vernunft  und  Leidenschaft  kein  Streit  sein, 
dessen  Beilegung  erst  das  Wesen  der  Tugend  herzustellen 
hätte,  sondern  immer  nur  ein  Umschlagen  von  der  einen  Be- 
schaffenheit zu  der  andern  (Plut.  d.  virt.  mor.  2.  3.  7).  Doch 
sind  die  einzelnen  Stoiker,  soweit  sie  den  verschiedenen  Pe- 
rioden der  Schule  angehören,  über  diese  und  andere  abge- 
leitete Bestimmungen  hinsichtlich  des  Wesens  der  Tugend 
keineswegs  einstimmig.  So  erklärt  Seneca,  die  Natur  gebe  zur 
Tugend  die  Grundlage,  die  nur  des  Antriebes  bedürfe,  um 
entfaltet    zu    werden    (ep.  108)  %     Auch   darüber   waren   die 


I 


1)  Vgl.  Hirzel  E.  1,  158.  ^ 

2)  Belege  s.  bei  Zeller  IIb»,  861. 

3)  Ebd.  I^a^  237. 

4)  Aelmliches  behauptet  Epiktet  (diss.  111,3,  1),  der  liinzusetzt,  nie-- 
mals  werde  die  Seele  eiue  deutliclie  Vorstellimg  des  Guten  verwerfen,  so 
wenig  als  man  echte  Münzen  fortwerfe  (4):  vgl.  auch. Sext.  Math.  IX,  131. 


257 

Meinungen  getheilt,  ob  die  einmal  erworbene  Tugend  wieder 
verlierbar  sei  oder  nicht  (Diog.  L.  VII,  127). 

Allgemein  dagegen  werden  in  der  stoischen  Schule  die- 
jenigen Folgerungen  gezogen,  die  lediglich  andere  Ausdrücke 
für  das  oben  angegebene  Wesen  der  Tugend  darstellen:  dass 
es  im  Grunde  nur  eine  Tugend  gebe,  die  mit  verschiedeneu 
Namen  genannt  werde,  je  nach  den  Dingen  und  Beziehungen, 
auf  vrelche  das  Wissen  um  Güter  und  Uebel  Anwendung  finde 
(Gal.  V,  468.  590  f.);  dass  zwischen  Tugend  und  Laster  kein 
Mittleres  sei  (Diog.  L.  VII,  127);  dass,  wer  eine  Tugend  hat, 
alle  besitze  (ebd.  125);  dass  keine  Tugend  der  andern  ent- 
gegengesetzt sei  (Sen.  de  dem.  II,  3) ;  dass  der  üebergang  und 
Eintritt  in  die  Tugend  oder  Weisheit,  unbeschadet  der  Mög- 
lichkeit einer  allmäligen  Annäherung,  doch  momentan  ge- 
schehe ^). 

Den  Gegensatz  der  Tugenden  sehen  die  Stoiker  in  der 
Verderbniss  der  Einsicht  als  Schlechtigkeit,  die  nun  den  körper- 
lichen Uebelständen  entsprechend  sich  gliedert  in  Krankheit 
{Schwäche)  und  Fehlerhaftigkeit  (Laster)  (Cic.  Tusc.  IV,  13), 
je  nachdem  die  Art,  wie  sie  im  Geiste  auftritt,  vorübergehend 
oder  bleibend  ist.  Dazu  wird  (ebd.  14,  32)  bemerkt,  es  sei 
u.  U.  schwerer,  Schwächen  der  Seele  zu  heilen,  als  Laster  zu 
entfernen ;  denn  jene  beruhen  auf  Unrichtigkeit  der  Meinungen 
{eingewurzelten  Vorurtheilen  u.  dgl.),  diese  dagegen  auf  Un- 
beständigkeit und  Disharmonie  derselben ,  die  gradweise  ver- 
schieden und  auch  der  Zu-  und  Abnahme  fähig  ist  (ebd. 
13,  29). 

Von  der  einheitlichen  Tugend  unterscheiden  die  Stoiker 
-die  einzelnen  Tugenden  als  die  Arten,  wie  sich  jene  nor- 
male Grundbeschaffenheit  nach  den  verschiedenen  Seiten  des 
menschlichen  Wesens  ausprägt.  Da  ihnen  aber  das  Ethische 
mit  dem  vernunftmässigen  und  theoretischen  Verhalten  durch- 
aus zusammenfällt,  so  tritt  hier  an  die  Stelle  der  aristo- 
telischen Eintheilung  von  dianoetischen  und  ethischen  Tugenden 


1)  Zell  er  255.     Andere  ausschliesslich  der  Ethik  zugehörige  Folge- 
lungen  übergehen  wir. 

Sieb  eck,  Gesch.  der  Psycliol.    I,  2.  17 
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die  von  theoretischeü  {i7cioTriuovLyMi)  und  solchen,  welche  die 
natürliche  Folge  von  jenen  für  den  Organismus  sind.  Im 
letzteren  Sinne  unterschied  namentlich  Hekato  Eigenschaf- 
ten wie  Gesundheit,  Stärke,  Tapferkeit  von  solchen  wie  Weis- 
heit, Mässigung,  Gerechtigkeit  u.  a.,  und  suchte,  wie  es  scheint, 
einen  Parallelismus  zwischen  den  Gliedern  beider  Reihen 
durchzuführen  (Diog.  L.  VII,  90).  Jene  „physischen''  Tu- 
genden können  auch  bei  schlechten  Menschen  sich  finden. 
Doch  gehen  auch  nach  dieser  Seite  der  Lehre  die  Ansichten 
und  Eintheilungen  innerhalb  der  Schule  vielfach  auseinander 
(ebd.  92);  es  findet  sich  u.  a.  auch  eine  Eiutheiluug  in  lo- 
gische, physische  und  ethische  Tugenden,  sowie  eine  Rang- 
ordnung der  einzelnen,  in  der  auch  Eigenschaften  wie  Tapfer- 
keit u.  dgl.  mehr  im  platonischen  Sinne  als  Modificationen 
der  Einsicht  aufgefasst  und  die  vier  platonischen  als  ursprüng- 
liche, eine  Anzahl  der  von  Aristoteles  behandelten  ^)  dagegen 
als  abgeleitete  betrachtet  und  der  gleiche  Gesichtspunkt  für 
die  Eiutheiluug  der  entsprechenden  Fehler  zur  Geltung  ge- 
bracht wird.  Diesen  unterschieden  entsprechend  sind  auch 
die  Definitionen  der  einzelnen  Tugenden  bei  den  Stoikern 
theils  mehr  im  Sinne  einer  Ableitung  aus  dem  natürlich- 
organischen  Verhalten  (als  Geistesstärke),  theils  (namentlich 
bei  den  Späteren)  mehr  in  dem  Sinne  einer  Bestimmtheit 
des  Handelns  durch  das  Wissen  gehalten  2).  Auch  darin  zeigt 
sich  eine  Verschiedenheit  der  Ansichten,  dass  manche,  wie 
Aristo,  an  der  Einheitlichkeit  der  Tugend  im  strengeren  Sinne 
festhalten  und  die  ünterschiedenheit  nur  hinsichtlich  der  Art 
des  Hervortretens  auf  Anlass  der  jeweiligen  äusseren  Be- 
dingungen zugeben ,  während  Chrysipp  den  Unterschied  als 
einen  inneren,  psychologischen  aufzuweisen  sucht,  der  für  jede 
Tugend  in  einer  bestimmten  qualitativen  Veränderung  der 
Seele  zu  sehen  sei  ^).     Mit  Entschiedenheit  besteht  man  aber 


1)  jLify(c).oi',n/(u,  iyy.oüiita,  xuoTfoCii,  uy/ivoiu,  ivßoiUa.  j 

2)  Vgl.  Cic.  Tusc.  IV,  24,  53.     Seil.  d.  dem.  H,  3.  4.  •'' 

3)  Zeller  242  f.     Posidonius  ging  auch  in   diesem  Pimkte    auf  das 
platonische   Priiicip    zurück;    s.  Hirzel   11,    1,    331.     Er  betont   daher 
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auf  der  Ansicht,  dass  die  Tugend  eine  Bestimmtheit  des 
ganzen  menschlichen  Wesens  mit  sich  bringe;  auch  aus 
dem  Inhalte  seiner  Träume,  sagt  Zeno  bei  Plutarch,  kann 
der  Mensch  abnehmen,  ob  er  im  Fortschreiten  zu  derselben 
begriffen  ist  oder  nicht. 

Unter  den  späteren  stoischen  Ansichten  über  die  Tugend 
sind  besonders  die  des  Mark  Anton  von  Interesse.  Er  unter- 
scheidet (X,  8)  in  dem  tugendhaften  Verhalten  erstens  das 
sorgfältige  Eingehen  auf  die  Betrachtung  der  Dinge  (rö  e'u- 
qQor),  sodann  die  bereitwillige  Annahme  der  hieraus  sich  er- 
gebenden Vorschriften  (rö  avf.ifQov),  und  weiter  die  praktische 
Ueberordnung  der  Denkthätigkeit  über  die  aus  dem  Organis- 
mus stammenden  Bewegungen,  sowie  über  die  Vorurtheile 
hinsichtlich  des  Todes  u.  dgl.  (rö  vTiäqifQov).  Ausserdem  weist 
er  namentlich  auf  die  Bedeutung  hin,  welche  für  die  Ausbil- 
dung der  Tugend  dem  natürlichen  Geselligkeitstriebe  zukommt ; 
schon  in  den  Thieren  sei  etwas  davon  zu  erkennen  ^). 

Aus  dem  stoischen  Gedankenkreise  sind  jedenfalls  auch  die 
Einwendungen  geflossen,  welche  gegen  die  aristotelische 
Lehre  von  der  Tugend  als  der  rechten  Mitte  zwischen  zwei 
Extremen  erhoben  wurden  ^).  Der  Begriff  der  uea6Ti\>i,  heisst 
es,  setzt  bestimmte  Endpunkte  voraus,  von  denen  sie  gleich- 
weit absteht,  aber  weder  für  den  Affect  noch  für  die  Hand- 
lungen lässt  sich  ein  Maass  finden,  wonach  man  den  Grad 
der  Abweichung  nach  rechts  oder  links  zu  bestimmen  ver- 
möchte. Der  Gegensatz  ferner  von  Tugend  und  Laster  wird 
durch  jene  Definition  verwischt;  denn  zu  einer  bestimmten 
Untugend  im  Sinne  des  Zuwenig  bildet  zwar  das  entgegen- 
gesetzte Verhalten  im  Sinne  des  Zuviel  den  wirklichen  Gegen- 
satz,  nicht  aber  die  in  der  Mitte   zwischen   beiden  Extremen 


auch  die  Wichtigkeit  von  Uebiuig  und  Gewöhnimg  in  Betreif  der  Tugend. 
Ebd.  518. 

1)  Marc.  Ant.  IX,  9;  XII,  30:  öidvoia  iäiojg  inl  rö  öuötfidov  rtC- 
vtrta  y.iu  awiaraTccc  y.ai  oi)  dttCoytrat  tö  xüivwvixüv  TTcixhog.  VII,  55  ; 
V,  16,  30.    Aehnliche  Gedanken  bei  Alex.  Aphr.  d,  an.  11,  fol.  155  b  !Mit. 

2)  s.  Alex.  Aphr.  quaest.  IV,  27,  S.  296  f.  Sp. 

17* 
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stellende  Tugend ;  letztere  erscheint  hiernach  viel  mehr  als 
Annäherung  und  üebergang  von  dem  einen  fehlerhaften  Ex- 
trem zum  andern,  oder  als  Mischung  aus  beiden,  denn  als 
Normalverhalten  ^). 

Den  Peripatetikern  verdankte  man  in  diesem  Gebiete 
im  Anschluss  an  die  aristotelischen  Charakteristiken  beson- 
ders die  sorgfältig  ausgeführten  Zeichnungen  bestimmter  typi- 
scher Charaktere,  die  aus  der  feinsinnigen  Beobachtung  des 
Lebens  geschöpft  sind  ^).  Ausser  der  bekannten  Schrift  des 
Theophrast  gab  es  solche  auch  von  Heraklides  Pouticus,  Lyko 
u.  a.  Ihr  Einfluss  lässt  sich  nicht  nur  in  der  Philosophie, 
wo  sie  auch  von  andern  Schulen,  namentlich  auch  von  Epi- 
kureern, geliefert  wurden,  sondern  auch  in  der  Komödie  und 
namentlich  in  .der  Rhetorik  verfolgen  2),  obwohl  sie  ursprüng- 
lich nur  zur  Erläuterung  und  Bestätigung  der  aristotelischen 
Ethik  gedient  hatten. 

Epikurs  Tugendlehre  kommt  mit  der  stoischen  überein 
in  dem  Zurückgehen  auf  das  sokratische  Princip  des  Wissens 
{ffQovTiOig)  als  Grund  des  moralischen  Verhaltens,  sowie  in  dem 
Festhalten  an  den  vier  platonischen  Kardinaltugenden  der 
Weisheit,  Besonnenheit,  Tapferkeit  und  Gerechtigkeit.  Die 
erste  derselben  sei  vorhanden,  sofern  der  Mensch  die  allseitige 
Erkenntniss  der  göttlichen  und  menschlichen  Dinge  besitzt, 
die  drei  andern  dagegen  als  Bethätigungen  dieser  Einsicht 
nach  den  verschiedeneu  Seiten  des  praktischen  Verhaltens. 
Wesentlich  ist  der  Tugend  nach  dieser  Anschauung  ihre  Ver- 
knüpfung mit  der  Lust;  sie  ist  die  unentbehrliche  Bedingung, 
zu  derselben  und  ihrerseits  unfehlbar  von  derselben  beglei- 
tet % 

Im  IJebrigen  haben  sich  Stoiker  und  Epikureer  beide  prin- 


1)  Ebd.  S.  297,  Z.  9;  298,  16;  299. 

2)  s.  Sauppc,  Philod.  d.  vit.  lib.  X,  S.  7. 

3)  s.  ebd.;  desgl.  die  Ausgabe  derselben  Schrift  von  Ussing  (Leipzig 
1868).     Es    gehören  dahin  die  Scluldorungeu   der  [xsYcikoipvxiK ,    vniQrirA 
4favCa,  des  il^wv,  dos  avS^dörig  u.  a. 

4)  s.  Schwegler-KöstliD  a.  a.  0.  S.  432f. 
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cipiell  abgewendet  von  dem  aristotelischen  Standpunkte,  der 
ans  der  Beobachtung  der  Natur  wie  des  allseitigen  Menschen- 
lebens den  Aufbau  sowohl  für  die  Psychologie,  wie  für  die 
Ethik  zu  gewinnen  trachtet.  Sie  sind  hier  wieder  mehr  Pla- 
toniker  in  dem  Sinne,  dass  sie  dem  ethischen  Ideale  zueilen 
au  der  Hand  von  Abstractionen  und  sich  die  Mühe  der  Be- 
obachtung verdriesseu  lassen.  Dies  hängt  jedoch  zugleich  da- 
mit zusammen,  dass  bei  ihnen  die  sokratische  Anschauung 
von  der  Philosophie  wieder  Einfluss  gewinnt,  wonach  dieselbe 
nicht  sowohl  Wissenschaft  ist,  als  vielmehr  Wirkung  und  Be- 
thätigung  der  genialen,  den  Werth  des  Lebens  und  der  Dinge 
mehr  praktisch  als  theoretisch  erkennenden  Persönlichkeit. 
An  die  Stelle  des  Strebens  nach  wissenschaftlicher  Methodik 
tritt  daher  jetzt  die  Zeichnung  des  Idealmenschen  in  dem  Be- 
griffe des  Weisen  (und  zwar  nicht  als  des  aof/og,  sondern 
des  a.tovöcuog).  In  Folge  dieser  Richtung,  die  ja  auch  den 
Punkt  bezeichnet,  in  welchem  sich  bei  aller  gegenseitigen 
Verwandtschaft  doch  schliesslich  der  Piatonismus  von  dem 
Aristotelismus  unverkennbar  unterscheidet,  ist  diese  Strömung 
der  späteren  griechischen  Philosophie  für  die  Entwickelung 
der  religiösen  Idee  bedeutungsvoller  geworden  als  für  den 
Ausbau  von  Naturwissenschaft  und  Psychologie. 


Sechstes  Kapitel. 

Psycho-physische  Erörterungen  ausserhalb    des  Rahmens  der 

Pneumalehre. 


Neben  und  ausserhalb  der  oben  schon  im  Zusammenhange 
dargestellten  Pneumalehre  haben  wir  es  in  diesem  Kapitel 
mit  einer  Nachlese  von  Ansichten  zu  thun,  die  ohne  wesent- 
liche Beeinflussung  von  Seiten  der  philosophischen  Principien 
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sich  mehr  von  fachwissenschaftlichen  Interessen  aus  zur  Gel- 
tung bringen.  Die  philosophischen  Schulen  haben  nur  bei 
einigen  derselben  ein  Interesse  daran,  sie  im  Sinne  ihrer  Prin- 
cipien  zu  verwerthen,  und  die  etwa  hervortretende  Verschiedenheit 
der  Ansichten  in  Betreff  derselben  ist  in  der  Kegel  mehr  durch 
die  Art  der  Beobachtung  oder  durch  den  Gegensatz  mediciui- 
scher  Staudpunkte  bedingt.  Auch  nimmt  man  es  in  der  Er- 
klärung der  einzelnen  Erscheinungen  in  Betreff  der  üeberein- 
stimmung  der  herangebrachten  Gründe  mit  anderweitig  her- 
vorgehobenen Ansichten  wenig  genau,  da  eine  exacte  und 
allseitig  anerkannte  Methode  naturwissenschaftlicher  Beobach- 
tung sich  noch  nicht  gebildet  hat,  imd  selbst  die  Physiologen 
mehr  darauf  ausgehen,  bestimmte  Thatsachen  zu  Gunsten  der 
jeweiligen  Schulmeinung  auszulegen,  als  allgemeine  Principien 
für  den  Zusammenhang  der  Thatsachen  aus  deren  methodischer 
Beobachtung  zu  gewinnen.  Ein  bezeichnendes  Beispiel  hier- 
für bieten  die  unter  Aristoteles'  Namen  in  der  Saramlunsr 
seiner  Schriften  in  grosser  Menge  zusammengestellten  „Pro- 
bleme" ^).  An  ihnen  tritt  allerdings  auch  der  Umstand  her- 
vor, dass  mit  der  Fülle  des  empirischen  Materials,  welches 
Aristoteles'  Schriften  aufweisen,  die  naturwissenschaftliche 
Forschung  und  Fragestellung  zunächst  noch  nicht  abgeschlossen 
war,  dass  vielmehr  namentlich  die  peripatetische  Schule,  vor 
andern  zunächst  Theophrast  ^),  in  dieser  Hinsicht  rüstig,  wenn 
auch  nicht  immer  mit  besonderem  Erfolge  weiter  arbeite- 
ten 3). 

Hinsichtlich  der  Erscheinungen  der  Wechselwirkung  von 
Leib  und  Seele  sind  die  Peripatetiker, getreu  der  aristotelischen 
Grundanschauung,  bestrebt,  sie  in  dem  Lichte  der  Ansicht  von 
der  organischen  Einheit  beider  Seiten  des  menschlichen  Wesens 
zu  erfassen,  wie  sich  das  namentlich  in  der  Schrift  über  die 
Physiognomik  an  der  Erklärung  des  geistigen  Ausdruckes  leib- 


1)  s.  Prantl,  Münch.  Sitz.-Ber.  Phil.-liist.  Kl.  \l,  S.  35S  f. 

2)  vgl.  Thcophr.    hist.  plant.  I.  2.  4:   11,  3.     Caus.    plant.  I,  1,  'S: 
11,  1:  IT,  6,  If.,  8,  3  u.  a. 

3)  s.  Prantl  a.  a.  0.  357. 
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lieber  Formen  erkennen  lässt.  Als  Princip  für  dieselbe  gilt 
durcbgebends  der  Satz  (Kap.  4),  dass  Leib  und  Seele  so  innig 
verbunden  sind,  dass  eine  Veränderung  in  dem  Einen  von  beiden 
immer  aucb  eine  des  Andern  bedingt,  sofern  alle  Erscheinungen 
am  lebendigen  Wesen  nur  die  Ersclieinungsformen  eines  und  des- 
selben Princips  seien  ^).  Freilich  wird  diese  Anschauung  eben 
auch  schon  hier  nicht  für  alle  Einzelheiten  streng  festgehalten; 
sonst  hätte  wenigstens  Theophrast  ^)  nicht  die  Begelirungen 
und  Affecte  als  körperlich  bedingte  Erscheinungen  von  den 
ürtheilen  und  Reflexionen  als  rein  seelischen  Vorgängen,  zu 
denen  die  Vernunft  noch  von  aussen  hinzukomme,  unterschei- 
den können.  In  derselben  Weise  steht  zu  der  Sache  später 
namentlich  Plutarch.  Ausser  den  bekannten  Erscheinungen  bei 
Affecten  und  Willensimpulsen  (d.  virt.  mor.  4)  führt  er  hierzu 
den  bösen  Blick  des  Neidischen  an:  der  Neid  theile  dem  Leibe 
eine  gewisse  verdorbene  Beschaffenheit  mit,  die  aus  dem  Sitze 
der  Seele  namentlich  von  den  Augen  angezogen  und  nach 
aussen  übertragen  werde  (Sympos.  V,  7,  3).  Plutarch  be- 
obachtet hauptsächlich  die  Wirkungen  seelischer  Vorgänge  auf 
den  leiblichen  Organismus.  Der  hauptsächlichste  Grund  der 
Seelenkrankheit  ist  ihm  die  Furcht  und  ihre  Wirkung  auf 
den  Leib  (qu.  nat.  11).  Die  Seele  kann  den  Leib  von  sich 
aus  zu  Begierden  anstacheln,  zu  denen  er  aus  sich  selbst 
nicht  gekommen  wäre  (d.  tu.  san.  7);  Krankheiten  des  Leibes 
lassen  sich  aus  seelischen  Bewegungen  oft  schon  vorher  er- 
kennen (ebd.  13)  u.  a.  Auch  Galen  ist  in  Hinsicht  der 
psychophj'sischen  Grundansicht  nicht  consequent,  was  übri- 
gens schon  durch  seinen  principiellen  Skepticismus  bedingt  ist. 
Es  ist  ihm  unwahrscheinlich,  dass  die  Seele  selbst  ihren  Leib 
sich  baue,  da  sie  im  Fötuszustande  noch  der  Vernunft  ent- 
behre ;  andrerseits  kann  er  aber  doch  diese  Ansicht  nicht  ganz 
verwerfen  angesichts  der  Thatsache,  dass  die  Kinder  den  El- 
tern ähnlich  sind  (IV,  700).  Jedenfalls  sei  der  Leib  das 
Organ    der    Seele    und    die    körperliche    Verschiedenheit    der 

1)  ünccvTCi  tv  Toig  C'i'otg  tov  avTOv  rivog  Sr]lu)Tiy.d,  8081)  28;    vgl. 
Gal.  XVI,  91. 

2)  Laut  Simplicius  in  phys.  fol.  225  (bei  AV  immer ,  Theophr.  frg.  Uli). 
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lebenden  Wesen  ihren  seelischen  Eigenheiten  entsprechend  ^). 
Dem  Anaxagoras  bestreitet  er,  dass  die  Organe  erst  die  Seele 
zu  dem  machen,  als  was  sie  sich  zeigt :  der  Mensch  hat  Hände, 
weil  er  Vernunft  hat,  nicht  umgekehrt.  Junge  Thiere  ver- 
suchen schon  zu  beissen  und  zu  stossen,  ehe  sie  die  Organe 
dazu  besitzen ;  sie  haben  sonach  von  vornherein  ein  instinctives 
BevfVßüseAn  {aYG^)-r^aiv  ddlday.Tov)  ihrer  Fähigkeit  (ebd.  Kap.  3); 
der  Mensch  selbst  hingegen  erwirbt  sie  und  die  entsprechen- 
den Fertigkeiten  alle  erst  auf  Grund  des  Besitzes  der  Vernunft 
(Kap.  4).  Gegen  Bpikur  vertheidigt  Galen  in  Betreff  der 
thatsächlichen  Zweckmässigkeit  der  leiblichen  Organe  die  teleo- 
logische Erklärungsweise  im  Gegensatze  zu  der  von  der  mecha- 
nischen, auf  Grund  des  Gebrauches  erfolgenden  Ausbildung 
(III,  74  f.).  Damit  stimmt  denn  freilich  nicht  recht  die 
grosse  Abhängigkeit,  welche  er  für  das  Bestehen  und  Wirken 
der  Seele  hinsichtlich  der  Mischung  der  körperlichen  Stoffe 
voraussetzt  (IV,  763),  wobei  er  gelegentlich  sogar  das  Wachs- 
thum  der  seelischen  Fähigkeiten  mit  dem  der  körperlichen 
Organe  Hand  in  Hand  gehen  lässt  (IV,  674).  Im  Sinne  dieser 
Anschauung  weist  er  hin  auf  den  Einfluss,  welchen  physi- 
kalische Zustände,  wie  Kälte  und  Feuchtigkeit,  zur  Herbeifüh- 
rung schlafsüchtiger  Zustände,  Verlust  des  Gedächtnisses  u.  dgl. 
haben  sollen  (VIII,  162).  Für  die  Aerzte  vor  Galen  besteht 
die  Antwort  auf  die  hier  in  Betracht  kommende  Frage  wesent- 
lich in  der  Hinweisuug  auf  die  Thatsache,  dass  das  Leben 
bedingt  ist  durch  Wärme,  die,  jemehr  sie  der  Feuchtigkeit 
Meister  wird,  die  Lebeusfunctionen  immer  vollkommener  voll- 
zieht, im  Fortgange  des  Processes  aber  durch  Aufzehruiig  der 
körperlichen  Materie  das  Erlöschen  ihrer  selbst  und  dadurch 
der  Lebensflamme  bedingt^),  daher  Länge  oder  Kürze  des 
Lebens  wesentlich  von  dem  grösseren  oder  geringeren  Vorrathe 
dieser  Wärme  abhängt  (Plac.  phil.  V,  3u). 


1)  Gal.  ni,  2  (furchtsamen  Tliieren  fehlen  die  Hüruer). 

2)  El)(l.  V,  703  {.;  YU,  674  f.,  vgl.  „Hippocr."  Epid.  VI,  5,  2  (V, 
314  Littr.):  lJvO{)iönov  rpvyri  ««t  ifvtrai,  j-i^/jn  i^cuncTOv'  fiv  öt  h.Ti  vqm- 
OTj  i'iua  Ti'j  rovcfio  y.al  >)   \'n'/)].   tu  aöiii«.  (f^oßtrca. 
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Als  eioe  Nachwirkung  des  Gedanken  von  der  Identität  des 
Leibes  und  der  Seele  lässt  sich  das  Streben  betrachten,  see- 
lische Eigenthümlichkeiten  zum  ßehufe  der  Erkläruno-  mit. 
körperlichen  und  umgekehrt  in  Analogie  zu  stellen, 
worin  namentlich  die  späteren  Stoiker  hauptsächlich  in  Bezug 
auf  die  beiderseitigen  Krankheitszustände  sich  hervorthun  (Cic. 
Tusc.  IV,  10,  23).  Nach  stoischer  Lehre  sind  ja  Seele  und 
Leib  gleichartige  Substanzen,  weil  sie  beide  im  Grunde  der 
Sache  Pneuma  sind.  Aus  dem  Saamen  kann  daher  iu  der 
Zeugung  ein  neuer,  gleichartiger  Organismus  entstehen,  weil 
das  in  ihm  enthaltene  Pneuma  Bestaudtheile  der  elterlichen 
Organe  sowohl  in  seelischer  wie  in  leiblicher  Beziehung  in 
analoger  Mischung  enthält  ^).  Diese  tiefere  Auffassung  der 
Sache  steht  freilich  nicht  recht  im  Einklänge  mit  der  andern, 
wonach  nach  stoischer  Ansicht  der  Eintritt  der  Beseelung 
selbst  gebunden  ist  an  den  unmittelbar  nach  der  Geburt  er- 
folgenden Zutritt  der  äusseren  Luft  in  das  Innere  des  Orga- 
nismus ^).  Da  aber  für  die  Stoiker  in  jedem  Falle  seelische 
wie  leibliche  Eigenschaften  verschiedene  Verhältnisse  des  mehr 
oder  weniger  subtil  gedachten  Pneuma  waren,  so  lag  es  nahe, 
die  beiderseitigen  Zustände  zu  einander  in  Analogie  zu  stellen. 
Wie  die  Gesundheit  des  Leibes  in  der  richtigen  Mischung 
seiner  Bestaudtheile,  so  besteht  hiernach  die  geistige  in  dem 
rechten  gegenseitigen  Verhalten  der  seelischen  Zustände;  wie 
die  körperliche  Schönheit  in  angemessener  Gestalt  und  Farbe, 
so  zeigt  sich  die  geistige  in  der  Angemessenheit  und  Festig- 
keit der  seelischen  Kräfte  (Cic.  Tusc.  IV,  13,  30).  Cleanthes 
weist  darauf  hin,  dass  die  Kinder  nicht  bloss  körperlich  son- 
dern auch  geistig  den  Eltern  ähnlich  sind  (Tert.  d.  an.  5). 
Andere  suchen  besonders  die  Krankheit  und  Schlechtigkeit  der 
Seele  in  einer  dem  körperlichen  Verhalten  bei  der  Krankheit 
entsprechenden  Weise  zu  erklären.  So  stellt  Seneca  (d.  ir. 
I,  5)   das  Verfahren   des   Staatsoberhauptes  zum   Zwecke    der 


1)  Plac.  phil.  V,  3.     Plut.   d.  ouli.  ir.  15.     Diog.  L.  YII,  15S.     Ar. 
Did.  in  Dox.  Gr.  470,  18  f. 

2)  s.  SalDias.  ad  Epict.  Simpl.  113. 
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moralischen  Besserung  der  Bürger  in  Analogie  mit  dem  Heil- 
verfahren des  Arztes.  Wie  im  kranken  Leibe,  sagt  Epiktet, 
^er  Krankheitsstoff  bald  hier  bald  dort  umherschleicht,  so  ist 
es  bei  einer  schwachen  Seele  immer  ungewiss,  wohin  ihre 
Neigungen  sich  lenken  (Diss.  II,  15.  20).  Wie  im  Körper, 
heisst  es  bei  Seneca  (ep.  74)  die  Zeichen  der  Erschlaffung 
(Trägheit  der  Nerven  u.  a.)  sich  schon  einstellen,  noch  ehe  sie 
selbst  wirklich  da  ist,  so  leidet  eine  schwache  Seele  schon 
lange,  bevor  sie  unterliegt,  an  allerlei  üebeln.  Oder:  wie  im 
Körper  aus  verdorbenem  Blute  oder  dem  Uebermaass  an  Schleim 
Krankheiten  entstehen,  so  bringt  der  Widerstreit  und  die 
Verwirrung  schlechter  Vorstellungen  den  Geist  in  Krankheit 
(Cic.  Tusc.  IV,  10,  23).  Hierbei  suchte  man  weiter  auch  die 
einzelnen  Arten  von  Krankheiten  auf  beiden  Seiten  mit  ein- 
ander in  Parallele  zu  setzen  ^),  und  Chrysipp  wollte  die  Durch- 
führung dieser  Analogie  geradezu  zu  einem  methodischen  Ge- 
sichtspunkte für  die  Medicin  der  Seele  machen  -).  Hierin 
wie  in  vielem  andern  widersprach  ihm  Posidonius  (Gal.  V, 
428)  auf  Grund  der  stoischen  Ansicht,  dass  für  den  Weisen 
zwar  immer  noch  der  Leib,  nicht  aber  die  Seele  erkrankungs- 
fähig sei. 

In  der  Frage  nach  dem  Sitze  der  Seele  theilte  sich 
seit  Aristoteles  die  wissenschaftliche  Welt  in  die  zwei  Par- 
teien, von  denen  die  eine  ihn  im  Gehirn,  die  andere  im  Her- 
zen 3)  suchte.  Ersteres  war  die  Ansicht  der  Mediciner  und 
Physiologen  vom  Fach;  die  letztere  wurde  ausser  durch  das 
Ansehen  des  Aristoteles  besonders  durch  den  Einfluss  der  Stoa 
gestützt,  die  eifrig  nach  neuen  Gründen  für  dieselbe  aus- 
schaute. Doch  fehlte  es  auch  bei  ihr  nicht  an  solchen,  welche 
wenigstens  den  Sitz  der  Denkseele  in  den  Kopf  verlegten  *). 
Für  die   Annahme   des  Sitzes  im   Herzen   glaubte   Zeno  den 


1)  Vgl.  Diog.  L.  YII,  115. 

2)  Gal.  V,  435.  437  f.,  vgl.  441. 

3)  Oder  in  dessen  ümgehnnri:  (Plac.  phil.  IV,  5). 

4)  Dox.  Gr.  391a  12.  391 1i.   411a  21.    549  h  9.     Menag.   ad   Diog 
L.  VIL  S.  1931)  D  (ed.  Lond.  1GG4).     Hirzel  U,  1,  151. 
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Beweis  in  der  Thatsache  zu  haben ,  dass  die  Sprache  durch 
die  Luftröhre  {cpäQvy^),  also  jedenfalls  nicht  vom  Gehirn 
komme  (Gal.  V,  241).  Chrysippus  meinte  sogar,  für  diese 
Ansicht  durch  etymologische  Künste,  wie  die  Ableitung  von 
iyco,  sowie  durch  Hinweisung  auf  populäre  Anschauungen,  die 
in  Wortbildungen  wie  d/MQÖwg  u.  a.  zu  Grunde  lägen,  sich 
nützlich  zu  machen  i),  während  Diogenes  von  Babylon  auf 
den  Umstand  hinwies,  dass  die  Hauptfactoren  der  seelischen 
Lebensthätigkeit ,  nämlich  Blut  und  Pneuma,  vom  Herzen 
aus  erregt  würden  (Gal.  V,  279.  282  f.),  eine  Ansicht, 
die  auch  für  manchen  unter  den  Aerzten,  z.  B.  den  Pneu- 
matiker Aretäus,  im  Sinne  der  stoischen  Meinung  bestimmend 
war  ^).  Chrysipp  wies  ferner  hin  auf  die  nahe  Beziehung 
der  Affecte  und  Begierden  zur  Thätigkeit  des  Herzens  (Gal. 
V,  294).  Die  grossen  Anatomen  und  Mediciner  dagegen,  Hero- 
philus,  Erasistratus,  Galen  behaupten  als  leibliches  Organ  der 
Seele  das  Gehirn,  sei  es,  dass  sie,  wie  Herophilus,  die  Ventrikel 
desselben,  oder,  wie  Erasistratus,  die  Gehirnhaut  speciell  dafür 
halten  ^).  Zu  ihnen  hält  in  Abweichung  von  Aristoteles  Strato, 
der  als  Sitz  der  Seele  unter  Bezugnahme  auf  gewisse  mimische 
Kennzeichen  beim  Denken,  die  Stelle  zwischen  den  Augen- 
brauen bezeichnete  ■*).  Galen  widerlegt  die  aristotelische 
Ansicht  durch  Hinweisung  auf  Versuche  am  lebenden  Thiere, 
welche  zeigen,  dass  das  Hirn  und  nicht  das  Herz  der  Sprache 
uad  Bewegung  vorstehe  (V,  238  f.),  sowie  auf  die  (angeblichen) 
Thatsachen,  wonach  Verwundung  der  Hirnkammern  das  Leben 
direct  gefährde,  und  dass  vom  Hirn  alle  Nerven  (auch  die  des 
Rückenmarks)  ausgehen  ^).    Das  Herz  komme  als  Sitz  psychi- 


1)  Gal.  V,  215.  310.  321  f.  328. 

2)  Aretae.  S.  24  f.  Kühn:  vgl.  Littre  im  1.  Bei.  des  Hippofcrates  S.  12G. 
Dietz,  Schol.  in  Hippocr.  I.  209.     Athen.  XV,  687  e.     Gal.  Vm.  ]4!t. 

3)  Plac.  phil.  IV,  5.    vgl.  Gal.  V,  587  f. :  XV,  360.     Tert.  de  an.  15. 

4)  Zeller  ^b^  919  f. 

5)  Gal.  V,  645  f.  Ders.  fragm.  in  J.  Müller 's  Ausgabe  von  de  plac. 
HippofT.  etc.  S.  135,  no.  11.  Galen  widerlegt  auch  ausführlicher  die 
aristotelische  Ansicht  von  der  Bestimmung  des  Gehirnes.    lU,  615.  620  f. 
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scher  Kräfte  nur  für  die  Art'ecte,  und  hinsichtlich  der  Be- 
wec^ung  nur  für  den  Puls  in  Betracht  (V,  271).  Dem  allen 
gegenüber  führt  unter  den  Peripatetikern  noch  Alexander  ^) 
für  die  Ansicht  seines  Meisters  ausser  den  stoischen  Gründen 
noch  teleologische  Gesichtspunkte  in's  Feld:  die  Lage  des 
Herzens  inmitten  des  Organismus  u.  a.  Was  für  das  Hirn 
als  Seelensitz  zu  sprechen  scheine,  seien  Thatsachen,  welche 
auf  der  gegenseitigen  Mitleidenschaft  aller  Theile  des  Leibes 
beruhen  (141b  ob.);  speciell  gegen  die  physiologischen  Ver- 
suche wendet  er  ein,  dass  sich  ihre  Wirkungen  für  das  See- 
lische beim  Hirne  nicht  anders  verhalten  als  beim  Herzen. 
Unter  den  Aerzten  gab  es  übrigens  auch  solche,  welche  wie 
Andreas  und  Asklepiades  auf  Grund  physiologischer  Beobach- 
tungen die  Frage  nach  dem  Sitze  einer  vom  physiologischen 
Leben  noch  unterschiedeneu  Seele  ganz  abwiesen.  Asklepia- 
des that  dies  unter  Berufung  darauf,  dass  manche  Thiere 
(Fliegen  u.  dgl.)  nach  Verlust  des  Kopfes,  andere  (Schild- 
kröten, Schlangen)  nach  Verlust  des  Herzens  noch  einige  Zeit 
zu  leben  vermögen  (Tert.  d.  an.  15).  Andere  wieder,  wie  Mos- 
chion, wollten  wenigsten  den  ganzen  Körper  als  solchen  für 
den  Sitz  der  Seele  gehalten  wissen  (ebd.). 

Genauere  anatomische  und  physiologische  Beobachtungen 
des  Gehirns  und  seiner  Beziehung  zum  Seelischen 
verdankte '  man  vorzugsweise  den  Aerzten  Herophilus  und  Era- 
sistratus  ^).  Zu  genauerer  Feststellung  der  Localisation  der 
verschiedenen  Functionen  hat  es  jedoch  hauptsächlich  das  Vor- 
herrschen der  Pneumalehre  nicht  kommen  lassen.  Wir  er- 
fahren, dass  Herophilus  die  hintere  Krümmung  der  „drei- 
hörnigen  Hirnhöhle"  für  den  Hauptsitz  der  Empfindung  ansah 
(Gal.  HI,  667),  sowie  dass  Erasistratus  besonders  die  Eigen- 
thümlichkeit  der  Hirnwindungen  in  Betracht  zog,  und  die 
grössere    Vollkommenheit    derselben,    sowie    überhaupt    den 


1)  Alex.  Aj)hro(l.  d.  an.  i'ol.  140  a  uut.  f.  ,i 

2)  Gal.  VIII ,  212  (wo   in   clie.ser  Beziehung  auch  ein  Eudemus  ge-  'ji 
nannt  wird.     s.    Zell  er   II  b^,    870).     Weitere    Belege   bei   Martin, 
Etudes  sur  le  Timee  etc.  U,  284,  Anm.  5. 
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Umfang  des  Gehirnes  beim  Menschen  mit  dessen  Denkfähigkeit 
in  Beziehimg  setzte  ^).  Der  letzteren  Ansicht  widerspricht  Galen, 
welcher  zu  finden  glaubt,  dass  z.  B.  das  Gehirn  des  Esels  an 
ßeichthum  der  Windungen  dem  menschlichen  gleichkomme. 
Er  selbst  erblickt  den  Grund  jener  Fähigkeit  in  der  guten 
Mischung  der  Gehirnelemente  und  in  der  Feinheit  des  see- 
lischen Pneuma  (III,  674.  700).  Erasistratus  suchte,  wie  es 
scheint,  den  Ursprung  aller  Nerven  im  Gehirne  (Gal.  V,  602  f.). 
Galen  berichtet  von  vivisectorischen  Versuchen,  aus  denen  her- 
vorgehe, dass  Blosslegung  und  Einschneidung  des  Gehirnes  die 
Empfindung  und  Bewegung  aufhebe,  sobald  der  Schnitt  bis  zu 
einem  der  Hirnventrikel  gelange.  Am  meisten  wirke  in  dieser 
Hinsicht  die  Verletzung  der  hinteren,  am  wenigsten  die  der 
beiden  vorderen  Ventrikel  (V,  604  f.).  Daraus  scheine  zunächst 
zu  folgen,  dass  die  Seele  ihren  Sitz  im  Pneuma  der  Ventrikeln 
habe,  falls  sie  aber  selbst  Körper  sei,  in  nichts  anderem  be- 
stehe als  dem  Pneuma  selbst.  Da  aber,  wie  er  sagt,  nach 
baldiger  Wiederzusammenfüguog  des  Ventrikels  Empfindung  und 
Bewegung  sich  wieder  einstelle,  so  sei  vielmehr  anzunehmen, 
dass  die  Seele,  gleichviel  wie  es  sich  mit  ihrer  Substanzialität 
verhalte,  in  der  ganzen  Masse  des  Gehirnes  wohne  und  im 
Pneuma  ihr  „erstes  Instrument"  für  Empfindung  und  Be- 
wegung besitze,  von  dessen  genügender  Ansammlung  ihre 
Functionsfähigkeit  abhänge.  Nach  Galen's  Ansicht  ist  übrigens 
das  Hirn  zwar  das  Princip  der  Empfindung  und  willkürlichen 
Bewegung;  für  andere  Lebensthätigkeiten ,  wie  Affecte  und 
unwillkürliche  Bewegung,  dagegen  sei  dies  das  Herz  (V,277f.), 
für  die  vegetativen  aber,  wie  Ernährung  u.  a.,  die  Leber  (XV, 
362;  V,  279).  Mit  jener  ersten  Thatsache  stehe  im  Zusam- 
menhang, dass  vom  Gehirn  die  Nerven  theils  direct  ausgehen, 
theils  wenigstens  abhängen  (III,  625  f.  665).  Dass  im  höheren 
Alter  die  Energie  und  Bewegung  abnehme,  komme  daher,  dass 
mit  dem  Schwunde  des  Hirnes  auch  die  Anfänge  der  Nerven- 
bahnen eintrocknen  [77].  Das  Herz  hat,  wie  er  sagt,  nicht 
eigentliche  Nerven,  sondern  nur  nervenähnliche  {vEugwöri)  Be- 


1)  Gal.  m,  673.     Häser,  Gesch.  d.  Med.  (1875),  S.  531. 


270 

standtheile  (V,  278).  Gewisse  Beobachtungen  sollen  beweisen, 
dass  Hirn  und  Herz  einander  hinsichtlich  ihrer  Functionen 
nicht  bedürfen  (V,  264  f.).  Bei  Verletzung  des  Gehirnes  hören 
Empfindung  und  willkürliche  Bewegung  auf,  während  die  Be- 
wegungen des  Herzens  und  der  von  ihm  abhängigen  Arterien 
fortdauern;  bei  Verletzung  des  Herzens  dagegen  leiden  die 
Bewegungen  der  Arterien,  nicht  aber  Empfindung  und  spon- 
tane Bewegung  (Gal.  V,  333  f.). 

Das  Rückenmark  dient  der  Empfindung  oder  Bewegung 
erzeugenden  Kraft,  welche  vom  Gehirn  ausgeht,  als  Leiter  zu 
den  nicht  unmittelbar  im  Gehirn  entspringenden  Nerven. 
Querschnitte  desselben,  wenn  sie  ganz  durchgeführt  sind,  be- 
rauben daher  alle  unterhalb  gelegenen  Theile  des  Körpers  der 
Empfindung  und  Bewegung;  halb  durchgeführt  dagegen  läh- 
men sie  nur  die  Theile,  welche  von  der  eingeschnittenen  Stelle 
aus  mit  Nerven  versehen  sind,  wobei  der  geschnittenen  rech- 
ten oder  linken  Seite  des  Rückenmarkes  auch  die  rechte  oder 
linke  Körperseite  correspondirt  (VHI,  209).  Ueber  diese  Er- 
hebungen und  Ansichten  ist  die  Physiologie  des  Alterthums 
allem  Anscheine  nach  nicht  hinausgekommen.  Philoponus 
erwähnt  eines  Versuches  mit  einem  Instrumente,  (dem  sogen. 
uip'iyyocf  clat) ,  das  auf  die  Hirnhaut  gesetzt  Empfindungs- 
und Bewegungslosigkeit  hervorrufe  ^).  Von  besonderem  Inter- 
esse mit  Rücksicht  auf  eine  namentlich  von  Descartes  her 
bekannte  Ansicht  ist  noch  die  Mittheilung  Galen's,  nach  An- 
sicht einiger  sei  die  Zirbeldrüse,  die  zu  Anfange  des  Ganges 
stehe,  der  das  Pneuma  aus  dem  mittleren  Hirnventrikel  in 
das  des  Kleinhirns  überführe,  eine  Art  Wächter  und  gleich- 
sam Controlleur  (raf-iiag)  in  Bezug  auf  den  hinlänglichen  Vor- 
rath  an  Pneuma,  der  durch  die  Nervenleitungen  den  Organen 
des  übrigen  Leibes  zugeführt  werden  muss  (Gal.  III,  675). 

Wie  man  schon  zum  Theil  aus  diesen  Angaben  ersieht, 
war  die  Unterscheidung  der  Nerven  von  andern  ihnen  äusser- 
lich  ähnlichen  anatomischen  Gebilden,  wie  Sehnen  und  Bänder, 
keineswegs    hinlänglich    festgestellt  [78].     Man  erkennt  dies 


1)  Phüop.  d.  an.  I,  A^  n  Mit.    H,  G^i  unt. 
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auch,  wenn  Herophiliis  erklärt,  einige  Nerven  entsprängen  aus 
dem  Gehirn  und  Kückenmark,  andere  dienten  zur  Verbindung 
der  Gelenke,  Knochen  und  Muskeln.  Darum  schrieb  er  auch 
die  bewegende  Kraft  den  Nerven,  Arterien  und  Muskeln  ge- 
meinsam zu  ^).  Erasistratus  unterschied  Empfindungsnerven, 
die  er  zum  Zwecke  der  üeberleitung  des  Pneuma  für  hohl 
ansah,  von  denen  der  Bewegung,  und  Hess  jene  in  den  Hirn- 
häuten, diese  dagegen  im  Gehirn  und  Kleinhirn  selbst  ent- 
springen [79].  Praxagoras  dagegen  hielt  das  Herz  für  den 
Ausgangspunkt  der  Nerven;  er  sah  nämlich  die  Nerven  für 
die  feinsten  Verzweigungen  der  Arterien  an,  bei  denen  zuletzt 
durch  das  Zusammenwachsen  der  Wandungen  der  hohle  Zwi- 
schenraum verschwinde  (Gal.  V,  187  f.).  Asklepiades,  wohl  unter 
dem  Einflüsse  der  Pneumalehre  und  der  älteren  Anschauung  von 
den  Nerven  als  Bändern,  wollte  nur  motorische  Nerven  an- 
erkennen (Ruf.  Eph.  a.  a.  0.).  Grössere  Genauigkeit  kommt  in 
die  Nervenlehre  erst  seit  der  Zeit  des  Galen.  Er  unterscheidet 
(wie  schon  sein  Vorläufer  Rufus)  ^)  die  Nerven  sowohl  von 
den  Sehnen  {rapovreg)  wie  von  den  Bändern  {ovvdeGj.ioi),  haupt- 
sächlich auf  Grund  ihrer  Ausgangstellen  im  Gehirn  und 
Rückenmark,  sowie  ihrer  Härte,  bzw.  Weichheit  (V,  204), 
ausserdem  auf  Grund  ihrer  Functionen,  (sofern  sie  ausschliess- 
lich Empfindung  und  Bewegung  vermitteln).  Die  Substanz  der 
Nerven,  lehrt  er,  ist  die  des  Gehirnes,  nur  dichter  und  desshalb 
härter.  Sie  haben  daher  auch  die  gleichen  Eigenschaften  wie 
das  Gehirn,  bedürfen  aber  wegen  ihrer  grösseren  Härte  des 
beständigen  Pneumazufiusses  von  jenem  aus.  Die  Nerven  ver- 
halten sich  zum  Hirne,  wie  der  Schössling  oder  Zweig  zum 
Baume:  letzteres  überträgt  durch  sie  seine  centrale  seelische 
Kraft  nach  der  Peripherie  des  Leibes  %    Bei  Durchschneidung 


1)  EiifiTS  Eplaes.,  d.  appell.  part.  n,  17,  S.  65  ed.  Clinda  (London 
1726).    Plac.  phil.  IV,  22  (Dox.  Gr.  413  a  7). 

2)  Hecker,  Gesell,  d.  Heilkunde  I,  S.  487. 

3)  Gal.  H,  233.  279;  IV,  369;  V,  204  f.  621;  vgl.  IV,  680;  V,  642. 
649;  XIX,  169.  Als  bestätigende  Beobaclitimgen  führt  er  au,  dass 
Nerv-enentziindiuigeu  Krämpfe  und  Irrsinn  zur  Folge  haben  (IV,  370), 
dass  Verletzungen  der  Nerven  Olmniacht  herbeiführen  können  (XI,  49). 
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eines  Nerven  verliert  der  von  ihm  versorgte  Theil  des  Orga- 
nismus Empfindung  und  Bewegung  ^).  Galen  unterscheidet 
übrigens  die  soliden  Nerven  von  solchen,  die  augeblich  hohl 
sind.  Bei  den  ersteren  gehen  die  seelischen  Kräfte  (d,  h,  das 
Pneuma)  vom  Gehirn  aus  durch  sie  entlang,  „wie  die  Strahlen 
der  Sonne  durch  Luft  und  Wasser"  (VII,  110). 

Der  Zweck  der  Nerven  ist  nach  Galen  ein  dreifacher  (III, 
378  f.):  Auf  Grund  der  Sinne  bewirken  sie  die  Empfindung, 
durch  ihre  Verbindung  mit  den  Muskeln  die  willkürliche  Be- 
wegung; für  die  übrigen  Organe  bedingen  sie  das  Bewusst- 
werden  schädlicher  Einflüsse.  Demgemäss  ist  die  Menge, 
Grösse  und  Stärke  der  verschiedenen  Nerven  in  den  verschie- 
denen Stellen  des  Organismus  verschieden.  Ihre  Leistungen 
beruhen  darauf  dass  sie  die  Bahnen  des  Pneuma  sind,  wobei 
es  unentschieden  bleibt,  ob  ihnen  dieses  ursprünglich  inne- 
wohnt oder  von  den  Hirnventrikeln  aus  stetig  zufliesst  [80]. 
Dem  Unterschiede  von  Empfindungs-  und  Bewegungsnerven 
geht  nach  Galens  Ansicht  der  von  weichen  und  harten  Ner\'en 
parallel.  Er  betont  auch  hier  den  Gesichtspunkt  der  Zweck- 
mässigkeit: die  Empfiudungsnerven  müssen  weich  sein,  weil 
Empfindung  auf  ihrer  passiven  Nachgiebigkeit  gegen  äussere 
Eindrücke  beruht,  die  der  Bewegung  dagegen  hart,  weil  sie 
active  mechanische  Leistungen  zu  vollziehen  haben  ^).  Zwi- 
schen diesen  Unterschieden  giebt  es  jedoch  Uebergänge.  So 
sollen  alle  Bewegungsnerven  zugleich  die  Tastempfindung  be- 
sitzen (V,  G21  f.),  und  in  Beziehung  auf  Härte  und  Weichheit 


1)  In  demselben  Verhältnisse  stehen  zum  Gehirne  das  Eüfkenmark 
und  die  von  ihm  aus<ieheuden  Nerven;  jenes  behält  in  Folge  von  Quer- 
schnitten wohl  den  Zusammenhang  nach  oben  mit  dem  Hirne,  nicht  aber 
den  nach  imten  mit  den  betreffenden  Gliedern  (V,  188.  646 :  ü,  831 ;  IS^  1 1 ; 
X,  408).  Auf  analoge  Weise  zeige  sich,  dass  die  Arterien  vom  Herzen 
ausgehen  (IV,  G79). 

2)  Gal.  V,  621  f.  Sie  verhalten  sich  zu  dem  Muskel  als  Hebel  (ebd. 
208  f.).  Wille,  Nerv  inid  Muskel  verhalten  sich  wie  Keiter,  Zügel  und 
Pferd  (Vn,  21),  denn  im  Grunde  bewegt  nicht  der  Nerv,  sondern  ver- 
mittelst desselben  die  Seele  (VH,  605;  vgl.  IV,  406.  413). 
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finden  sich  Abstufungen  mit  der  Eigentliümliclikeit ,  dass  die 
Nerven  dem  Grade  der  Weichheit  und  Härte  entsprechend  mehr 
oder  weniger  zur  Leistung  entweder  der  Empfindung  oder  der 
Bewegung  befähigt  sind,  sodass,  wie  zwischen  der  anatomi- 
schen Beschaffenheit,  so  auch  hinsichtlich  der  entgegengesetz- 
ten Functionen  eine  scharfe  Trennung  nicht  besteht  [81j. 
Ein  vom  Hirn  kommender  und  desshalb  ursprünglich  weicher 
Nerv  kann,  wenn  er  im  weiteren  Verlaufe  hart  geworden  ist 
und  demgemäss  au  Empfindlichkeit  verliert,  zur  Bewegung 
dienen  ^). 

Die  Modificationen,  welche  die  Entdeckung  der  Nerven 
in  der  Pneumalehre  hervorbrachte,  beschränken  sich  im  Wesent- 
lichen darauf  dass  man  seit  Herophilus  die  Vermittelung  der 
willkürlichen  Bewegung  nicht  mehr  den  Arterien  sondern 
den  motorischen  Nerven  übertrug,  und  auch  wohl  den  engen 
gegenseitigen '  Zusammenhang  von  Empfindung  und  Bewegung 
schärfer  in's  Auge  fasste  ^).  Besonders  nachtheilig  wirkte  der 
Umstand,  dass  man  die  reflectori sehen  Bewegungen  nicht 
als  solche  erkannte,  ein  Umstand,  der  namentlich  eine  falsche 
Fragestellung  hinsichtlich  der  Unterscheidung  willkürlicher 
und  unwillkürlicher  Bewegung  zur  Folge  hatte.  Galen  unter- 
scheidet als  Arten  der  Bewegung  die  „willkürlichen",  wie 
Gehen,  Greifen  u.  dgl,,  von  den  „  physischen "  wie  Herzschlag, 
Puls  u.  a.  (IV,  440  f.,  vgl.  VH,  585).  Die  Bewegungen  der 
Schlafenden  und  ähnliche,  die  hiernach  auch  unter  eine  von  diesen 
beiden  Klassen  untergebracht  werden  mussten  und  die  man  vor 
ihm  gewöhnlich  zu  der  zweiten  rechnete,  will  e  r  für  willkürliche 
gehalten  wissen.  Das  Kennzeichen  der  Spontaneität  bestehe 
für  eine  Bewegung  einfach   darin   dass  man  es  in  der  Gewalt 


1)  in,  741;  rV.  374.  Organe,  die  zugleich  der  Empfindimg  imd 
Bowegimg  dienen,  wie  Zunge  und  Auge,  haben  beide  Arten  von  Nei-ven 
(TV,  271.  372). 

2)  Euf.  Eph.  a.  a.  0.  H,  65.  Gal.  Vn,  605.  Themist.  H,  84:  Wo 
eine  Spur  von  Empfindung,  da  ist  auch  eine  von  Bewegung,  wofür 
als  Beleg  auf  die  Insecten  vor^\'icsen  wird.  S.  auch  Philod.  d.  nius.,  Vol. 
Hercid,  I,  S.  139,  Z.  38  und  S.  43,  Z.  35  über  lUo  bewegende  AVirkuug 
der  Musik. 

Siebeck,  Gesch.  der  Psychol.    1,2.  18 


274 

habe,  sie  absiclitlich  hervorzurufen  oder  zu  unterdrücken,  sie 
langsamer  oder  schneller  auszuführen ;  denn  darin  liege  der  Be- 
weis, dass  die  Seele  es  sei,  welche  sie  hervorbringe,  und  nicht 
die  blosse  Physis  des  Organismus  ^).  Bewegungen  aber,  welche 
diese  Eigenschaft  im  Wachen  besässen,  müssten  auch,  wenn 
sie  u.  a.  im  Schlafe  vor  sich  gingen,  noch  von  derselben  Be- 
schaffenheit sein.  Sie  stehen  dann,  wie  Galen  ausführt,  auf 
gleicher  Stufe  mit  den  Bewegungen  der  Augenlider  oder  den 
Bewegungen  beim  Keden,  Beten  u.  dgl. ;  sowie  mit  den  Gang- 
bewegungen, die  auch  bei  Versunkenheit  in  Denken  dennoch, 
und  oft  weiter  als  man  eigentlich  will,  von  statten  gehen 
und  sonach,  auch  wenn  man  nicht  auf  sie  achtet,  nicht  ohne 
seelische  Thätigkeit  (öiavota)  zu  Stande  kommen.  Sie  alle 
nämlich  haben  ihren  Grund  in  dem  Willen  {jcQoaiQeaig)  ^),  und 
das  zu  Erklärende  liegt  bei  ihnen  wie  bei  den  Schlafbewegungen 
nur  in  der  Frage,  wie  es  zugeht,  dass  wir  uns  solcher  vorsätz- 
lichen Handlungen  nicht  bewusst  sind  (444),  eine  Frage,  welche 
Galen  nicht  ohne  Feinheit  durch  die  Annahme  von  Graden  in 
der  Stärke  der  Bewusstheit  zu  beantworten  sucht:  Wer  beim 
Gehen  über  etwas  nachdenkt,  hat  dabei  eben  einen  zu  kleinen 
Theil  seiner  Vernunftthätigkeit  (loyiGfAog)  auf  das  Gehen  ge- 
richtet, um  nachher  die  Erinnerung  an  die  dasselbe  bestim- 
mende seelische  Thätigkeit  noch  zu  behalten.  Aus  demselben 
Grunde  halten  Bewegungen  und  Reden  des  Schlafenden,  auch 
des  Wahnsinnigen  (446  f.),  obgleich  sie  im  Augenblicke  des 
Geschehens  willkürlich  sind,  der  Erinnerung  nicht  Stich.  Die 
Freiwilligkeit  des  Athmens  ist  uns  nach  Galen's  Meinung  nur 
desshalb  zweifelhaft,  weil  wir  dabei  fast  immer  an  etwas 
anderes  denken ,  während  es  andrerseits ,  wie  er  hervorhebt, 
doch  Thatsache  ist,  dass  man  den  Athem  willkürlich  selbst 
bis  zum  Eintritte  des  Todes  unterdrücken  kann  (448  f. ;  vgl. 
VII,  761). 


1)  Auch  das  Atlunen  rechnet  er  auf  Gnind  dessen  zu  den  willkür- 
lichen Boweginif^en,  a.  a.  0. 

2)  Auch  Husten  und  Niesscn  sind  nach  VII,  173  Wirkungen  einer 
TiQoaiQfTiXf)  öi'vaytgy  Weil  «ladurch  Hindernisse  aus  den  Gängen  und  Ar- 
terien entfenit  werden.  " 
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Auch  diejenigen  Fragen,  welche  von  Seiten  der  Physiologie 
der  Aflfecte  in  dem  psychologischen  Grenzgebiete  entspringen, 
haben  aus  dem  oben  angegebenen  Grunde  von  dem  Aufkommen 
der  Nervenlehre  zunächst  keinen  Gewinn  gezogen.  Die  unwill- 
kürlichen A  u  s  d  r  u  c  k  s  b  e  w  e g  u  n  g  e  n  erklärte  man  entwe der  ver- 
mittels einer  pathognomischen  Allgeraeinheit,  wie  wenn  es  bei 
Galen  einmal  heisst,  der  Affect  mache  den  Leib  zu  dem,  was 
er  im  Unterschiede  von  andern  selbst  ist  (XVI,  334),  —  oder 
man  betrachtete  hierbei  als  vermittelnde  Factoren  zwischen 
Leib  und  Seele  die  hergebrachten  Elementarqualitäten,  beson- 
ders Wärme  und  Feuchtigkeit,  und  die  ihnen  entsprechenden 
Säfte.  Für  alles  Uebrige  hält  man  sich  an  die  Arterien  und 
das  Pneuma  (Gal.  X,  635).  Zorn  entsteht  (nach  einer  stoi- 
schen Ansicht,  Sen.  d.  ir.  II,  19)  durch  eine  Erhitzung  des 
Blutes  um  das  Herz  herum ;  daher  Organismen,  die  viel  Feuch- 
tigkeit besitzen  und  desshalb  weniger  leicht  sich  erwärmen  (z.  B. 
Kinder  und  Frauen)  seiner  Heftigkeit  weniger  zugänglich  sind, 
das  „trocknere"  reife  Mannesalter  ihn  begünstigt,  das  „kühle" 
Greisenalter  ihn  verschwinden  lässt.  Die  Verschiedenheit 
der  Affecte,  die  sich  in  ihrer  Wirkung  zeigt,  beruht  nach  den 
Epikureern  auf  dem  verschiedenen  Vorwiegen  eines  der  ver- 
schiedenen Seelenstoffe :  Zorn  auf  dem  warmen,  Furcht  auf  dem 
kalten  Hauche ;  Gemüthsruhe  ist  das  ruhige  Verhalten  der  Luft 
in  der  Brust  (Lucr.  III,  288  f.).  Auf  zu  grosser,  bzw.  zu 
geringer  Stärke  der  inneren  Wärme.- oeruht  es  nach  Galen 
(VI,  40),  dass  heftige  Affecte  den  Körper  krank  machen,  Träg- 
heit des  Denkens  dagegen  und  Gleichgiltigkeit  ebenfalls  kör- 
perliche Nachtheile  bringen.  Abkühlung  des  Herzventrikels 
mache  den  Menschen  langsamer  denken  und  handeln,  Erwär- 
mung desselben  dagegen  zornig  und  energisch  (XVII  b  209). 
Die  Verschiedenheit  der  Gesichtsfarbe  bei  den  Erregungen 
komme  von  der  Veränderung  in  den  Säften  (XVI,  9),  je  nach- 
dem sich  diese  wie  bei  Furcht,  Traurigkeit,  Schaara  in  das 
Innere  zurückziehen  oder  verstärkt  in  die  Haut  treten,  Pro- 
zesse die  wieder  mit  Abkühlung  und  Erwärmung  in  Zusam- 
menhang gebracht  werden.  Nach  Joannes  endlich  (d.  spir. 
I,  16)  hängen  die   verschiedenen  Erregungen   des  Herzens  ab 
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von  den  Veränderungen  des  vitalen  Pneunia,  ebenso  wie  der 
Umstand,  dass  ein  und  derselbe  Affcct  individuell  verschieden 
auftreten  kann. 

Den  Schlaf  erklärten  die  Peripatetiker  theils  psycho- 
logisch-dynamisch als  ein  Gebundensein  aller  anderen  Seelen- 
.  kräfte  ausser  der  vegetativen  ^),  theils  physiologisch-mechanisch 
als  Zurückdränguug  der  inneren  Wärme  durch  den  vom  Kopfe 
herabkommenden  Dunst  {dva!}vi.daoiq),  der,  um  die  Sinne 
wieder  zu  öffnen,  erst  von  der  Wärme  wieder  aufgezehrt  wer- 
den müsse  ^).  Strato  betrachtete  ihn  als  eine  Zurückziehung 
der  Seele,  d.  h.  des  Pueuma  in's  Innere  des  Leibes  (Tert.  d. 
an.  43).  Nach  Ansicht  der  Stoiker  liegt  seine  Ursache  in 
einer  Schwächung  der  sinnlichen  Energie  auf  Grund  einer 
Abschwächung  .  des  seelischen  Pneuma  %  Lukrez  betrachtet 
die  seelische  Energie  dabei  theils  als  tiefer  in  den  Körper 
zurückgedrängt,  theils  als  in  die  Glieder  zertheilt,  theils  als 
nach  aussen  (als  Pneuma)  entwichen  *).  Eingehenderen  Be- 
trachtungen begegnen  wir  hierbei  wieder  bei  Galen.  Die 
Seele  ist  ihm  im  Schlafe  nicht  wirkungslos,  sondern  erhält 
sich  nur  durch  Nachlassen  ihrer  Spannung  {ovvzovia)\  der 
Schlafende  ist  nicht  ohne  Empfindung,  sondern  seine  Empfin- 
duugsfähigkeit  ist  nur  vermindert;  er  vermag  u.  U.  auf  Fragen 
zu  antworten,  Berührungen  zu  empfinden  und  auf  Lichteindrücke 
zu  erwachen  (Gal.  IV,  439).  Dies  alles  beruht  auf  der 
Herabsetzung  des  Einflusses,  den  das  Hirn  auf  die  Sinnes- 
nerven ausübt.  Die  psychische  Kraft  wird  dadurch  vermindert, 
die  physischen  Functionen  dagegen  verstärkt  (VII,  109.  140). 
Das  Gehirn   nämlich  bedarf  der   lluhe,    weil   es   im  Wachen 


1)  Eth.  Eud.  1219  b  22.     Thcuiist.  II,  76. 

2)  Alex.  Aphr.  quacst.  I,  20.     Achnlich  Joanii.    Act.  d.  spir.  11,  11. 

3)  Plac.  phil.  Dox.  Gr.  43G  a  9  f.  Diog.  L.  ^TI,  158.  Tcrtiill.  tl.  an. 
43  (wo  in :  „  rosolutio  aninialis  vigoris "  statt  des  letztem  Wortes  wohl 
vaporis  zu  lesen  ist);  vgl.  Cic.  d.  lüv.  IL,  58,  119. 

4)  lAicr.  rV,  914  f. ;  vgl.  Diog.  L.  X,  66.  lü-ankliafte  Sclilafzuständo 
erklärt  Posidonius  (b.  Aet.  tctral.  11,  2,  5  [246  Steph.])  aus  der  Ansamm- 
lung kalter  oder  wanucr  Feudi tigkcitcn  im  Gehirn.     Vgl.  Gal.  XVI,  780. 
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unausgesetzt  tbätig  gleichmässig  ist,  während  das  Herz,  wel- 
ches den  Wechsel  von  Systole  und  Diastole  hat,  sein  Aus- 
ruhen in  kleinen  Absätzen  bewirkt.  Die  Kräftigung  des 
Gehirnes  im  Schlafe  geschieht  durch  Anfeuchtung  (ebd.,  vgl. 
XVI,  222),  weil  die  Thätigkeit  im  Wachen  es  trockener 
macht  (VII,  576;  VIII,  163).  Im  Gegensatze  zu  allen  diesen 
medicinischen  Erklärungen  des  Schlafes  steht  die  platonisirende 
des  Plutarch  (Mor.  V,  727  Wytt.),  wonach  der  Schlaf  eine 
Absonderung  der  Seele  vom  Leibe  ist,  die  aus  der  Gebunden- 
heit zu  sich  selbst  zurückkehrt,  um  sich  wieder  zu  sammeln. 
Dies  beweise  die  Fühllosigkeit,  Kälte,  Schwere  und  Bleichheit 
des  Leibes. 

Hinsichtlich  der  T  r  a  u  m  e  r  s  c  h  e  i  n  u  n  g  e  n  ist  nach  der  Zeit 
des  Aristoteles  die  psychologische  Untersuchung  durch  das  Inter- 
esse an  ihren  etwaigen  prophetischen  Eigenschaften  zurück- 
gedrängt worden.  Theophrast  zwar  scheint  auch  hier  auf  dem 
bislierigen  Wege  neue  Probleme  gesehen  zu  haben.  Er  fragt, 
woher  es  komme,  dass  man  sich  wohl  im  Wachen  der  Träume, 
nicht  aber  im  Traume  der  Zustände  des  Wachens  erinnere  ^). 
Aber  schon  Strato  neigt  sich  (jedenfalls  von  medicinischen  An- 
sichten aus)"),  zu  der  anderen  Seite,  wenn  er  angiebt,  im 
Schlafe  werde  der  Organismus  empfindlicher  für  Wahrnehmungen 
und  dann  von  Seiten  des  Erkenntnissvermögens  her  in  Er- 
regung versetzt^).  Für  Themistius  (II,  276)  ist  der  Traum 
eine  Wirkung  des  Pneuma,  dessen  Bewegungen,  wie  im  Fieber 
die  des  Sehpneuma,  als  allerhand  Gestalten  erscheinen.  Für 
Peripatetiker  wie  Dicäarch  und  Cratippus,  aber  auch  Aerzte 
wie  Herophilus,  und  besonders  auch  für  die  Stoiker  ist  der 
Traum  wesentlich  nach  seiner  weissagenden  Seite  hin  von 
Interesse  [82].  Galen's  Ansicht  ist  (VI,  832  f.)  im  Wesent- 
lichen die  der  Schrift  de  diaeta  (s.  ob.  I,  1.  S.  134  f.).  Der 
Inhalt  einzelner  Träume  deutet  ihm  daher,  obwohl  aucli  er 
die   Möglichkeit  der   Traumprophezeiung  anerkennt   und    mit 


1)  S.  Brandis,  Handbuch  etc.  HI,  373. 

2)  Vgl.  „Hippocr."     Epid.  VI,  8,  10  (V,  348  Littr.). 

3)  Plac.  plül.  V,  2  (Dox.  Gr.  416  a  10). 
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eigenen  Erfahrungen  belegt  (VI,  832;  XVI,  222  f.),   auf  Zu- 
stände des  leiblichen  Befindens.   Träume,  in  denen  man  schwere 
Lasten  zu  tragen  oder  nicht  von  der  Stelle  zu  kommen  scheint, 
beruhen  nach  seiner  Ansicht  darauf  dass   die   seelische  Kraft 
von    der   Menge    der   Säfte    beschwert    ist.     Wo    dagegen    in 
■physiologischer  Hinsicht  eher  das  Gegentheil  stattfindet,  glaubt 
man  zu  fliegen  oder  zu  laufen  (VI,  835  f.).   Auch  die  Geruchs- 
träume gehören  hierher:  viele  schlechte  Säfte  n.  dgl.  bedingen 
Träume,  wobei  man  im  Kothe  zu  gehen  glaubt,  während  das 
Gegentlieil  Wohlgeruchsträume  herbeiführt  (XVI,  219  f.).   Von 
hier  aus  erklären  sich   denn   auch  die  pathologischen  Traura- 
gesichte  (ebd.):  Feuer  sehen  deutet  auf  Affectionen  der  weissen 
Galle,  Regen  auf  die  Menge  kalter  Feuchtigkeit,  Schnee,  Eis, 
Hagel  auf  kalten  Schleim,   rothe  Gegenstände  auf  üebermass 
des   Blutes.     Unter  Umständen   kann  der  Traum   sogar  Heil- 
mittel für    das  Uebel  angeben  (X,  970).     Deutliche  Träume 
beruhen    auf  Trockenheit  der  Constitution;    verfliessende   da- 
freireu  und  solche,  welche  man  nach   dem  Wachen  nicht  be- 
hält,    auf   Feuchtigkeit    oder   Trunkenheit.     Die   Erscheinung 
des  Schlafwandeins  kennt  Galen   nur   aus  Büchern    und  weiss 
daher  seinerseits  nicht  viel  dazu  zu  sagen  (XVI,  525). 

Viel  ausgiebiger  als  auf  den  bis  jetzt  besprochenen  Ge- 
bieten ist  die  Fortbildung  der  Lehre  hinsichtlich  der  Tem- 
peramente. Je  mehr  seit  Aristoteles  eine  Auffassung  des 
Verhältnisses  von  Leib  und  Seele  zur  Geltung  kam,  welche 
der  platonischen  entgegengesetzt  war,  um  so  stärker  wurde 
die  Neigung,  seelische  Eigenthümlichkeiten  wieder  wie  in  alter 
Zeit  auf  die  Beschaffenheit  und  namentlich  auf  die  „Mischung" 
der  körperlichen  Stoffe  zurückzuführen.  Die  alten  ;md  neuen 
medicinischen  Lehren  von  derartiger  Bedingtheit  des  Seelisclien 
durch  das  Leibliche  gewinnen  daher  mehr  und  mehr  Einttuss 
auch  auf  die  Philosophie.  Den  Eiufluss  physischer,  namentlich 
klimatischer  Verhältnisse  auf  die  Seele  und  insbesondere  den 
Charakter  hatte  schon  Hippokrates  in  einer  vielgelesenen  Schrift 
an  dem  Beispiele  gewisser  Völkerschaften  aufzuzeigen  gesucht  ^). 


1)  Hippocr.  IIf(H  ut'owv,  vSi'atav,  röntov ;  vgl.  Gral.  IV,  798  f. 
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Besonders  fruchtbar  aber  war  von  jeuer  Seite  her  die  Lehre 
von  den  vier  „Säften"  (Bhit,  Schleim,  gelbe  und  schwarze 
Galle)  auf  deren  verhältnissmässiger  Menge  uud  gegenseitigen 
Mischung  innerhalb  des  Organismus  nach  einer  verbreiteten  An- 
sicht die  leibliche  wie  die  seelische  Gesundheit  beruhte,  während 
übermässige  Anhäufung  oder  Entleerung  eines  derselben  Sclimerz 
und  Krankheit  bedingte  ^).  Sofern  nun  jeder  dieser  Säfte  zu- 
gleich einer  der  vier  Elementarqualitäten  (feucht,  trocken, 
kalt,  warm)  entsprechen  sollte  2),  so  schien  ihre  mehr  oder 
weniger  normale  Mischung,  (für  die  man  als  Maassstab  freilich 
nur  einen  sehr  unbestimmt  gedachten  Idealzustand  sich  vor- 
zustellen vermochte,  wie  denn  auch  der  Begriff  der  „  Mischung  " 
selbst  einer  genaueren  Bestimmung  entbehrte),  zugleich  den 
Gradmesser  für  die  leibliche  und  seelische  Gesundheit,  wie 
überhaupt  für  das  ethologische  Wesen  des  Einzelmenschen  ab- 
zugeben. Schon  zu  Hippokrates'  Zeit  war  es  ein  physio- 
logischer Grundsatz,  was  zur  Zeit  des  Abschlusses  der  antiken 
Cultur  Philoponus  in  den  Worten  ausdrückt,  dass  die  Fähig- 
keiten der  Seele  abhängen  von  den  Mischungen  innerhalb  des 
Leibes  ^).  Von  Aristoteles  an  [83]  wird  derselbe  Satz  immer 
allgemeiner  zum  psychologisch-methodischen  Erklärungsprincip. 
Auch  die  platonische  Richtung,  wie  sie  z.  B.  Plutarch  weiter- 
führt, hatte  in  der  Annahme  des  Pneuma  als  ersten  seelischen 
Organs  das  Mittel,  durch  dieses  Zwischenglied  den  Einfluss 
körperlicher  Mischungsverhältnisse  auf  geistige  Zustände  un- 
bedenklich zu  finden,  wenn  nur  dem  Inhalte  der  Vernunft  im 
Denken  ihre  von  allem  materiellen  Einflüsse  ungetrübte  Selb- 
ständigkeit verblieb.  Plutarch  hielt  es  so  gut  wie  Chrysipp 
für  selbstverständlich,  dass  die  Art  der  Stoflfmischung  im 
Körper  maassgebend  ist  für  die  Art  der  Aflfecte  und  sinnlichen 
Begierden  ^).     Dass    der    Mensch    das    verständigste   Geschöpf 


1)  Hippocr.  d.  nat.  hom.  4  (ü,  83  Enuer.). 

2)  Eine    Ansiclit,    der    unter    den  Aorzten    nur  Erasistratus    wider- 
sprochen zu  haben  scheint,  GaL  V,  685. 

3)  "Enta&ui    riug   XQuaeai  xov    aiäfA-atog   t«?   r»]f   ^jJvxiiQ    Svi'duiig. 
Philop.  d.  an.  I,  fol.  B*  a  ob.    Vgl.  übrigens  oben  I,  1.  S.  145. 

4)  Phit.  quacst  nat.  26.     Gal.  V,  464. 
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sei,  bringt  Themistius  (II,  125)  in  Abhängkeit  von  der  grösseren 
Weichheit  seines  Fleisches,  die  auf  eine  das  Denken  be- 
günstigende Mischung  deute,  eine  solche  nämlich,  welche  dem 
seelischen  Pneuma  leichter  Durchgang  gewähre,  und  somit 
diesem  seelischen  Orgaue  den  Zusammenhang  mit  der  Seele 
selbst  erleichtere.  Nach  Chrysipp  bedeutet  die  Symmetrie 
oder  Asymmetrie  der  vier  Grundqualitäten  für  den  Leib  Ge- 
sundheit oder  Krankheit,  für  die  Nerven  Stärke  oder  Schwäche, 
für  die  Glieder  Schönheit  oder  Hässlichkeit ,  für  die  Seele 
endlich  gute  oder  schlechte  Bescliaffenheit  (Gal.  V,  443). 
Lukrez  (III,  295)  und  sein  Antipode  Seneca  (d.  ir.  II,  18) 
lehren  übereinstimmend,  da  jedes  der  Elemente  je  einer  der 
vier  Elementarqualitäten  (kalt,  warm,  feucht,  trocken)  ent- 
spreche, so  bedinge  die  Mischung  (mixtura)  derselben  Ver- 
schiedenheit nicht  nur  des  Klimas  und  der  Organismen,  son- 
dern auch  der  Sitten ;  jeder  Mensch  neige  zu  dem,  wozu  ihn 
das  Vorwiegen  eines  der  viere  besonders  geschickt  mache: 
zum  Zorn  die  warmen,  zur  Furcht  die  kalten  Naturen  u.  a. 
Die  Epikureer  begründen  analoge  Anschauungen  auf  die  Lehre 
von  den  vier  Stoffen  des  Organismus,  durch  welche  die  ver- 
schiedenen seelischen  Functionen  bedingt  sind  (s.  o.  S.  275). 
Durch  das  Vorwiegen  eines  von  ihnen  werde  die  Eigenthüm- 
lichkeit  des  Naturelles  wesentlich  bedingt,  wozu  jedoch  beim 
Menschen  noch  der  modificirende  Einfluss  der  Bildung  in  An- 
schlag komme  (Lucr.  III,  284  f.).  Von  der  körperlichen  Mi- 
schung {/.Qdßis)  des  Menschen  wird  es ,  wie  Epikur  lehrt, 
abhängen,  ob  der  Wein,  den  er  trinkt,  von  seinen  Atomen 
die  erhitzenden  oder  die  abkühlenden  verliert  und  aus  dem 
Körper  die,  welche  die  entgegengesetzte  Qualität  haben,  an 
sich  zieht,  ob  er  sonach  für  ihn  berauschend  oder  beruhigend 
wirkt  (Plut.  Sympos.  III,  5). 

Eine  systematische  Zusammenfassung  und  Weiterbildung 
der  Temperamentenlehre  finden  wir  ^-wie  überall  in  diesem 
Gebiete  bei  Galen.  Wie  nach  seiner  Ansicht  schon  der  Ge- 
schlechtsunterschied dadurch  bedingt  ist,  dass  im  Embryo 
entweder  wärmere  und  trocknere  oder  kältere  und  feuchtere 
Bestandtheile  in  der  Mischung  vorwiegen  (IV,  641),  so  hängen 
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überhaupt,  wie  er  ausführt,  die  ethischen  und  theoretisclien 
Eigenschaften  (/^'.^-rj  und  Swaaeig)  in  ihrer  charakteristischen 
Bestimmtheit  von  dem  körperlichen  Temperament  ab  (ebd. 
611).  Diese  Ansicht  ruht  aber  bei  ihm  wie  bei  den  alten 
Aerzten  auf  der  andern,  dass  durch  jene  Mischung  zunächst 
Gesundheit  und  Krankheit  des  Leibes,  und  auf  Grund  dessen 
erst  die  Beschaffenheit  des  Seelischen  bestimmt  sei.  Von  den 
vier  Säften  vertreten  drei  im  Organismus  drei  Elemente:  die 
weisse  Galle  entpricht  dem  Feuer,  die  schwarze  der  Erde,  der 
Schleim  dem  Wasser ;  nur  die  Luft  tritt  von  aussen  durch  die 
Athmung  direct  in  den  Organismus  und  wird  zum  Pneuma  ^). 
Die  weisse  Galle  ist  warm  und  trocken,  die  schwarze  kalt 
und  trocken;  der  Schleim  kalt  und  feucht.  Von  der  mehr 
oder  weniger  gleichmässigen  Mischung  der  vier  Säfte  hängt 
der  Grad  der  Vollkommenheit  des  Blutes  ab;  hiervon  wieder 
die  Temperatur  der  inneren  Wärme  (V,  703),  die  ja  der  Seele 
selbst  ihrem  Wesen  nach  am  nächsten  steht  [84]. 

Für  die  Bestimmung  der  Temperamente  kommt  hiernach 
alles  darauf  an,  wie  die  vier  Elementarstoffe  und  im  Zusam- 
menhange damit  die  vier  Elementarqualitäten  sich  hinsichtlich 
des  Mischungsantheils  zu  einander  verhalten.  An  die  Möglich- 
keit, sie  nach  ihren  verschiedenen  Beträgen  exact  zu  be- 
messen, wird  dabei  freilich  überhaupt  nicht  gedacht,  sondern 
nur  im  Allgemeinen  die  einer  normalen  und  verschiedener  in- 
normaler Mischungen  unterschieden.  Normales  Temperament 
(tt'/oftroj'),  lehrt  Galen,  besteht  in  einer  derartigen  Zusammen- 
setzung der  Bestandtheile,  dass  der  normale  Gattungscharakter 
des  Wesens,  z.  B.  beim  Menschen  die  Weisheit,  beim  Hunde 
die  Wachsamkeit  u.  s.  w.  vollkommen  heraustritt.  Ein  In- 
dividuum kann  daher  innerhalb  seiner  Gattung  als  normal 
temperirt  gelten,  sofern  es  den  Gattungscharakter  deutlich 
ausgeprägt  hat,  obgleich  es  beim  Vergleich  mit  Thieren  an- 
derer Gattungen  noch  als  innormal  (di'ay.fjazov)  erscheinen 
muss,  sofern  das  Temperament  seiner  Gattung  überhaupt  von 
dem   idealen    Temperamente   weiter    entfernt   ist    (II,  573  f.). 


1)  Gal.  V,  676  f.,  vgl.  I\^,  740. 
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Unter  allen  Gattungen  ist  der  Mensch  allein  im  eigentlichen 
Sinne  normal  temperirt  und  an  ihm  wieder  besonders  die 
Haut  (namentlich  die  Handfläche,  ebd.  576).  Eine  absolut  nor- 
male Mischung  {e v /. Qccai a)  ist  im  strengen  Sinne  freilich  ein 
Ideal,  und  die  Gesundheit  kann  erfahrungsgemäss  nicht  mit 
dieser  identisch  gesetzt,  sondern  muss  als  eine  verhältniss- 
mässig  geringe  Abweichung  davon  betrachtet  werden  (ebd.  G09; 
vgl.  VI,  14).  Unter  den  Abweichungen  (Dyskrasien)  sind  nun 
aber  die  einfachen,  bei  denen  nur  je  eine  Qualität  vorherrscht, 
von  den  zusammengesetzten  zu  unterscheiden,  bei  denen  z.  B. 
das  Vorwiegen  der  Trockenheit  oder  Feuchtigkeit  je  nach 
Umständen  wieder  mehr  mit  Kälte  oder  mehr  mit  Wärme 
verbunden  auftreten  kann  (IX,  331).  Es  beruht  nun  ijicht 
bloss  die  normale  oder  innormale  Beschaffenheit  und  Function 
der  einzelnen  Glieder  auf  der  Art  ihrer  „Mischung",  d.  h. 
ihres  Temperamentes;  es  müssen  überhaupt  die  Arten  der 
Lebensenergie  bei  den  verschiedenen  Persönlichkeiten  auch  die 
Verschiedenheiten  desselben  zurückgeführt  werden,  wobei  die 
angemessene  Art  der  Theilmischung  {oiuj.i€iQog  /.avaa/.eri) 
T&r  (.lOQuoi),  in  der  die  Gesundheit  besteht,  nicht  als  ein  ab- 
solut gleicher,  sondern  als  ein  nach  den  Individuen  auch  indi- 
viduell modificirter  mittlerer  Stand  der  Mischung  zu  betrach- 
ten ist.  Von  zwei  Knaben  z.  B.  in  demselben  Alter,  die 
beide  gesund  sind,  kann  der  eine  kälter,  der  andere  wärmer 
sein,  jener  mehr  Trockenheit,  dieser  mehr  Feuchtigkeit  be- 
sitzen ').  Auf  das  Temperament  haben  weiter  Geschlecht, 
Lebensalter  und  Jahreszeiten  bestimmenden  Einfluss  [85]. 

Auch  in  psychologischer  Hinsicht  giebt  nun  das  nor- 
male Temperament  die  richtige  Stellung  zwischen  Extremen  wie 
Wildheit  und  Furcht,  Langsamkeit  und  Voreiligkeit  u.  dgl.' 
Und  wie  die  richtige  Mischung  die  rechten  geistigen  Eigen- 
schaften bedingt,  so  wird  sie  selbst  von  ihnen  dauernd  erhal- 
ten, da  von  ihnen  namentlich  die  Vermeidung  alles  sinnlichen 
wie  geistigen  Uebermaasses  bedingt  ist,  wie  denn  überhaupt 
das    ursprüngliche    Temperament    eines    Menschen    durch    die 


1)  Gal.  IX,  244;  VI,  14.  16.  26. 
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Wirkung  der  seelischen  Eigenthümlichkeiten ,  die  es  bedingt, 
seinerseits  wieder  gefördert  wird  (XVI,  356 f.;  IV,  821).  Die 
einzelnen  seelischen  Kräfte  ferner  werden  in  der  Art  und  dem 
Grade  ihrer  Bethätigung  von  dem  Temperamente  der  physio- 
logischen Centra  beeinflusst,  in  denen  sie  ihren  Sitz  haben; 
so  der  Muth  {d^vf.iög)  und  das  Begehren  von  dem  des  Herzens 
und  der  Leber  (III,  782);  auch  das  Denken  ist  je  nach  dem 
Temperamente  entweder  mehr  scharfsinnig  oder  beschränkt 
(ebd.  821). 

Bei  dem  Platoniker  Plutarch  finden  wir  ganz  analoge  An- 
schauungen ^),  nur  dass  er  sie  mehr  in  den  Dienst  einer  trans- 
cendenten  Erkenntniss  zu  stellen  sucht:  Dämpfe  (Pneuma)  aus 
dem  Innern  der  Erde  sollen  die  Kraft  haben,  das  Temperament 
des  organisch  -  seelischen  Pneuma  in  einer  der  prophetischen 
Gabe  zuträglichen  Weise  zu  beeinflussen  (d.  def.  or.  30  f.). 
Den  Ursprung  der  dichterischen  Erregung  sieht  er  in  der  Art, 
wie  die  Phantasie  durch  körperliche  Stimmungen  in  Gemein- 
schaft mit  seelischen  Trieben  und  Anlagen  augeregt  wird 
(d.  Pyth.  or.  23)  u.  a.  ^). 

Von  der  soeben  gezeichneten  Theorie  aus  hat  sich  nun  die 
Eintheilung,  Benennung  und  Beschreibung  der  vier  Tempera- 
meute, deren  Namen  noch  heute  in  populärem  Gebrauche  sind, 
nur  allmälig  zu  der  jetzt  vorliegenden  Bestimmtheit  entwickelt. 
Bei  Galen  selbst  sind  die  Anfänge  zu  derselben  schon  deut- 
lich; seine  eigene  Eintheilung  jedoch,  wo  sie  mit  Absicht 
systematisch  auftritt,  liegt  (wie  schon  aus  dem  Vorigen  sich 
ergiebt)  der  Qualitätentheorie  des  Aristoteles  noch  näher  als 
der  späteren  Bezeichnungsweise.  Im  Anschluss  an  jene  schil- 
dert er  das  warme  Naturell  als  muthig,  streitlustig  und  tliat- 
kräftig,  das  kalte  als  langsam  und  schwerbeweglich.  Weitere 
Abarten  des  Naturelles  ergeben  sich  dann  daraus  dass  diejenige 


1)  So  über  das  Temperament  der  Frauen  und  Greise  (Sympos.  ITT,  ;3); 
ül)er  die  Abliängii^kcit  dos  Anschauuni^svermügeus  und  somit  auch  der 
Träume  vom  Temperamente  (d.  def.  or.  50). 

2)  S.  z.  B.  d.  fac.  in  orb.  lun.  25  über  das  Temperament  der  Mond- 
bcwolmor. 
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von  diesen  beiden  Qualitäten,  welche  gerade  vorlierrsclit,  durch 
die  Einwirkung  des  anderen  Paares,  nämlich  des  Trockenen 
und  Feuchten,  modificirt  wird^),  wobei  es  weiter  darauf  an- 
kommt, ob  Trocken  und  Feucht  im  normalen  Verhältnisse  mit 
Warm  oder  Kalt  gemischt  sind,  oder  ob  daneben  noch  der 
eine  oder  der  andere  Gegensatz  vorwiegt.  Man  erkennt  nach 
dieser  Anweisung,  von  weiteren  üebergängen  und  Mischungs- 
verhältnissen abgesehen,  bei  Galen  eine  Eintheilung  in  drei- 
zehn Temperamente  nach  folgendem  Schema: 

L  Normale     II.  In  normale  Temperamente  {dvav.Qaoiai) 

Mischung  , ^1::^ . 

aller  vier 


„     ,., .,  a.  Vorwiegen  des 

Qualltaten 


{er'AQCcGia) 
(XV,  96).     ' 
1, 

2. 

3. 

4. 


Warmen 


b.  Vorwiegen   des 
Kalten 


in  Verbindung  mit: 
a)  normalem  Mischungsverhältniss 
des  Feuchten  und  Trockenen; 
ß)  Ueberwiegen  des  Trockenen 

über  das  Feuchte; 

y)  Ueberwiegen  des  Feuchten 

über  das  Trockene. 


c.  Vorwiegen  des 
Trockenen 


8. 

9. 

10. 


in  Verbindung  mit: 
a)  normalem  Mischungsverhältniss 

des  Warmen  und  Kalten; 

ß)  Ueberwiegen  des  Warmen  über 

das  Kalte; 

/)  Ueberwiegen  des  Kalten  über 

das  Warme. 


(j. 
7. 


d.  Vorwiegen   des 
Feuchten 


11.   i 


12. 
1.3. 


1)  (ImI.  IV,  804;  VI,  130.  377.  401;  vgl.  I,  324  f.  344. 
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Die  später  üblich  gewordene  Eiutheilung  und  Bezeicli- 
niiog  der  Temperamente  erhält  man  hieraus,  sobald  man  von 
der  Normalmischung  (I)  als  von  einem  nie  verwirklichten 
Idealzustande  absieht,  und  sodann  (unter  II)  diejenigen  Verhält- 
nisse in's  Auge  fasst,  deren  Qualitätenverbiudungen  den  oben 
(S.  283)  angegebenen  Qualitäten  der  organischen  Säfte  ent- 
sprechen. Hiernach  hätten  wir  in  II  a  (i  (3)  und  II  c  ß  (9) 
das  (angeblich  von  der  warm-trocknen  weissen  Galle  bedingte) 
„gallige",  d.  h.  cholerische,  in  II  a  y  (4)  und  II  d  /y  (12) 
das  (auf  dem  warm -feuchten  Blute  beruhende)  „blutartige", 
d.  h.  sanguinische,  in  II  b  ß  (6)  und  Hey  (10)  das  (von 
der  kalt-trockenen  schwarzen  Galle  abhängige)  „schwarzgallige", 
d.  h.  melancholische,  in  II  b  y  (7)  und  II  d  /  (13)  endlich  das 
(mit  dem  kaltfeuchten  Schleime  gegebene)  „schleimige",  d.  h. 
phlegmatische  Temperament  zu  sehen  (vgl.  VI,  798).  Der 
Uebergang  von  dem  complicirteren  Qualitätensystem  zu 
dem  einfacheren  der  Säfte  hat  sich  jedoch  auch  erst  allmälig 
vollzogen,  und  die  an  das  letztere  geknüpften  psychologischen 
Charakteristiken  haben  auch  erst  nach  und  nach  die  heute 
gangbare  Bestimmtheit  erhalten.  Am  frühesten  und  eingehend- 
sten hat  man  sich  in  dieser  Hinsicht  mit  den  Wirkungen  der 
schwarzen  Galle  beschäftigt  und  das  melancholische  Tem- 
perament hat  sowohl  medicinisch  als  auch  psychologisch  in  der 
Entstehung  der  ganzen  Lehre  den  Vortritt.  In  ersterer  Hin- 
sicht ist  auf  die  gelegentlichen  Ausführungen  in  den  hippo- 
kratischen  Schriften  zu  verweisen;  in  letzterer  interessirt  uns 
hier  zuerst  dasjenige,  was  sich  in  der  schon  oben  erwähnten 
Sammlung  der  „Probleme"  aus  der  theophrastischen  Schrift 
über  die  Melancholie  erhalten  hat  ^).  Man  erkennt  daraus, 
dass  das  ursprüngliche  Bild  dieses  Temperamentes  sowohl  au 
und  für  sich  als  auch  gegenüber  den  drei  andern  viel  unbe- 
stimmter gezeichnet  ist,  als  das  spätere  (Problem.  954  a  25  f.): 
die  schwarze  Galle  im  erhitzten  Zustande  bedingt  Heiterkeit 
und  Ekstasen,  Neigung  zum  Singen  u.  dgl.;  bei  mehr  nor- 
malem kommt  es  darauf  an,   ob  sie,   wenn  sie  reichlich  vor- 


1)  s.  Rose,  de  Aristo telis  libr,  ord.  et  auctorit.,  S.  191. 
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banden  ist,  kalt  oder  warm  auftritt.  Im  ersteren  Falle  ist 
das  Naturell  träge  uud  die  Einsicht  beschränkt,  im  anderen 
dagegen  ist  es  erregbar,  geschwätzig  und  begehrlich  (fowrr/.oc;), 
dabei  aber  talentvoll  {eccfiijg).  Die  Einwirkung  der  galligen 
Wärme  auf  das  Denkorgan  bedingt  (noch  innerhalb  der  nor- 
malen Organisation)  Neigung  zu  enthusiastisch  erregten  Zu- 
ständen; geht  die  Hitze  mehr  nach  der  Mitte,  so  ist  der 
Melancholiker  verständiger  und  weniger  absonderlich  {ev.To/rog), 
thut  sich  vielmehr  durch  Einsicht  und  Thatkraft  hervor,  wie 
denn  überhaupt  normal  disponirte  Melancholiker  in  der  Kegel 
bedeutende  Menschen  sind  (953  a  10).  Gefahren  gegenüber 
macht  die  Kälte  der  Galle  feig,  da  sie  dem  Affecte  der 
Furcht,  die  den  Organismus  erkältet,  vorarbeitet^);  Wärme 
der  Galle  dagegen  hält  die  Furcht  in  Schranken  (b  if.). 
Auch  scheinbar  gi'undlose  Heiterkeit  oder  Verstimmung  soll 
auf  Wärme  oder  Kälte  der  Galle  beruhen  (b  34;  955  a  13). 

Knapper  und  schärfer  zeichnen  das  melancholische  Tem- 
perament die  Mediciner;  bei  ihnen  tritt  im  Allgemeinen  das 
jetzige  Bild  desselben  schon  heraus,  nur  wird  es  hinsichtlich  seiner 
seelischen  Aeusserungen  mehr  im  pathologischen  als  im  nor- 
mal-psychologischen Sinne  gefasst.  Schon  in  den  hippokratischen 
Aphorismen  (VI,  23)  lesen  wir,  lang  andauernde  Furcht  oder 
gedrückte  Stimmung  sei  ein  Zeichen  von  Melancholie.  Eine 
Anzahl  von  Bestimmungen,  welche  in  Betreff  dieses  Tempera- 
mentes jedenfalls  von  den  alten  Medicinern  gemacht  wurden, 
lassen  sich  noch  bei  Aristoteles  ablesen  [86].  Galen  führt 
als  Kennzeichen  des  Melancholikers  (im  pathologischen  Sinne) 
gleichfalls  die  Andauer  von  Furcht,  Unmuth,  Lebensüberdruss 
und  Menschenhass  an  (VHI,  188  u.  ö.).  Als  seine  organischen 
Grundlagen  bezeichnet  er  Wärme  uud  Trockenheit,  als  be- 
fördernde Einflüsse  ausser  Klima  und  Jahreszeit  anstrengende 
Beschäftigungen,  Sorgen,  Nachtwachen  (V,  126);  auch  über- 
mässige Bewegung  trage  dazu  bei,  während  ein  zu  geringes' 
Mass  derselben  das  Naturell  schleimig  (phlegmatisch)  und  kaltj 
mache  (VI,  41;  vgl.  XV,  370). 


1)  Vgl.  Senec.  .1.  ii-.  U,  18. 
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Was  wir  heute  das  cliolerisclie  Temperament  nennen, 
lässt  sich  in  den  gelegentlichen  Schilderungen  der  alten  Physio- 
logen nicht  scharf  von  dem  melancholischen  trennen,  und  es 
beruht  mehr  auf  unserer  Gewohnheit,  als  auf  der  urspräng- 
lichen  Anschauung,  wenn  wir  die  Beschreibungen  „galliger" 
Zustände,  (die  noch  dazu  oft  genug  ohne  Unterscheidung  der 
beiden  angeblichen  Arten  der  Galle  geleistet  werden),  je  nach 
dem  mehr  depressiven  oder  mehr  excitativen  Charakter  als 
Kennzeichnung  entweder  des  melaucholischen  oder  des  chole- 
rischen Temperamentes  betrachten.  Man  ersieht  dies  nament- 
lich aus  der  Schrift  des  Epikureers  Philodemus  über  den  Zorn 
{TtEQi  oQyfjg),  die  nach  heutigem  Sprachgebrauche  als  eine  Dar- 
stellung des  melancholisch  -  cholerischen  Temperamentes  aufzu- 
fassen wäre.  „Der  Zornige",  heisst  es,  „hat  Freude  weder  an 
einem  Anblicke  noch  am  Bade  oder  Mahle  noch  am  Keiseu 
oder  sonstigen  Genüssen.  Alles  wird  ihm  verdorben  durch 
die  Gereiztheit,  in  die  er  versetzt  wird  durch  gelegentliche 
Wahrnehmung  von  Necken,  Flüstern,  Lachen,  sowie  durch  die 
Erinnerung  an  frühere  Erregungen;  —  er  ist  beständig  in 
Unruhe,  Furcht,  gleichviel  ob  er  thätig  ist  oder  nicht,  im 
ersteren  Falle  aus  Besorgniss,  nicht  fertig  zu  werden,  durch 
Gedanken  an  Feinde  u.  dgl.,  die  er  draussen  und  daheim  zu 
haben  wähnt.  Bei  hochgradiger  Steigerung  führt  dieser  Zu- 
stand zu  Menschenhass. "  ^)  Die  Ungeschiedenheit  beider  Tem- 
peramente erkennt  man  auch  aus  der  Schilderung  von  Seiten  des 
Arztes  Aretäus  ^).  Er  unterscheidet  schärfer  die  vorwiegend 
psychische  von  der  mehr  organischen  Melancholie  und  nennt 
als  Kennzeichen  von  jener  den  ungemessenen  Zorn  in  Ver- 
bindung mit  Trauer  und  starker  Niedergeschlagenheit;  von 
ihr  wieder  unterscheidet  er  ausdrücklich  die  ausgeprägte 
melancholische  Geisteskrankheit.  Vorwiegend  den  Choleri- 
ker erblicken  wir  dagegen  in  der  Schilderung,  welche  Seneca 
in    der    Schrift    vom    Zorne  ^)    giebt.     Sein    hauptsächliches 


1)  S.  84.  90.  96  od.  Gompcrz. 

2)  S.  74  Kulm. 

3)  De  ira,  bes.  II,  20. 
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Merkmal  ist  dort  das  aufbrausende  Wesen,  das  auf  Wärme 
beruht,  da  diese  das  Blut  beweglich  und  aufgeregt  macht; 
,  doch  können  auch  andere  Einflüsse  wie  Krankheit,  Misshaud- 
lung,  Nachtwachen,  Liebe,  Begierden  u.  a.  dieses  Tempera- 
ment hervorrufen,  welches  sich  dann  durch  die  Gewohnheit 
verfestigt.  In  der  sich  anschliessenden  Schilderung  seines 
Gegensatzes,  als  dessen  Merkmale  Älisstrauen ,  Furcht,  Angst, 
Verzweiflung  augeführt  werden,  erkennen  wir  dann  den  Cha- 
rakter des  jetzigen  Melancholikers.  Bei  Galen  endlich  finden 
sich  auch  in  der  physiologischen  Terminologie  die  ersten 
bestimmten  Spuren  einer  Scheidung  des  Melancholischen  vom 
Cholerischen.  Von  dem  „schwarzgalligen  Safte"  unterscheidet 
er  noch  den  schleimigen  (phlegmatischen)  und  den  „bitter- 
galligen" {Ttr/iQÖxolog,  biliosus  V,  139),  und  es  fehlt  bei  ihm 
nicht  an  Ansätzen,  worin  er  den  letzteren  zur  Erklärung  see- 
lischer Eigenthümlichkeiteu  im  Sinne  des  später  sogen,  choleri- 
schen Temperamentes  benutzt.  Er  spricht  gelegentlich  von 
galligen  (/oAwdetg)  Naturen,  die  zu  Fiebern  neigen,  weil  sie 
der  Zorn  besonders  stark  mitnimmt  (VI,  398).  Der  Unter- 
schied vom  Melancholischen  im  späteren  Sinne  tritt  bei  ihm 
auch  da  heraus,  wo  er  melancholisches  und  biliöses  Blut 
unterscheidet,  von  denen  letzteres  zu  akutem  Irrsinne  {(fqevl- 
Tig)  disponire  (IV,  507;  XV,  370);  ferner  da,  wo  der  biliöse 
Saft  als  Grund  für  ein  zorniges,  heftiges  und  zugleich  scliavf- 
sichtiges  {o'^v  ymI  avvevov)  Wesen,  der  melancholische  dagegen 
als  die  Grundlage  zugleich  von  Traurigkeit  und  Charakter- 
festigkeit betrachtet  wird  (XVI,  317.  357).  Anderwärts^) 
wird  die  Geisteskrankheit  der  Manie  auf  die  weisse  Galle,  die 
der  Melancholie  auf  die  schwarze  zurückgeführt  und  als 
Symptome  jener  die  gesteigerten  Züge  des  cholerischen  Tem- 
peramentes angegeben:  unruhiges,  auffahrendes  und  gewalt- 
thätiges  Weeen  {caQu/jodetc; ,  t'yjfOQOi ,  ^iquxeiqoi,  ,  ißgioiai). 
Bei  Nemesius  (im  fünften  Jahrh.)  findet  sich  die  Unterschei- 
dung des  cholerischen  (7rr/.Q6yolog)  als  des  zornmuthigeu 
Temperamentes  ganz  ausgeprägt  (d,  nat.  hom.  17). 

•  ült, 

1)  Psciul.-Galen.  XIV,  740  der  Kiihn'sclion  .Qalcn-Ausgabo. 
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lu  einer  der  oben  angeführten  Stellen  (V,  139)  liegt  bei 
Galen,  wie  wir  sahen,  auch  der  Ausdruck  des  phlegmatischen 
Temperamentes  vor,  das  Galen  wie  seine  Vorgänger  auch 
anderwärts  hervorheben  (VI,  14  u.  a.),  jedoch  ohne  ihm  ausser- 
halb des  medicinischen  Gebietes  eine  besondere  Bedeutung 
beizulegen.  Dass  der  „Schleim"  (fpUyi^ia),  der  seiner  Natur 
nach  kalt  ist,  wie  überhaupt  die  Anhäufung  kalter  Säfte  Lang- 
samkeit der  Bewegungen  und  Schläfrigkeit  hervorrufe,  wird 
allerdings  mehrfach  behauptet  '),  eine  Wirkung  auf  den  Cha- 
rakter hingegen  an  anderer  Stelle  (XVI,  317)  ausdrücklich  in 
Abrede  gestellt.  Auch  das  sanguinische  Temperament  ist  bei 
Galen  noch  nicht  in  der  späteren  Ausprägung  zu  finden.  Auf 
dem  Ueberge wicht  des  Blutes,  heisst  es  (ebd.  XV,  97),  beruht 
Einfalt  und  Beschränktheit  {arr?Mvv  und  })IiO-ivjtsqov). 

Die  später  übliche  Auffassung  und  Bezeichnung  hat  sich  von 
diesen  Ansätzen  aus  in  der  Zeit  nach  Galen  allem  Anschein  nach 
ziemlich  bald,  wenn  auch  zunächst  nicht  ohne  Abweichungen 
herausgebildet.  In  der  Abhandlung  eines  unbekannten  Verfassers 
„von  den  Säften  "  {iteqI  yv^(ör)  ^)  wird  die  charakterologische  Wir- 
kung des  Temperamentes  dahin  bestimmt,  dass  das  Blut  heiter 
mache,  die  gelbe  Galle  zornmüthig,  heftig  und  bärbeissig  {yogyS- 
T€Qor),  der  Schleim  träge  und  beschränkt,  die  schwarze  Galle 
zornig  und  dreist.  Analog  seien  die  Wirkungen  da,  wo  sie  sich 
bis  zur  geistigen  Krankheit  steigern :  der  Sanguiniker  singt  und 
lacht,  der  Choleriker  ist  wild  und  heftig,  der  Phlegmatiker  faselt, 
der  Melancholiker  blickt  finster  und  schweigend  ^).  Zu  der 
Geschichte  des  sanguinischen  Temperamentes  liefert  der  Arzt 
Alexander  von  Tralles  (im  6.  Jahrhundert)  einen  Beitrag. 
Unter  den  Arten  der  Melancholie  führt  er  auch  solche  auf, 
welche  durch  Vollblütigkeit  entstehen,  und  unter  diesen  wieder 
eine  Unterart,  bei  der  das  Blut  nicht  in  Folge  von  Versetzt- 
heit  durch  Galle  u.  dgl.,    sondern  einfach  durch  seine  Menge 


1)  Gal.  M.,  130;  XVI,  221  f.,  vgl.  MH,  162.     Alex.  Trall.  I,  14. 

2)  Gal.  ed.  Kühn  XIX,  492;  s.  Kühn  ebd.  I,  S.  cLxm. 

3)  Zy.vd-oomÖTioat  xal  auonrjlÖTfocct  y.cc)  uaTfiÖTfoni,  letzteres,  falls 
die  Lesart  richtig  ist,  Welleiclit  auf  gelegentliche  Sarkasmen  bezüglich. 

Siebeclf,  Gesch.  d.  Psychol.    I,  2.  19 
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schade.  Die  Halluciuationen  dieser  „  Melanclioliker "  imter- 
scheideii  sich  von  denen  der  andern  dadurch  dass  sie  statt 
mit  Traurigkeit  mit  Lachen  verbunden  seien  ^).  Alexander's 
Zeitgenosse,  der  Arzt  Aetius  2),  unterscheidet  nach  den  vier  Säf- 
ten das  sanguinische,  pituitöse  (phlegmatische),  biliöse  (cho- 
lerische) und  schwarzgallige  (melancholische)  Temperament. 
Der  Byzantiner  Joannes  (d.  spir.  I,  14.  17)  denkt  sich  die 
psychischen  Wirkungen  der  Temperamente  vermittelt  durch 
den  Einfluss  der  „Mischung"  auf  das  Blut  und  von  da  aus 
auf  das  Pneuma.  Auf  diese  Weise  treten  bei  ihm  als  Wir- 
kungen des  durch  die  schwarze  Galle  beeinflussten  Blutes  her- 
vor: Furcht,  Niedergeschlagenheit,  Schwermuth,  Angst,  aber 
auch  unüberlegte  Entschlüsse,  plötzliches  Aufspringen,  Un- 
beständigkeit in  Reden  und  Handeln  (II,  3);  die  weisse  Galle 
soll  zu  plötzlichen  Wuthausbrüchen  und  Tollheiten  disponiren 
(p.  24  A  Steph.).  Auf  dem  Einflüsse,  welchen  das  Tempera- 
ment des  Gehirnes  auf  das  seelische  Pneuma  hat,  beruhen  die 
Unterschiede  der  Intelligenz  und  Phantasie  (1,  17). 

Im  engen  Zusammenhange  mit  der  Lehre  von  den  Tempera- 
menten steht  namentlich  bei  Galen  die  Theorie  der  Seelen- 
störungeu,  da  man  als  Ursache  derselben  allgemein  die 
Dyskrasie,  d.  h.  die  gesteigerte  Innormalität  der  organischen 
Säftemischung  betrachtet  (Gal.  IX,  185;  XVI,  555).  Die 
Geisteskrankheiten  sind  daher  für  Galen  zum  Theil  geradezu 
Ausartungen  der  Temperamente,  nämlich  Gehirnaffectionen 
durch  dicke  Feuchtigkeiten  in  den  Hirnkammern  oder  im 
Blute,  von  entweder  schleimiger  oder  galliger  Beschaffenheit 
(VIII,  175  f.  181).  Das  Ueberhaudnehmen  des  feuchtkalten 
Schleimes  erzeugt  Schlafsucht  (IX,  185)  3),  das  der  schwaizen 
Galle  Melancholie  oder  hitziges  mentales  Irresein  (Phrenitis), 
während  die  gelbe  Galle  eine  mildere  Form  der  letzteren  be- 
dingt.  Wenn  durch  die  Heftigkeit  des  Fiebers  dieser  Zustand 


1)  Alex.  Trall.  I,  S.  593  ed.  Puschm.  _■ 

2)  Act.  Tetr.  UI,  3.  14  f.  598  f.  Steph.  "^ 

3)  Kälte    ohne    Eeuciitigkoit    bedingt    Gedäcbtuiss-  >ind  Vorstandes- 
schwäehe  {y.o')nujaig).     Gal.  VIII,  162. 
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aus  der  milderen  Form  in  die  schwerere  des  Melancholischen 
übergeht,  so  entsteht  Verrücktheit  {rcaqacfQOGvvr],  XVI,  534). 
Da  nun  in  Bezug  auf  Kälte  und  Feuchtigkeit,  wie  auch  auf 
Trockenheit  und  Wärme,  viele  Unterschiede  bestehen,  so  er- 
giebt  sich  eine  mannigfaltige  Abstufung  in  den  Ursachen  der 
Seelenkrankheiten  (VIII,  163).  Eine  besondere  Betrachtung 
widmet  Galen  von  dieser  Grundlage  aus  speciell  den  Störungen 
der  Vorstellungsthätigkeit  (VII,  60),  für  die  er  folgende  Ein- 
theilung  aufstellt: 


A. 

B. 

Störungen     in     dem 

Störungen     in     dem 

sinnlichen  Vorstellen 

denkenden  Vorstellen 

1 

{(pavvaaviyirj) 

{diavoriTiYjj) 

a.  Lähmung   (tt«-  : 

Betäubung  {/.dQog) 

Unverstand  {avoia) 

QahvOLi;)  {d/tw- 

Bewusstlosigkeit  (xa- 

leia   rfjg   ivsQ- 

Talrul'ig) 

yelag  VII,  200) 

b.  Krankhafte  oder 

Verrücktheit  {TtaQacpQOGuvr^ 

unrichtige    Be- 

mit  Hallucinatiouen  i 

thätigung    (ao- 

yßrjQcc  7]  Tzl-qu- 

\ 
\ 

f.iEh]g    yiivr^aig; 

1 

eig  hiQccg  löaag 

a/.TQO!t)j      VII , 

200) 

c.  Schwäche     und 

Schlafsucht  {-/.(jj/Ka) 

Schwachsinn  {^uoQia) 

unzureichende 

LethargischeZustände 

{elXi7Tr)g       ymi 

äiovog)   Bethä- 

tigung    {ßläßri 

T?ig      svEQyeiag 

VII,  200) 

[87] 

Den  Beschluss  unserer  Uebersicht  mag  in  diesem  Kapitel 
Ifüglich  die  Betrachtung  der  Entwickelung  bilden,  welche  die 
[Psychologie  der  Sprache  im  späteren  Alterthume  gefun- 
|den  hat.     Die  Ausbeute  auf  diesem  Gebiete  ist  freilich  unter 
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allen  die  dürftigste,    da,    wenn  irgendwo  so  gerade  hier,  die 
methodische  Forschung  unter   dem  Gesichtspunkte   der  gene- 
tisch -  psj^chologischen    Entwickelung    der    psycho  -  physischen 
Kräfte  am  wenigsten  zu  entbehren  ist;  eine  solche  geht  aber 
der  griechischen  Psychologie    nach    Aristoteles    immer    mehr 
und  mehr  verloren.   Sie  hat  es  im  Wesentlichen  zu  thun  mit 
der   Beobachtung   bestimmter    seelischer  Vermögen    wie   Em- 
pfindung, Anschauung,  Reflexion,  Wollen,  für  die  sie  höchstens 
gewisse   Formen  gegenseitiger   Abhängigkeit  aufzAiweisen  be- 
müht ist,  während  ihr  Da-  und  Nebeneinandersein  immer  nur 
auf  der  Voraussetzung  steht,  dass  es  so  nun  einmal  im  mensch- 
lichen Wesen  liege.    Da  nun,  was  Sprache  ist,  überhaupt  nicht 
bestimmt  werden  kann  ohne  die  Aufweisung  der  Art,  wie  sie 
psychologisch  entsteht   und  der  Forderung,   welche  sie   ihrer- 
seits der  Ausbildung  des  geistigen  Lebens   leistet,   so   könnte 
es   in   der  antiken  Wissenschaft   zu   einer   wirklichen   ps^'^cho- 
logischen    Begriffsbestimmung    der    Sprache    überhaupt    nicht 
kommen.     Dann  auch  der  fortgehende  Streit  darüber,   ob  die 
Sprache    „von  Natur"  {cpvaig)   oder  durch   willkürliche   Fest- 
setzung {d-loEL)  entstand,  hat  in  der  Hauptsache  gar  nicht  die 
Bedeutung  der  Alternative,   ob  sie  mit  psychologischer  Noth- 
wendigkeit    aus    dem    Wesen   und   der   Function    des    Geistes 
entspringe  oder  nicht,  sondern  die  Frage  ist  nur,  wie  weit  in 
den  Wörtern  mehr  der  Ausdruck  des  natürlichen  Wesens  der 
Objecto    oder    das  Resultat    einer    üebereinkunft    hinsichtlich 
gemeinschaftlicher  Bezeichnung  der  Dinge  zu  sehen  sei.     Die 
wichtigste  Untersuchung  aber  unterblieb,  die  Frage  nämlich,  wie 
etwa  die  gesetzraässige  organische  Entwickelung  der  Seele  sich 
naturgemäss  Laute  zu  erzeugen  vermöge,  welche  dem  inneren 
AuschauuDgsbilde    des    bezeichneten    Dinges    ähnlich,    analog 
oder  gleichwerthig  sind,   und  auf  Grund  welches  Zusammen- 
hanges des  Aeusseren  mit  dem  Inneren  sowie  des  Vorstellens  mit 
den  ßewegungsfactoren  des  Organismus  diese  Gleichwerthigkeit 
sich  herausstellt. 

Man  erkennt  dies  sogleich  an   den   überlieferten  Begriffs-^;] 
bestimmungen   der  Sprache,    die    über    den    Charakter    unzu-* 
reichender  Nominaldefinition  nicht  hinauskommen  und  in  ihren 
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Unterscheidungen  menschlicher  Sprachlaute  von  physikalischem 
Schall  oder  Refleslauten  ein  und  das  andere  bezügliche  Merk- 
mal ohne  Bewusstsein  von  der  Art  seiner  psychologischen  Be- 
dingtheit   geben.     In    der    peripate tischen   Schule   finden   wir 
noch  bei  Alexander  die  Sprache  [cfon'}])  erklärt  als  einen  Laut, 
der  auf  Veranlassung    einer   Vorstellung    oder-  Erregung    von 
einem   beseelten  Wesen   erzeugt   wird   (d.  an.  fol.  132  a  ob.); 
wobei  ausdrücklich  ausgeschlossen  wird,  dass  die  Art  der  Er- 
regung und  Vorstellung  von   sich   aus   die  Eigeuthümlichkeit 
des  Wortlautes  mit  bedinge;    in  dieser  Beziehung  wird   viel- 
mehr auf  Conventionelle  Festsetzung  hingewiesen  (quaest.  III,  11). 
Nach  den  Stoikern  (Diog.  L.  VII,  55)   unterscheidet  sich  der 
menschliche  Sprachlaut  «von  dem  gewöhnlichen  Schalle  dadurch 
dass  er  gegliedert  {erao&Qog)  und  von  der  Vorstellungsthätig- 
keit   veranlasst   ist.     Bei  Sextus    heisst  Sprache   das   Hervor- 
bringen  des  bezeichnenden  Lautes  für  die   gedachte  Sache  ^). 
Genetische  Erklärungen  erstrecken   sich,    wo   sie  sich   finden, 
nicht    über   die   Beschreibung    des    rein   physiologischen  Her- 
ganges hinaus  ^) ;  im  Uebrigeu  schiebt  sich  überall  der  psycho- 
logischen Betrachtung  der  Sprache  die  logische  und  gramma- 
tische Analyse  derselben  unter.     An  alledem  ändert  auch  der 
Umstand  nichts,  dass  man  besonders   in   der   alexandrinischen 
Wissenschaft  die  Thatsache   der  Onomatopöie   in  Betracht  ge- 
zogen  hat  3) ,    da   mau   in  ihr   selbst    im  günstigsten  Falle  *) 
nichts  anderes  sah  als  eine  bewusste  Nachahmung  und  absicht- 
liche Lautmalerei  auf  Grund  einer  von  den  Aussendingen  an- 
geregten Verstandesthätigkeit. 

Die  ersten  Anfänge  einer  tieferen  Betrachtung   der  Sache, 
die  allerdings  nicht  ganz  fehlen,  konnten  hiernach  eben  keine 


1)  Tr^p  Tov  vooi'fiivov  TiQcr/uuTog  arifiuvny.r^v  (fwvt'jv.     Sext.  Math. 
\m,  80. 

2)  So  bei  Chalcid.  in  Tim.  fol.  48  b  f. 

3)  s.  Steinthal,    Gesch.    d.    Sprachwissenschaft    u.    s.    w.    (Berlin 
18Ö3),  S.  359  f. 

4)  s.  (.lie  Stelle   aus   Dion.    Halle,    d.    comp.    verb.    bei    Steinthal 
a.  a.  0. 
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fruchtbare  Ausgestaltung  gewiunen.   Einen  Versuch,  der  Sprache 
eine  bestimmte  Stelle  innerhalb  der  Entwickeluug  mensch- 
licher  Seelenthätigkeit  anzuweisen,   haben  allerdings  die  Stoi- 
ker gemacht.  Auf  Grund  der  A  n  s  c  h  a  u  u  n  g ,  lehren  sie,  ergiebt 
sich  das  Denken  {didroia)  und  dieses  ist  seinem  Wesen  nach 
sprachbildend  {IvlaKr^xL/Ji  Diog.  L.  VlI,  49),   indem   es   den 
Von  der  Anschauung  überkommenen   und  begrifflich  gefassten 
Inlialt  in  Worten  ausdrückt.     Diese  Einsicht  vertieft  sich  bei 
ihnen  sogar  noch  weiter  zu  der  andern,   dass  sie  ausser  dem 
Dinge,  dem  Eindrucke  desselben  und  dem  Worte  für  dasselbe 
noch   die   begriffliche   oder  vorstellungsmässige   Ausgestaltung 
des  Eindruckes    unterscheiden,    welche   speciell   für  die   Aus- 
prägung im  Worten  maassgebend  wird,  so  dass  sie  also  im  Worte 
nicht  die  Abbildung  des  Dinges,  noch  auch  der  dadurch  her- 
vorgerufenen   begriff'erzeugenden  Seelenthätigkeit,   sondern  die 
des  Begriffes- selbst  als  Denkinhaltes  erblicken.     Das  Wort  ent- 
steht nach  Ansicht  der  Stoiker  dadurch  dass  das  Ding  auf  Grund 
des  Eindruckes,  den  es  auf  die  Seele  macht,  und  des  geistigen 
Processes,  den  es  in  derselben  hervorruft,  einen  geistigen  In- 
halt zu  Wege  bringt,  der  nun  seinerseits  eben  im  Wort  oder 
eigentlich    im    Satze   seinen   Ausdruck    findet.     Diesen  Inhalt 
nennen  sie  das  Gesprochene  (Ae/.rdv).    Man  könnte  versucht 
sein,    darin    einen    ersten  Einblick  in  dasjenige   zu  erkennen, 
was   die   heutige   Sprachphilosophie  als   „innere   Sprachform" 
bezeichnet;   nur   biegt   bei   der  Stoa  auch  an  diesem  Punkte 
die  psychologische  Analyse  so  unmittelbar  in  die  logische  Be- 
trachtung ab,  dass  es  zu  einer  Gegenüberstellung  des  innerlich 
gedachten  mit  dem  nach  aussen  gesprochenen  Worte  gar  nicht 
kommt,  und  der  Unterschied  des  K^-atov   einerseits  von    dem 
Ding,  andrerseits   von   dem  Anschauen  und  Denken    desselben 
nirgends  in  entsprechender  Weise  festgehalten  wird  ^).     Denn 
das  'U/.zöv  ist  ihnen   zwar   Inhalt    im   Gegensatze  zu  dem 
physikalischen  und  psychologischen  Process,  aus  dem  es  hervor- 
wächst,  aber  als  Inhalt  eben  lediglich   ein  logisches  Gebilde, 
bei  dem  es  sich  nun  um  nichts   anderes,   als  um   seine  Ein- 


1)  Vgl.  Steinthal  280 f. 
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theilimg  auf  Grund  logischer  Kategorien  handelt  ^).     Immerhin 
hat  die  Stoahier  ein  Verdienst,  sofern  sie  ausdrücklicher  als  bisher 
die  Rede  als  Offenbarung  der  Vernunft,  die  (ptovrj  et3'mologisch 
als  (f&Q  vov,  bezeichnete  ^).     Vielmehr  im  Gebiete  der  orga- 
nisch-psychologischen Betrachtungsweise  wird  das  Problem  der 
Sprache  zu  halten  gesucht  von  Epikur  ^).   Er  erklärt  sich  mit 
Bewusstseiu   gegen   die  Auffassung   der  Sprache  als  einer  Er- 
findung:   die  Mittheilung  der  etwa  erfundenen   Worte  an  an- 
dere musste  ja,   wie  Lukrez  (V,  1026  f.)  ausführt,    schon  das 
Voihandensein  der  Sprache  voraussetzen.     Das  Sprachvermögen 
liegt  nach  seiner  Auffassung  vieiraehr  im  Menschen   (ähnlich 
wie  im  jungen  Stiere  das  Vermögen  zu  stossen),  und  der  Ge- 
brauch  der  Zunge   zu  Lauten   ist   daher   wie   den  Thieren   so 
auch    den    Menschen    ursprünglich    und    unwillkürlich.     Die 
Naturen  der  Menschen  selbst,  je  nach  den  verschiedenen  Völ- 
kern,   hatten    ihre   eigen thümlichen  Affectionen   und   eigenen 
inneren  Anschauungsbilder  {(favTdGj.iara),  sowie  die  mit  ihnen 
gegebenen  Gemüthseindrücke  {Ttdd-rj).   Letztore  mussten  ihrer- 
seits wieder  in  eigenthümlicher  "Weise   die  Respirationsorgane 
beeinflussen  (vgl.    Lucr.  III,  494),   wobei   weiter   die   Unter- 
schiede von  Stamm  und  Ort  sich  zur  Geltung  brachten.    Erst 
im   weiteren  Verlaufe    des    sprachbildenden   Processes   können 
auch  Akte  willkürlicher  Namengebung  auf  Grund  von  Ueber- 
legung    hinzugekommen    sein    (Diog.   L.  X ,   75  f.).     Genauer 
unterscheiden  daher  die  Epikureer   einen   dreifachen  Ursprung 
der  Sprache:  zunächst  ihr  Hervorgehen    aus  der  angegebenen 
Naturbedingtheit;   im  Anschlüsse   daran  das  Uebereinkommen 
verschiedener  Stämme,   auf  Grund   deren  man   sich   über  den 
Gebrauch  bestimmter  Naturlaute  für  bestimmte  Vorstellungen 
einigte;  im  weiteren  Verlaufe  endlich  den  Eiufluss  der  mitUeber- 
legung  geübten  wortbildenden  Thätigkeit  einzelner  Individuen, 
deren  Festsetzungen  seitens   der  andern  Nachachtung  fanden. 
Dieses  letztere  betrachtet  man  jedenfalls  als  dasjenige  Stadium 


1)  Zeller  ma^  86  f. 

2)  Steinthal  279. 

3)  s.  Ä.  Brieger,  Epikurs  Brief  aii  Herodot  (Halle  18S2),  S.  17  f. 
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der  Spracheutvvicklung ,  auf  welches  im  Sinne  dieser  Theorie 
besonders  die  Bildung  von  Wörtern  für  abstracte  Begriffe  zu- 
rückzuführen ist  ^).  Das  Mangelhafte  dieser  epikureischen 
Ansicht  vom  Ursprünge  der  Sprache  liegt  wesentlich  darin 
dass  sie  für  die  erste  und  wichtigste  Stufe  der  Wortbildung 
die  seelische  Thätigkeit  über  der  Hervorhebung  der  rein  physio- 
logischen (reflectorischen)  Bedingtheit  vernachlässigt  und  so- 
nach gerade  den  wichtigsten  Factor  in  dem  ganzen  Processe 
doch  im  Grunde  als  einen  Vorgang  der  willkürliehen  Erfindung 
hinstellt.  Immerhin  ist  die  epikureische  Theorie  das  Ein- 
dringendste gewesen,  was  im  Sinne  einer  genetischen  Betrach- 
tungsweise das  Alterthum  in  dieser  Frage  geleistet  hat. 


i)  Pliilod.  in  Vol.  Herc.  1,  S.  71,  vgl.  67  Z  31  f. 
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Dritter  Abschnitt. 

Die  spiritualistische  Reaction   gegen    den  Natura- 
lismus. 


Erstes  Kapitel. 

Die  Vorläufer  des  Neuplatonismus. 


Der  Gesammtüberblick  über  die  Resultate  der  naturalisti- 
schen Entwicklungsreihe,  die  wir  im  Vorstehenden  zu  zeichnen 
versuchten,  hat,  alles  in  allem  genommen,  kein  erhebliches 
Endergebniss  aufzuweisen.  Der  spätgriechische  Naturalismus 
ist  im  Allgemeinen  oberflächlich  in  der  Beobachtung  und 
schwankend  in  der  Methode;  er  verarmt  mehr  und  mehr  an 
Problemen  und  vermag  namentlich  über  die  Tiefe,  welche  die 
monistische  Anschauung  schon  bei  Aristoteles  gewonnen  hatte, 
nicht  weiter  hinauszudringen.  Den  ethischen  Vorstell ungs weisen 
ferner  und  der  praktischen  Seite  des  Seelenlebens  lässt  er  auf  die 
Dauer  immer  weniger  die  gebührende  Aufmerksamkeit  zu  Theil 
werden.  Im  Alterthum  geht  aber,  wie  zu  allen  Zeiten,  der 
Eichtung  auf  verstandesmässige  Erkenutniss,  die  mit  ihrer 
Methode  auch  die  Inhalte  der  Ethik  zu  begreifen  sucht,  die 
andere  zur  Seite,  der  zufolge  die  praktischen  Interessen  des 
Glaubens  und  des  Gemüthes,  bestimmte  Voraussetzungen  über 
den  Werth  der  Dinge  im  Unterschiede  von  ihrer  Erscheinungs- 
weise, die  Normen  für  die  Ausgestaltung  auch  der  theoretischen 
Ansichten  über  Grund  und  Zusammenhang  der  Erscheinungen 
abzugeben  haben.  Es  ist  daher  begreiflich,  dass  der  rasch  alternde 
Natm-alismus  der  kräftigen  Strömung,  die  von  der  andern  Seite 
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kommt,  auf  die  Dauer  nicht  zu  widerstehen  vermag.  Hatte  doch 
Aristoteles  selbst  im  Grunde  der  Sache  nicht  auf  der  natura- 
listischen sondern  auf  der  platonischen  Seite  gestanden.  Wenn 
er  namentlich  in  seiner  Psychologie  sich  als  Empiriker  zeigte, 
so  war  dies  bei  ihm  mehr  durch  das  Interesse  an  wissen- 
schaftlicher Methode  und  sorgfältiger  Beobachtung  bedingt, 
und  er  selbst  hatte  gerade  an  der  bedeutungsvollsten  Stelle 
jener  Untersuchungen,  in  der  Lehre  von  der  Vernunft,  durch 
das  Abbrechen  der  naturalistischen  Entwicklungsreihe  die 
Schranke  des  Naturalismus  deutlich  hervortreten  lassen. 

Von  besonderer  Bedeutung  für  die  allmälig  sich  anbah- 
nende Wendung  ist  namentlich  die  fortgehende  Zersetzung 
der  antiken  Religion  auf  Grund  des  Bedürfnisses,  an  Stelle 
der  ästhetisch  -  naturalistischen  Mythologie  eine  solche  philo- 
sophische und  authropologische  Erkenntniss  zu  gewinnen, 
welche  den  immer  mächtiger  zu  Tage  tretenden  ethischen 
Interessen  Genüge  leisten  konnte.  Ausserordentlich  gesteigert 
wurde  diese  Tendenz,  namentlich  auch  in  Betreff  der  psycho- 
logischen Fragen,  durch  den  seit  Alexander  d.  Gr.  immer  zu- 
nehmenden Einfluss  der  orientalischen  Welt,  deren  Verschmel- 
zung mit  der  hellenischen  sich  in  wissenschaftlicher  Beziehung 
vornehmlich  in  Alexaudria  vollzog.  Und  zwar  ist  es  auf  die- 
sem Boden  wesentlich  die  hebräische  Anschauung  der 
psychologischen  Grundverhältnisse,  deren  Einfluss  auf  die  grie- 
chischen Ansichten  unsere  Aufmerksamkeit  in  Anspruch  nimmt. 

Die  ältesten  hebräischen  Anschauungen  über  das  Verhältniss 
von  Leib  und  Seele  haben  sich  allem  Anschein  nach  nicht 
wesentlich  von  den  allgemein  verbreiteten  Vorstellungen  der 
Naturvölker  unterschieden.  Auch  hier  treffen  wir  den  Gegen- 
satz eines  inneren  hauchartigen  Seelischen  zu  dem  gröberen 
„  Fleische  " ;  auch  hier  ist  ausserdem  der  materielle  Träger  der 
Seele  das  Blut  und  ihr  Centralsitz  auf  Grund  dessen  das  Herz  '). 
Zur  Bezeichnung  der  Innerlichkeit  des  Seelischen  werden  jedoch 
ausser  diesem  auch  andere  innere  Organe  verwendet  ^),  wenn  man 

1 )  C  a  r  u  s ,  Psycliologie  der  Hebräer  (Leipzig  1 809),  4G  f .  Schultz, 
Alttestamcntl.  Theologie  (Frankfurt  18G9),  352. 

2)  Leih,  Uterus  D-^p,  pD:  Carus  47  f. 


291j 

auch  die  einzelnen  Bethätigungeu  des  seelischen  Innenlebens  wie 
Vorstellen,  Denken,  Wissen,  Wollen  vorwiegend  dem  Herzen  bei- 
legt. Der  Zusammenhang  von  Blut  und  Athem,  wie  er  die 
Grundlage  und  Voraussetzung  der  griechischen  Pneumalehre 
ausmacht,  tritt  ferner  auch  hier  als  eine  naturwüchsige  Vor- 
stellung heraus  und  ist  jedenfalls  auch  der  Grund  dafür  dass 
der  Ausdruck  Nephesch  der  für  die  Seele  in  ihrer  anthro- 
pologischen Bedeutung  gebräuchlichste  geworden  ist.  Dieser 
Ausdruck  ist  denn  auch  weiter  die  vorherrschende  Bezeich- 
nung für  die  Seele  im  Sinne  der  Persönlichkeit  des  Men- 
schen ^)  als  „  der  Zusammenfassung  des  fühlenden  individuellen 
Lebens"  2),  wobei  auf  das  Gefühlsleben  eben  mehr  Gewicht 
gelegt  ist  als  auf  das  theoretische  Denken. 

Durch  die  eigenthümliche  Kraft  nun,  mit  der  bei  den 
Hebräern  sich  das  religiöse  Bewusstsein  in  der  Richtung  der 
Vorstellung  eines  persönlichen  Gottes  weiter  entwickelt  hat 
(s.  0.  S.  150),  ist  es  bedingt,  dass  dieser  ursprüngliche  Dua- 
lismus durch  den  Gedanken  der  Bezogenheit  des  mensch- 
lichen Geisteslebens  auf  Gott  als  den  Schöpfer  und  Bau- 
meister des  menschlichen  Organismus  maassgebend  beein- 
flusst  wurde;  eine  Vorstellung,  zu  der  die  Anschauung  von 
der  Seele  als  Athem,  Hauch  oder  Luft  von  dem  Natur- 
grunde her,  in  welchem  diese  Vorstellungen  wurzeln,  die 
Brücke  bildete.  Dass  der  Leib  des  Menschen,  der  Erde  ist, 
eine  Seele  als  Hauch  in  sich  hat,  wird  bedingt  gesetzt  durch 
die  Mittheilung  eines  Theiles  des  göttlichen  Wesens  oder 
Hauches  (n^^)  an  die  erdige  Substanz  des  Leibes:  Gott  hat 
dem  Menschen  einen  lebendigen  Odem  eingeblasen  ^)  und  da- 
durch erst  aus  dem  Menschen  das  lebende  Wesen  gemacht, 
das  aus  Seele  und  Leib  besteht.  Darum  bezeichnet  ausser 
Ruach  {m'i)  auch  !iu\iJ5  den  von  Gott  der  Creatur  gegebenen 
Lebenshauch,    der  sich  sinnlich  im  Athem   darstellt^),   wäh- 


1)  Belege  ebd.  38  f. 

2)  Schultz  350. 

3)  Ebd.  349;  Carus  37. 

4)  Schultz  350. 
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rend  mit  der  Auffassung  der  Seele  als  Euach  oder  Geist  von 
Gott  her  zugleich  die  Bestimmung  des  Menschen  zum  sitt- 
lichen Individuum  von  vornherein  nahegelegt  ist.  Hierin  liegt 
die  später  so  folgenreich  gewordene  Verwandtschaft  dieser 
Anschauung  mit  dem  Piatonismus.  Wie  bei  Plato  der  ethische 
Gedanke,  so  beherrscht  bei  den  Hebräern,  und  von  da  aus 
weiter  in  der  ganzen  christlichen  Philosophie  bis  zum  Aus- 
gange des  Mittelalters  das  religiöse  Bewusstsein  auch  die  Psy- 
chologie und  giebt  auch  ihrer  wissenschaftlichen  Methode,  so- 
weit dieselbe  überhaupt  dabei  in  Betracht  kommt,  die  Richtung 
auf  ein  in  diesem  Sinne  bestimmtes  Ziel.  Das  geistige  Leben 
wird  auch  da,  wo  es  sich  um  Analyse  seiner  einzelnen  Fac- 
toren  handelt,  durchgängig  in  seiner  Bezogenheit  auf  den 
göttlichen  Ursprung  und  das  damit  gesetzte  ethisch-religiöse  Ziel 
des  Menschen  gefasst.  Letzteres  schärfer  in's  Auge  gefasst 
zu  haben  ist  freilich  erst  das  Verdienst  der  späteren  hebräi- 
schen Religionsentwicklung  und  besonders  des  aus  ihr  heraus- 
gewachsenen Christenthums.  Die  hebräische  Psychologie  des 
Alten  Testaments  selbst  zeigt  mehr  das  Bewusstsein  von  dem 
ursprünglichen  Zusammenhange  des  menschlichen  Geistes  mit 
Gott  als  von  den  Aufgaben  für  die  Zukunft  der  Menschheit 
und  des  Menschen,  welche  damit  gesetzt  sein  mögen.  Darum 
wird  von  sinnlicher  Erkenntniss  fast  durchgehend  nur  ge- 
sprochen als  von  dem  Vermittler  göttlicher  Offenbarungen  ^);" 
das  Gedächtniss  ist  wesentlich  das  Organ  der  Aufbewahrung 
für  Gottes  Gesetz  ^) ;  das  Gefühlsleben  ist  in  seinen  einzelnen 
Kundgebungen  wesentlich  bedingt  durch  das  Verhalten  gegen- . 
über  der  Sünde  oder  überhaupt  durch  das  Verhältniss  des 
Menschen  zu  Gott  u.  s.  w.  „  Nirgends  wurde  noch  die  Eigen- 
thümlichkeit  des  Menschen  als  Kraft  hervorgehoben,  noch  weni- 
ger aus  der  Menschennatur  herausgehoben  oder  durch  un- 
mittelbare Selbstentwicklung  hervorgezogen."  Die  geistigen 
Eigeuthüralichkeiten  sind  nichts  anderes  als  Gaben  von  oben  ^). 


1)  ISam.  20,  2;  22,  15.  Jes.  50,  5.  Ps.  40,  7;  19.  9. 

2)  Ps.  119,  11.  Spr.  2,  1 ;  7,  1. 

3)  Carus  292.  382.  « 
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Der  Inhalt  der  christlichen  Offenbarung  schliesst  sich 
ursprünglich  durchaus  an  diese  Vorstellungen  an  und  setzt  sie 
unbefangen  voraus.  Das  N.  T.  unterscheidet  die  Seele  (i/'f/*/) 
als  das  empirische  Lebensprincip  und  den  Träger  der  individuellen 
Persönlichkeit  von  dem  Geiste  {itvEv/na),  der  mit  ihr  zugleich 
dem  Leibe  gegeben  ist  und  den  sie  zur  Erscheinung  im  Le- 
ben bringt.  Der  Geist  ist  aber  dabei  nicht  eine  neben  ihr 
bestehende  Substanz,  sondern  ihr  eigenes  seelisches  Wesen  selbst, 
sofern  dieses  bedingt  gedacht  wird  von  dem  göttlichen  Geiste 
als  dem  ursprünglichsten  Princip  alles  Lebens.  Dass  auch 
in  diesen  Vorstellungen  der  ursprüngliche  Zusammenhang  mit 
der  Vorstellung  von  Seele  und  Geist  als  Luft  und  Hauch  noch 
sichtbar  ist,  wurde  schon  oben  (S.  156)  gezeigt.  Nur  geht  im 
Christenthume  die  psychologische  Bedeutung  des  Pneuma  be- 
ständig Hand  in  Hand  mit  der  einer  ethisch -religiösen  Ver- 
tiefung dieses  Begriffes,  wie  sie  bis  dahin  weder  bei  den  He- 
bräern noch  im  Hellenismus  sich  ausgebildet  hatte,  und  wozu 
ausser  den  Anklängen  bei  Plato  namentlich  die  psychologische 
Anschauung  Philo's  überzuleiten  im  Stande  war. 

Philo,  dessen  Pneumabegriff,  wie  früher  (S.  151f.)  gezeigt 
wurde,  die  verschiedenen  Stufen  seiner  Entwickelung  von  der 
griechischen  Philosophie  her  ziemlich  äusserlich  neben  einander 
gestellt  aufweist,  hat  auch  in  seinen  Aeusserungen  über  das  Ver- 
hältniss  von  Leib  und  Seele  griechische  Ansichten  in  den 
Boden  der  volksthümlichen  hebräischen  Anschauung  zu  ver- 
pflanzen gesucht.  In  dem  Menschen  sieht  er  ganz  dualistisch 
eine  Zusammensetzung  aus  Leib  und  Seele,  von  denen  jener 
aus  Erde ,  dieser  aus  Aether  besteht  ^).  Wie  schon  in  seiner 
Pneumalehre  der  Begriff  des  Geistigen  in  einer  unklaren  Mitte 
zwischen  der  Vorstellung  des  verfeinerten  Sinnlichen  und  des 
abstract  Spirituellen  stecken  bleibt,  so  auch  in  seinen  anthro- 
pologischen Bestimmungen  von  der  Seele;  wenn  er  (a.  a.  0.) 
gelegentlich  die  Wissenschaften  als  die  ätherische  Speise  der 
Seele  bezeichnet,  so  ist  das  bei  ihm  noch  mehr  als  ein  blosses 
Bild.    Man  erkennt  dies  namentlich  aus  Aeusserungen  wie  die, 


1)  Philo  I,  336  (ed.  Pfeiffer). 
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dass  die  Elemente  jedes  eine  besondere  Gattung  lebender  Wesen 
in  sich  hegen  und  es  somit ,  wie  das  Wasser  Wasserthiere  er- 
zeuge, so  der  Luft  wesentlich  sei,  Seelen  in  sich  zu  haben ;  ebenso 
seien  dem  Himmel  die  Gestirne  als  göttliche  lebende  Wesen 
eigenthümlich  ^).  In  Verbindung  damit  stellt  sich  hier  mit 
Bewusstsein  in  den  Rahmen  der  psychologischen  Anschauung 
eine  auf  die  Beschaffenheit  der  Luft  gegründete  Engel-  und 
Dämoneulehre,  die  im  metaphysischen  Interesse  die  Kluft 
zwischen  dem  überweltlichen  Gott  und  der  sinnlichen  Welt 
durch  ein  Reich  von  Stufen  und  Zwischenwesen  ausfüllen 
sollte.  Sie  ist  unter  der  fortdauernden  Wirkung  dieses  Inter- 
esse noch  bis  in  die  Psychologie  des  späteren  Mittelalters 
hinein  bedeutungsvoll  geworden;  bei  Philo  selbst  erhielt  mit 
ihr  ursprünglich  ■  ein  Theil  des  hebräischen  und  griechischen 
Volksglaubens .  eine  wissenschaftliche  Stellung  oder  wenigstens 
einen  maassgebenden  Einfluss  auf  die  Richtung  der  nach 
wissenschaftlicher  Methode  strebenden  psychologischen  Unter- 
suchungen. Die  Seelen  in  den  Körpern,  so  lehrt  er,  sind, 
weil  sie  von  dem  göttlichen  Pneuma  stammen,  unsterblich 
und  gehen  nach  Verlauf  ihrer  Zeit  wieder  nach  oben  zum 
Aether.  Je  nach  dem  Grade  der  erworbenen  Reinheit  lassen 
sie  sich  entweder  verleiten  wieder  herabzusteigen  in  andere 
Leiber  oder  bleiben  in  der  oberen  Region  als  Dämonen  oder 
Engel,  d.  h.  als  Vermittler  zwischen  den  Menschen  und  Gott, 
dessen  unmittelbare  Nähe  und  Berührung  der  Mensch  nicht 
ertragen  kann  ^).  In  solchen  Bestimmungen  haben  wir  das 
psychologische  Seitenstück  zu  der  metaphysischen  Lehre  Philo's 
vom  Logos  als  der  Mittelkraft  zwisclien  Gott  und  Welt,  wie 
er  denn  die  Dämonen  gelegentlich  geradezu  als  löyoi  bezeich- 
net (V,  58.  6G). 

Auch   sonst  lässt  sich  bei  Philo   das  Bestreben   erkennen, 
die  psychologischen  Lehren  der  Griechen  in  eklektischer  Weise 


1)  n,  358;  V,  G2.     Vgl.  Zeller  Hb»,  553,  Anm.  4  zu  Aristoteles. 

2)  II.  92;  V,  62.  GG.  Neben  ihnen  stehen  dann  noch  die  böse  ge- 
wordenen oder  gebliebenen  Menschenseelen  als  böse  Geister;  s.  Zell  er 
mb«,  394,  2. 
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und  ohne  Unterschied  der  Quellen  in  den  Dienst  des  Gedan- 
kens von  der  Bezogeuheit  der  Seele  auf  den  göttlichen  Geist 
zu  stellen.  Mit  Aristoteles  lehrt  er  die  physiologische  Be- 
dingtheit der  ernährenden  und  empfindenden  Seele  von  der 
pneumatischen  Natur  des  Samens  her;  die  Vernunft  oder  der 
Geist  {i'oi\:)  aber,  als  feinstes  Pneuma  gedacht,  ist  Theil  und 
Abbild  des  göttlichen  Logos  und  kommt  dem  Menschen  dem- 
nach von  aussen.  Er  ist  das  wahre  Wesen  des  Menschen, 
welches  in  ihm  die  Fähigkeit  zu  denken,  sowie  die  Willens- 
freiheit bedingt,  und  wird,  ganz  entsprechend  der  schwanken- 
den Stellung,  die  bei  Philo  der  Begriff  des  Geistigen  zwischen 
Materiellem  und  Immateriellem  einnimmt,  bald  im  Gegen- 
satze zur  Materie  als  unkörperlich,  bald  im  Hinblick  auf  die 
unerreichbare  Geistigkeit  Gottes  und  im  Unterschiede  von 
dieser  als  Aether  betrachtet.  In  derselben  Art  hat  Philo  von 
den  Griechen  her  das  aufgenommen,  was  er  über  die  Theile 
der  Seele  und  ihr  gegenseitiges  Verhältniss  anzuführen  weiss. 
Er  unterscheidet  platonisch  die  Vernunft  von  der  Sinnlichkeit 
als  den  unsterblichen  von  dem  sterblichen  Theile,  aus  deren 
Wechselwirkung  sich  einerseits  die  sinnlich  anschauliche  Vor- 
stellung {cpavTaoia),  andrerseits  der  sinnliche  Trieb  (%'»;) 
ergeben  i).  Neben  dieser  Zweitheiluug,  auf  die  es  ihm  haupt- 
sächlich ankommt,  benutzt  er  nach  Bedürfniss  auch  die  stoische 
oder  aristotelische  Unterscheidung,  ohne  weiter  nach  ihrem 
Verhältnisse  zur  platonischen  zu  fragen  [88],  während  er  ge- 
legentlich auch  auf  eigene  Hand  eine  unbestimmt  grosse  An- 
zahl seelischer  oder  organischer  Fähigkeiten  von  der  vegetativen 
Seele  an  bis  zu  den  verschiedenen  Fähigkeiten  des  vov^  hinauf 
herausbringt  (1, 198).  Es  kommt  ihm  überall  weniger  darauf 
an,  die  früheren  Bestimmungen  kritisch  zu  sichten  als  viel- 
mehr, sie  im  Interesse  der  Lehre  von  der  unmittelbaren  geistigen 
Erkenntniss  des  Ueberirdischen  zu  ergänzen.  So  fügt  er  zu 
den  aristotelischen  Lehren  von  der  Anschauung  als  Abdrucke 
der  Wahrnehmung  «üd  als  Grundlage   des   reinen  Denkens  % 


1)  Zeller  Hlb«,  394 f.  396 f. 

2)  I,    220.   272;   n,  406    (wobei    er    jedoch   inconsequenter   Weise 
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sowie  zu  der  vom  vovg  noch  die  vom  unmittelbaren  Anblicke  des 
Ueberirdischen,  der  nicht  auf  dieser  Grundlage  stehe,  sondern 
eine  Kraft  für  sich  bilde  (IV,  322 ;  V,  84),  vermöge  der  Ein- 
wirkung des  göttlichen  Logos  (II ,  202  f.).  Der  rovg  bilde 
sich  nur  ein,  dass  alle  höchste  Erkenntniss  sein  eigenes  Wer^ 
sei,  und  dieser  Wahn  rühre  von  seiner  Verbindung  mit  der 
Sinnlichkeit  her  (II,  32  f.;  V,  54).  Im  Sinne  dieser  An- 
schauung lässt  Philo  auch  den  vovg  (zugleich  mit  dem  Her- 
zen) früher  geschaffen  sein  als  die  Sinnlichkeit  mit  ihren 
Organen;  von  da  aus  ist  er  auch  schon  geneigt,  in  demselben 
im  Grunde  nicht  einen  Theil  der  Seele,  sondern  ein  mit  ihr 
selbständig  verbundenes  höheres  Princip  zu  erkennen  und  so- 
mit die  dualistische  Auffassung  des  Menschen  in  Anknüpfung 
an  Aristoteles  zu  einer  dreiheitlichen  (Leib,  Seele,  Geist)  zu 
erweitern.  Der  Geist  ist  „die  Seele  der  Seele"  {il'vx^  H'vx^9\ 
er  verhält  sich  zu  ihr  wie  die  Pupille  zum  Auge;  er  besitzt 
eine  reinere  und  bessere  Wesenheit  (ovaia),  nämlich  die  der 
göttlichen  Naturen ;  auf  Grund  dessen  liegt  in  ihm  der  Vorzug 
der  Freiheit  (im  Sinne  der  Willkür)  und  ist  ihm  allein  Un- 
sterblichkeit eigen  (I,  42;  II,  408). 

Bei  Philo  bahnt  sich  die  Tendenz  an,  den  Geist  ausschliess- 
lich zum  Organ  der  überirdischen  Erkenntniss  zu  machen. 
Ganz  im  Sinne  dieser  Neigung  weiss  er  auch  die  Träume,  die 
ihn  besonders  hinsichtlich  ihrer  prophetischen  Kraft  inter- 
essiren,  dreifach  einzutheilen :  einige  davon  weissagen  durch 
directe  göttliche  Einwirkung,  andere  durch  die  Bewegung  der 
Vernunft,  sofern  diese  mit  der  allgemeinen  (göttlichen)  Be- 
wegung einstimmig  ist;  eine  dritte  Klasse  entspringt  aus  der 
rein  seelischen  Aufregung  auf  Grund  enthusiastischer  Kräfte 
und  bedarf  daher,  um  Erkenntniss  zu  gewähren,  der  Traum- 
deuterei  (V,  116  f.).  Wenn  nun  schon  bei  Plato  der  Leib 
als  Sitz  der  Sinnlichkeit  und  deshalb  zugleich  als  die  Fessel 
und  das  Grab  der  Seele  erscheint,  die  ihrem  reinen  Wesen 
nach  eigentlich  nichts  mit  ihm  zu   thun   hat,   so   wird   diese 


I,  200  f.  die  Thätigkeit  der  Siunlichkeit   mit   der  gleichzeitigen  des  voi 
ftir  unvereinbar  erklärt). 
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Anschauung  bei  dem  Juden  Philo,  für  den  die  Seele  dem 
Leibe  ohnehin  nur  „eingeblasen''  ist,  noch  verschärft  zu  der 
Vorstellung  des  Leibes  als  des  materiellen  sündhaften  Gegen- 
poles  zu  der  ursprünglichen  Reinheit  des  immateriellen  seeli- 
schen Wesens,  sodass  hier  der  bei  Plato  augelegte  conträre 
Gegensatz  von  Seele  und  Leib  mit  deutlichem  Bewusstsein  zu 
dem  des  Reinen  und  Unreinen,  des  Guten  und  Bösen  sich  er- 
weitert ^).  Zwischen  dem  an  sich  guten  Leben  der  Vernunft 
und  dem  an  sich  bösen  Triebleben  des  Leibes  stehen  bei  Philo 
die  Sinne,  die,  von  Haus  aus  indifferent,  je  nach  ihrem  Ge- 
brauche das  Eine  oder  das  Andere  werden  können  (I,  204  f.  Pf.). 
Die  Aufgabe  des  Geistes  ist  es,  sich  aus  dem  leiblichen  Kerker 
durch  Speculation  und  Gottschauung  schon  im  irdischen  Le- 
ben möglichst  frei  zu  machen.  Die  uralte  Lehre  vom  Falle  der 
Seele  und  der  dadurch  herbeigeführten  Verleiblichung  und 
Befleckung  tritt  hier  mit  dem  Ansprüche  systematischer  Gel- 
tung wieder  hervor.  In  Verbindung  damit  entwickelt  sich 
eine  Vermischung  rationaler  mit  mythischer  Psychologie,  die 
zu  erzählen  weiss  von  dem  Zustande  des  unsterblichen  Seelen- 
theiles  (als  Ebenbild  des  Logos)  vor  der  Schöpfung  des  sterb- 
lichen, die  auch  u.  a.  die  psychologische  Verfassung  des  ersten 
Menschen  vor  seiner  Sündhaftigkeit  bestimmt  ^),  und  die  hier 
überhaupt  nicht  zu  erwähnen  sein  würde,  wenn  sie  nicht  noch 
bis  tief  iu's  Mittelalter  hinein  ihre  systematische  Weiter- 
bildung und  damit  auch  ihre  Einwirkung  auf  die  wissen- 
schaftliche Psychologie  gefunden  hätte.  Ebenso  deutet  Philo's 
Lehre,  dass  der  Mensch  in  seinem  Streben  nach  Weisheit  und 
Tugend  von  dem  göttlichen  Geist  unterstützt  werde  (II,  378) 
der  christlichen  Theorie  von  der  Gnade  als  einem  zum  natür- 
lich-psychologischen Entwicklungsgange  des  Menschen  hinzu- 
kommenden und  hinzugehörigen  Factor  voraus. 

Die  erneuerte  dualistische  Tendenz  der  psychologischen 
Grundanschauung,  mit  der  wir  es  innerhalb  dieser  Zusammen- 
hänge zu  thun  haben,  geht,  wie  man  schon  bei  Philo  deutlich 
sieht,  auf  die  Behauptung  der  üngleichartigkeit  der  Seele  im 

1)  Zeller  398 f. 
'2)  s.  Carus  352  f. 

Sieb  eck,  Gesch.  der  Psjchol.    I,  2.  20 
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Vergleich  mit  dem  Leibe,  hauptsächlich  insofern  als  sie  durch 
nichts  Irdisches,  Materielles  bedingt  gedacht  wird,  sondern 
lediglich  dieses  beherrschen  soll,  wobei  ihr  eine  Art  über- 
irdischer Materialität  immerhin  zugeeignet  werden  darf.  Ihre 
Substanzialität  gegenüber,  und  ihre  Trennbarkeit  von  dem 
Leibe  ist  wie  bei  Plato  ein  Kardinalpunkt  dieser  Kichtung, 
mit  dem  sich  aber  in  einer  Zeit,  wo  die  Speculatiou  dem 
religiösen  Bedürfnisse  wieder  näher  rückt,  eine  gewisse  Vor- 
liebe für  die  Annahme  abgetrennter  Seelensubstanzen  als  Dä- 
monen verbindet,  die  später  in  der  mittelalterlichen  Engel- 
und  Teufellehre  wieder  eine  Fortbildung  erhielt.  Das  gemein- 
same Motiv  für  das  Zusammenwirken  dieser  verschiedenen 
Züo-e  liest  in  dem  Zurücktreten  des  theoretischen  Interesse 
gegen  das  praktische,  demzufolge  man  in  dem  Wesen  der 
Seele  weniger  ihre  Naturbestimmtheit  als  ihren  ethischen 
Beruf  zu  begründen  und  auf  eine  bestimmte  Formel  zu  bringen 
sich  gedrungen  fühlte.  In  dieser  Richtung  wurde  nun  das 
was  aus  dem  Volksglauben,  namentlich  auch  der  Hebräer 
durch  Philo,  herüberkam,  durch  die  Art,  wie  die  platonische 
Psychologie  in  den  letzten  Jahrhunderten  der  alten  Zeitrech- 
nung sich  fortgebildet  hatte ,  wesentlich  unterstüzt  und  er- ; 
gänzt.  Die  Tendenz  dazu  konnten  wir  schon  oben  (I,  1. 
S.  262)  an  der  pseudoplatonischen  Epinomis  bemerken.  For- 
mell ist  sie  dadurch  gekennzeichnet,  dass  Elemente,  die  bei 
Plato  selbst  im  Schatten  stehen,  hervorgehoben  und  dafür  die 
wissenschaftlichen  Hauptpunkte  mehr  bei  Seite  gesetzt  wer- 
den [89].  Damit  war  eine  Fort-  oder  eigentlich  Verbildung- 
der  platonischen  Psychologie  zu  orphisch-pythagoreischen  An- 
schauungen und  Tendenzen  eingeleitet,  in  deren  Verlaufe 
Piatonismus  und  Pythagoreismus  immermehr  ineinander  fliessen, 
um  dann  dem  dualistischen  und  zugleich  mystisch- 
suprauaturalistisch  durchsetzten  psychologischen  Grund- 
gedanken für  lange  Zeit  die  Alleinherrschaft  zu  verschaffen. 
Letzteres  geschah  auf  specifisch  religiösem  Gebiete  in  den 
hierher  gehörigen  christlichen  Vorstellungen  des  N.  T.  und 
der  Patristik,  auf  philosophischem  Boden  dagegen  in  den 
Systemen  der  Neuplatoniker.  * 
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Die  Umartung  des  Platonismiis  in  diese  Richtung  liegt 
als  Uebergang  am  deutlichsten  bei  Plutarch,  dem  bisher 
schon  oft  genannten  Popularphilosophen ,  vor  Augen.  Die 
Beseelung  der  Gestirne,  früher  nur  ein  metaphysisches  Dogma, 
gewinnt  bei  ihm  maassgebende  Wichtigkeit  auch  für  die  Ent- 
wickelung  des  Seelenlebens,  bei  dessen  Behandlung  er  überhaupt 
das  siderische  Jenseits  nie  aus  den  Augen  verliert  ^).  Wie 
der  Leib  von  der  Erde,  so  stammt  von  der  Sonne  der  Geist 
{i'ovg),  von  dem  Monde  die  Seele,  und  wie  diese  Gestirne 
substanziell  unterschiedene  Dinge,  so  sind  für  Plutarch  Seele 
und  Geist  selbständige  psychische  Substanzen.  Der  Geist 
ist  so  wenig  bloss  ein  Theil  der  Seele,  wie  diese  ein  Theil  des 
Leibes;  er  steht  vielmehr  in  demselben  Grade  über  ihr,  wie  sie 
über  dem  Leibe.  Die  Trennung  der  Seele  vom  Leibe  soll  bei 
moralisch  erprobten  Personen  ihre  Erhebung  auf  den  Mond  zur 
Folge  haben,  von  wo  sich  später,  nachdem  auch  noch  die  von 
Seele  und  Geist  eingetreten  ist,  der  Letztere  zur  Sonne  erhebe. 
Neue  Seelen  entstehen  auf  dem  Monde  unter  Einwirkung  der 
Sonne  ^).  Mit  Bewusstsein  wird  auch  eine  Theorie  der  über- 
irdischen Seelen  oder  Dämonen  versucht,  die  so  gut  wie  nach- 
her die  scholastische  Eugelpsychologie  mit  wissenschaftlichen 
Ansprüchen  auftritt.  Während  die  Menschen,  heisst  es  (d. 
gen.  Soor.  20)  ihre  Gedanken  nur  vermittelst  der  Rede  mit- 
theilen können,  haben  die  der  Dämonen  ihre  eigenthümliche 
Helligkeit  für  die  Seelen  derer,  welche  leidenschaftslos  in 
geistiger  Stille  die  heiligen  und  göttlichen  Wahrheiten  zu 
vernehmen  im  Stande  sind.  Andrerseits  haben  sie  (wie  auch 
Plutarch's  Geistesverwandter  Maximus  Tyrius  lehrt),  den  Vorzug 
unmittelbarer  Schauung  der  Gottheit  ^). 

Wo  bei  Plutarch  die  platonischen  Lehren  sich  reiner  er- 
halten, werden  sie  wenigstens  noch  mehr  als  schon  bei  ihrem 
Urheber  der  Fall  war,  unter  den  ethischen  Gedanken  gestellt. 


1)  Vgl.  Plut.  adv.  Colot.  27. 

2)  Belege  beiK.  Volkmann,  Philos.  des  Plutarch  v.  Chaeron.  (Berlin. 
1869)  n,  S.  77  f. 

3)  Zeller  308. 
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So  wird  der  Gegensatz  der  Elemente,  die  nach  Plato  in  der 
Seele  zusammengemischt  sind  (s.  o.  I,  1.  S.  191  f.)  mehr  im 
Lichte  des  Gegensatzes  von  gut  und  böse  gefasst  ^).  Mit  Plato's 
rein  dialektischer  Annahme  einer  bösen  Weltseele,  die  nur 
gemacht  wird,  um  sie  im  Sinne  des  Optimismus  als  unmög- 
lich zu  erweisen,  macht  Plutarch  in  seinem  ethischen  Dualis- 
mus vollen  Ernst  und  zeigt  nun,  wie  aus  dem  guten  Theile 
der  Weltseele  dem  Menschen  Vernunft  und  freier  Wille,  aus 
dem  schlechteren  die  unvernünftigen  Triebe  und  die  Sinnlich- 
keit stammen.  Diesen  Gegensatz  der  Seelentheile  führt  er  weiter 
zurück  auf  den  der  Ruhe  und  Bewegung,  der  auch  in  jedem 
einzelnen  derselben  wieder  heraustrete  ^) ,  betrachtet  ihn  aber 
im  letzten  Grunde  als  die  Bethätigung  des  tiefsten  Gegen- 
satzes von  >  gut  und  böse  ^).  Mit  dieser  Neigung  zu  einer 
ethisch  -  mystischen  Begründung  der  psychologischen  Theorie 
macht  sich  denn  auch  die  alte  Lehre  vom  Falle  der  Seele 
aus  himmlischer  Herrlichkeit  in  das  Gefängniss  des  Lei- 
bes nicht  bloss  erkennbar  (de  exil.  g.  E.)  sondern  auch 
maassgebend :  die  Vernunft  wird  beschrieben  als  dasjenige  was 
bei  ihrem  Herabsinken  in  den  Leib  nicht  von  der  Materie 
verschlungen  wurde  und  daher  mehr  einen  neben  oder 
ausser  ihr  befindlichen  Dämon  darstelle  als  einen  integriren- 
den  Theil  (d.  gen.  Soor.  22),  eine  Wendung,  mit  der  zugleich 
die  aristotelische  Lehre  von  dem  von  aussen  kommenden  Geiste 
vom  Metaphysischen  in's  Mystische  abgebogen  erscheint. 

Bei  Plutarch  selbst,  dem  diese  Tendenz  seiner  Speculation 
den  Blick  für  empirische  Zusammenhänge  keineswegs  getrübt 
hat,  findet  sich  neben  diesen  s.  z.  s.  systematischen  Ausfüh- 
rungen eine  Menge  gelegentlicher  und  stets  beachtenswerther 
psychologischer  Bemerkungen,  freilich  nicht  immer  im  Ein- 
klänge mit  jenen  Voraussetzungen  [90].     Weniger   lässt  sich 


1)  de  an.  procr.  e  Tim.  cp.  27.  28. 

2)  Wie  ja  die  Vernunft  aus  der  Euhe  in  die  Doukthätigkeit  über- 
gehen muss,  die  Sinnlichkeit  dagegen  nicht  umhin  kann,  in  der  Vor- 
stellung die  wechselnden  Eindrücke  festzuhalten. 

3)  8.  Zcller  175. 
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dies  von  den  Neupythagoreern  sagen  und  überhaupt  von 
den  unmittelbaren  Vorläufern  der  Neuplatoniker ,  bei  denen 
die  Beobachtung  des  Diesseits  mehr  und  mehr  von  dem  Ver- 
langen nach  mystisch  -  metaphysischen  Beziehungen  auf  ein 
überirdisches  und  schliesslich  auch  überhimmlisches  Jenseits 
aufgezehrt  wird.  Das  erkenntnisstheoretische  Interesse  redu- 
cirt  sich  hier  mehr  und  mehr  auf  das  Problem  der  Inspiration 
von  Seiten  höherer  Wesen,  wie  denn  bei  dem  Neupythagoreer 
Nikomachus  die  Dämonologie  bereits  mit  dem  jüdischen  Engel- 
glauben in  Verbindung  kommt  *).  In  den  hierher  gehörigen 
Schriften  des  Hermes  Trismegistus  lesen  wir,  dass  gute  Ge- 
danken von  Gott  kommen,  schlechte  aber  von  bösen  Dämo- 
nen ^).  Ihren  eigentlichen  Grund  hatte  diese  Beziehung  der 
Erkenntnisslehre,  (soweit  eine  solche  noch  vorhanden  war), 
darin  dass  das  eigentliche  Interesse  dabei  jetzt  auf  Weissagung 
ging,  statt  auf  Erkenntniss,  und  nicht  mehr  philosophisch  war 
sondern  theurgisch  ^).  Neue  psychologische  Resultate  kommen 
daher  innerhalb  dieser  Richtung  auch  da  nicht  mehr  zum 
Vorschein,  wo  die  Betrachtung  sich  mehr  innerhalb  der  ge- 
gebenen Welt,  namentlich  nach  der  praktischen  Seite  zu  hal- 
ten sucht.  Frühere  Lehren  werden  hierbei  allerdings  auf- 
genommen und  verwerthet.  Auf  diese  Weise  verdanken  wir 
z.  B.  dem  Maximus  von  Tyrus  (dissert.  16,  7)  eine  Aufzählung 
der  verschiedenen  Arten  von  Association  als  Grundlage  der 
Erinnerung  *).  Von  ihm  selbst  stammt  vielleicht  sogar  die 
nicht  unrichtige  Bemerkung:  Wie  bei  einer  gespannten  Schnur 
ein  Schlag  von  dem  einen  Ende  sich  durch  das  Ganze  hin- 
durch verbreitet,  so  bedarf  auch  die  Vernunft  nur  eines 
geringfügigen  Anstosses  zum  Zwecke  der  Erinnerung  an  ganze 


1)  Zeller  139. 

2)  Herni.  Trisiu.  d.  iutell.  et.  seiis.  2.  5,  S.  61  ed.  Parthey. 

3)  Eitter,  Gesch.  d.  pythagor.  Phil.,  S.  211  f. 

4)  Vorstellungen  verbmden  sich  entweder  durch  zeitliche  Succession 
oder  inhaltlichen  Zusammenhang  oder  örthches  Nebeneinander  oder  auf 
Grimd  von  cUvisiver  Aufzälüung  oder  vim  Gleichartigkeit  der  Bedeutung 
{xKTcc  Süvciuiv).     a.  a.  0. 
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ZusammenhäDge  (ebd.  8),  während  sich  in  dem  Satze,  dasa 
die  Verbreitung  des  Schmerzes  von  einem  Theile  des  Leibes 
auf  den  ganzen  Organismus  von  der  innigen  Mischung  und 
Durchdringung  von  Seele  und  Leib,  ähnlich  wie  die  von 
Licht  und  Luft  herrühre,  eine  stoische  Reminiscenz  (der  y.oäaig 
dp  bli'jv)  darstellt.  Eine  neupythagoreische  Umdeutung  der 
stoischen  Pnenmalehre  findet  sich  bei  Diogenes  von  Laerte 
überliefert  [91].  Dass  die  verschiedenen  Seelenthätigkeiten 
auf  einer  Mischung  von  Sterblichem  und  unsterblichem  und 
damit  im  letzten  Grunde  auf  dem  Gegensatze  des  Guten  und 
Schlechten  beruhen,  lehren,  übereinstimmend  mit  Plutarch, 
Timäus  der  Lokrer  (p.  99),  Maximus  (der  diss.  12,  •!  die 
mittlere  Stellung  der  (fQovrjOig  zwischen  Empfindung  und  reiner 
Erkenntniss  daraus  herleitet),  Hermes  (S.  77  Parth.)  und  Nu- 
menius,  welcher  letztere  dem  Menschen  sogar  zwei  Seeleu, 
eine  gute  und  eine  schlechte,  beilegt,  die  im  Streite  liegen  '). 
Die  Dreitheilung  des  menschlichen  Wesens  in  Leib,  Seele  und 
Geist  {vovg)  wird  im  Hermes  Trismegistus  (a.  a.  0.)  zu  einer 
Viertheilung  erweitert,  wobei  als  Mittelglied  zwischen  Leib 
und  Seele  das  Pueuma  im  Sinne  der  Früheren  herbeigezogen 
wird,  freilich  auch  hier  in  eigenartiger  Fortbildung.  Der 
Leib,  heisst  es,  kann  die  göttliche  und  unsterbliche  Natur  des 
Geistes  nicht  rein  ertragen;  der  letztere  nimmt  daher  als 
Hülle  die  Seele  um,  und  diese,  die  auch  göttlicher  Natur  ist, 
gebraucht  ihrerseits  als  Hülle  das  Pneuma.  Wenn  aber  der 
Geist  im  Tode  abscheidet,  so  nimmt  er  sein  eigenes  Kleid 
um,  das  Feuer,  und  die  Seele,  wenigstens  die  gottlose,  geht 
auf  Wanderung  (ebd.  S.  50).  Er  verlässt  sie  aber  auch  dann 
und  wann  schon  im  Leben,  wobei  dann  die  Seele  auf  die 
Stufe  der  thierischen  zurücktritt  (S.  83)  [92]. 

Einen  erheblichen  Schritt  weiter  in  dieser  Richtuog,  zu- 
gleich aber  auch  höher  wird  nun  die  psychologische  Grund- 
anschauuug  durch  die  Bestimmungen  geführt,  mit  denen  der 
Apostel  Paulus  im  Anschluss  an  den  Begriff  des  Pneuma 
sich    das    geistige  Innenleben    des  zum   christlichen  Glauben 


1)  s.  Zell  er  III  b^  220  f. 
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gelangten  Menschen  mit  einer  Art  originaler  Dialektik  des 
Glaubens  zurechtzulegen  bemüht  ist,  eine  Leistung  in  der  sich 
der  griechische  Trieb  nach  sj^stematisch- begrifflichen  Zusam- 
menhängen mit  dem  hebräisch  -  mystischen  Zuge  zu  dem  con- 
templativen  Leben  in  möglichst  directem  Zusammenhange  mit 
Gütt  in  der  eigenartigen  Weise  einer  hochbedeutenden  Persön- 
lichkeit durchdrangen  haben. 

Die  paulinischen  psychologischen  Anschauungen  verleugnen 
ihre  Herkunft  von  den  hebräischen  an  keiner  Stelle.  Durch 
den  göttlichen  Lebenshauch  ist  der  Leib  des  Menschen,  wel- 
cher Staub  ist,  zum  belebten  Wesen  geworden  ^).  Der  Gegen- 
satz des  Leibes  zur  Seele  wird  daher  hier  zunächst  gefasst 
als  der  natürliche  Gegensatz  desselben .  zu  Gott,  ähnlich  wie 
dies  mit  der  platonischen  Materie  der  Fall  ist  ^).  Li  ihm 
wohnen  die  sinnlichen  Triebe  und  die  sinnliche  Erkenntniss, 
die  als  fleischliche  im  Gegensatze  stehen  zu  göttlichem  Er- 
kennen und  Wollen.  Wie  nun  schon  bei  Plato  der  Umstand, 
dass  Gottes  Wesen  ethisch  gefasst  wurde,  die  Folge  hatte, 
dass  sein  dialektischer  Gegensatz,  die  Materie,  an  die  Stelle 
des  Bösen  rückte,  so  wird  auch  bei  Paulus  das  Fleisch  auf 
Grund  jenes  natürlichen  Gegensatzes  zum  sittlichen  Gegenpole 
des  göttlichen  Geistes,  zum  Träger  der  Sünde  und  Schwach- 
heit ^),  Rein  innerhalb  der  althebräischen  Anthropologie  hätte 
nun  die  von  Gott  gegebene  Seele  des  Menschen  als  der  Träger 
des  göttlichen  Geistes  im  Organismus  gelten  müssen ;  allein 
die  von  den  Griechen  her  geläufige  Unterscheidung  einer  Drei- 
heit  im  menschlichen  Wesen  bewirkt  hier,  zusammen  mit  dem 
Bestreben,  den  geistlich  wiedergeborenen  Menschen  als  ein 
s.  z.  s.  andersartiges  Wesen  gegenüber  dem  unbekehrten  zu 
fassen,  bei  Paulus  eine  besondere  Ausgestaltung  der  psycho- 
logischen Grundansicht.  Er  unterscheidet  ebenfalls  von  der 
Seele  das  Pneuma,  stellt  es  aber,  jedenfalls  in  Folge  des  Um- 
waudlungsprocesses,    welchen    dessen    Bedeutung    mittlerweile 


1)  s.  Weiss,  Bibl.  Theol.  des  N".  T.  (Berlin  18G8),  S.  266b. 

2)  Ebd.  267  c.  269  a. 

3)  Belege  ebd.  270. 
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durchgemacht  hatte,  und  zugleich  getreu  der  hebräischen  Lehre, 
dass  der  Geist  direct  von  Gott  stammt,  nicht  mehr  wie  die 
Griechen  an  die  zweite,  sondern  an  die  erste  Stelle  und  giebt 
ihm  (s.  0.  S.  157  f.)  nicht  mehr  eine  naturalistisch  bedingte, 
sondern  eine  mystische  Wirksamkeit  in  seinem  Zusammenhange 
mit  dem  göttlichen  Geiste.  Dadurch  begründet  er  die  An- 
s'chauung,  dass  die  ethische  Umwandlung  des  christlichen 
Menschen  zugleich  eine  ps3^chologische  Vervollständigung 
desselben  ist.  Die  Seele  nämlich  als  das  Lebensprincip  des 
Fleisches  bleibt  als  solches  innerhalb  des  Standes  der  Natür- 
lichkeit beschlossen;  als  das  individuelle  Lebensprincip  im 
Menschen  ist  sie  der  Träger  des  leiblichen  Lebens  und  steht 
als  solches  in  den  paulinischen  Schriften  „nie  wie  in  den  Heden 
Jesu  und  bei  Petrus  und  Jacobus  von  dem  höheren  unver- 
gänglichen Leben  im  Menschen,  bezeichnet  vielmehr  gerade 
den  individuellen  Centralpunkt  des  natürlich-menschlichen  Le- 
bens" ^)  und  theilt  namentlich  mit  dem  Leibe  von  Natur 
dessen  Sündhaftigkeit.  Dem  „geistig"  (pneumatisch)  gewor- 
denen Menschen  gegenüber  ist  daher  die  Seele  mit  dem 
Fleische  zusammen  der  Gegensatz  des  Sündig-Sinnlichen  zum 
echt  Geistig-Sittlichen.  Letzteres  um  so  mehr  als  auch  der 
Sitz  der  Seele  im  Blute  ist  und  das  Centralorgan  der  rein 
psychischen  Zustände  das  Herz.  Ihr  höchstes  Vermögen  in 
diesem  natürlichen  Zustande  ist  die  Vernunft  [vovg),  deren 
Inhalte  {roi^uara)  für  den  Christen  erst  noch  zur  Aufnahme 
der  höheren  geistigen  "Wahrheit  geöffnet  werden  müssen  -).  Die 
Vernunft  ist  für  Paulus,  wenn  wir  seine  Ansicht  durch  einen 
aristotelischen  Ausdruck  uns  vermitteln,  nur  das  „Analogon" 
des  eigentlich  Geistigen  innerhalb  der  Stufe  des  Natürlich- 
Menschlichen,  und  desshalb  von  sich  aus,  aus  eigener  Kraft, 
die  Natur  und  Begierde  des  Fleisches  zu  überwinden  nicht 
im  Stande.  Unter  der  Wirksamkeit  aber  des  göttlichen  Pneuma 
erzeugt   sich    im    wiedergeborenen    Menschen    ein    über    dem 


1)  Weiss  ebd.  271  d. 

2)  Ebd.  272  f. 
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seelischen  stehendes  pneumatisches  Leben  ^),  indem  ein  Theil 
oder  eine  Wirkung  von  jenem  als  oberste  seelische  Potenz  zu 
den  natürlichen  seelischen  Kräften  hinzutritt  und  auch  die 
Vernunft  sich  unterordnet ''').  So  besteht  neben  dem  leiblichen 
und  dem  Seelenleben  ein  geistiges,  sofern  aus  dem  psychischen 
Menschen  der  Pneumatiker  geworden  ist,  wie  denn  Paulus 
auch  hinsichtlich  der  praktischen  Lebensführung  von  dem  leib- 
lichen und  seelischen  noch  das  geistige  Leben  unterscheidet  ^). 
Indem  der  von  Gott  ausgehende  Geist  die  Kraft  der  Seele  im 
Menschen  in  den  Dienst  seiner  Eigenthümlichkeit  nimmt ,  be- 
wirkt er  zugleich  die  Erneuerung  des  natürlichen  Wesens  ^). 

Man  könnte  geneigt  sein,  in  dieser  von  aussen  (nämlich 
von  der  trauscendent  gedachten  Gottheit)  kommenden  Stellung 
und  Wirksamkeit  des  Pneuma  bei  Paulus  noch  einen  Nach- 
klang der  aristotelischen  Lehre  von  dem  von  aussen  kommen- 
den vovg,  der  ja  auch  göttlicher  Xatur  sein  soll,  zu  erblicken, 
und  in  der  That  mag  diese  griechische  Vorstellung  auch  für 
die  jüdische  Theologie  und  Speculation  s.  z.  s.  mit  in  der 
Luft  gelegen  haben.  Sachlicher  jedoch  ist  es  jedenfalls,  die 
paulinische  Lehre  zunächst  auf  nichts  anderes  zurückzuführen 
als  auf  die  alttestamentliche  Vorstellung  von  dem  Eingehen 
des  göttlichen  Geistes  (Ruach)  in  den  Leib.  Das  aber  ist 
allerdings  deutlich,  dass  diese  Weiterbildung  derselben  bei 
Paulus  dem  aristotelischen  Princip  der  Psychologie,  nämlich 
demjenigen  was  in  derselben  ein  üeberwiegen  des  dualistischen 
Standpunktes  bedingt,  zu  einem  kräftigen  Wiederaufleben  ver- 
helfen musste. 

Wesentlich  auf  hellenischem  Boden  gezeitigt  erscheint  da- 
gegen die  reiche,  nach  der  Tiefe  wie  nach  der  Breite  strebende 
Ausgestaltung  der  bisher  bezeichneten  Grundideen  in  dem 
Systeme  Plotin's,  des  grossen  Neuplatonikers,  der  jedenfalls 
innerhalb   der  griechisch-römischen  Welt   das  Verdienst   hat. 


1)  Ebd.  360  b. 

2)  Ueber  die  "Wirkungen  desselben  s.  o.  S.  157  f. 

3)  1  Cor.  2,  13  f. ;  15,  44.  46. 

4)  Eöm.  8,  13.  Gal.  5,  5.  16.  2  Tim.  1,  7  u.  a. 
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sie  von  der  Gefahr  des  maasslos  Mystischen  zum  Metaphysi- 
schen, von  dem  schrankenlos  Phantastischen  zur  methodischen 
Arbeit  des  Gedankens  zurückgeführt  zu  haben.  Ihm  war  es  des- 
wegen auch  beschieden,  einige  grundwesentliche  psychologische 
Verhältnisse  für  die  Dauer  zum  wissenschaftlichen  Bewusstsein 
herauszuarbeiten. 


Zweites  Kapitel. 

Die  Psychologie  des  Plotin. 


Der  plotinische  Platouismus  hat  ebenfalls  die  Ten- 
denz, den  psychologischen  Gesichtspunkt  dem  ethischen  zu 
unterstellen ;  im  Vergleiche  mit  Plato  selbst  tritt  aber  bei  ihm 
die  wissenschaftliche  (logisch  -  mathematische)  Richtung  zurück 
gegen  das  Bestreben,  das  Verhältniss  Gottes  zur  Welt  durch 
eine  Stufenfolge  metaphysischer  Potenzen  von  der  absteigender 
Vollkommenheit  denkbar  zu  machen.  Auf  Grund  der  da- 
mit gegebenen  Ansicht  von  der  Materie  als  dem  Schlech- 
ten und  Bösen  begründet  er  eine  Lehre  von  der  Reinigung 
der  mit  ihr  verflochtenen  Seele,  die  den  Zweck  habe,  ihre 
schliessliche  Vereinigung  mit  der  Gottheit  herbeizuführen. 
Der  Einfluss  des  Aristoteles  zeigt  sich  dabei  namentlich  in 
dem  Umstände,  dass  Biotin  zwischen  Gott  und  die  Ideen  den 
vocg  als  vermittelnde  Potenz  setzt,  die  sich  von  der  unter- 
schiedlosen Identität  und  Einheit  des  ürwesens  durch  den  ihr 
eigenthümlichen  Gegensatz  der  Unterscheidung  von  Denken 
und  Gedachten  abhebt  und  als  Inhalt  seines  Denkens  die 
ideellen  Urbilder  alles  Seienden  hervorbringt.  Den  Uebergang 
aus  dieser  Ideenwelt  zum  realen  Leben  bildet  dann  eine  Stufe 
weiter  abwärts  die  Weltseele  (Plot.  Enn.  IV,  3-,  8),  aus  der 
(wie  schon  bei  Plato)  die  Einzelseelen  ihr  Dasein  haben  sollen, 
und  durch  die  zugleich  die  tiefste  Stufe  des  Seienden,  die 
Materie,  soweit  dies  möglich  ist,  Gestaltung  und  Verähnlichung 
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mit  der  idealen  Welt  der  Formen  erhält.  Dieser  letztere 
Umstand  bedeutet,  wie  für  die  Materie  eine  Art  Erhebung, 
so  für  die  Seele  eine  Erniedrigung  und  Befleckung,  von  der  wie- 
der zu  sich  selbst  zu  kommen  sie  die  Aufgabe  hat.  Den  Beweis 
dafür,  dass  in  der  Weltseele  alle  Seelen  ihre  substanzielle 
Einheit  haben,  sieht  Plotin  in  den  Thatsachen  der  Sympathie, 
sofern  wir  schon  durch  den  blossen  Anblick  von  Schmerz  in 
Mitleidenschaft  gezogen  werden;  nicht  minder  aber  auch  in 
der  Wirkung  der  Zauberlieder  und  magischen  Künste,  die  nur 
durch  Vermittelung  eines  alle  Einzelwesen  umschlingenden 
Bandes  (eben  der  Weltseele)  begreiflich  werden  (IV,  3,  8; 
5,3;  9,  3).  Da  jede  Einzelseele  selbst  wieder  gewissermaassen 
eine  Stufe  zwischen  Weltseele  und  Materie  bezeichnet,  so 
unterscheidet  sie  sich  ihrerseits  von  ersterer  durch  den 
Mangel  an  Harmonie,  durch  Beschränktheit  der  Erkenntniss 
und  durch  Berührung  von  Seiten  des  Bösen  (IV,  8,7),  so- 
wie durch  die  Herrschaft  von  Seiten  des  Leibes,  nament- 
lich in  den  Affecten  ^).  Die  Individualisirung  der  Einzelseelen 
gegenüber  ihrer  ursprünglichen  Einheit  in  der  Weltseele  ist 
bedingt  durch  den  Leib  (IV,  9,  1).  Damit  erst  findet  auch 
die  Zeit  Anwendung  auf  ihre  Verhältnisse  und  mit  demselben 
die  Eigenheiten  des  Gedächtnisses  und  des  reflectirenden  (im 
Gegensatze  zum  einheitlich  schauenden)  Denkens,  über  welches 
alles  die  Weltseele  (zugleich  mit  den  Gestirnen)  erhaben 
ist  -).  Die  Erkenntniss  der  Ideen  von  der  überirdischen  Ver- 
nunft her  ist  der  Einzelseele  auch  erst  durch  die  jener  näher- 
stehende Weltseele  vermittelt  (II,  3, 17),  so  dass,  wie  die  Einzel- 
seele sich  zur  Weltseele,  so  die  in  jeder  Seele  enthaltene  einzelne 
Vernunftkraft  sich  zu  der  gemeinsamen  und  einen  überweltlichen 


1)  n,  9,  7;  m,  1  4.  Bes.  IV,  3,  4:  „Die  Seele  des  All  hält  sich 
immer  oben,  ist  aber  in  ihi'em  untersten  TlieUe  der  einer  grossen  Pflanze 
einwohnenden  Seele  zu  vergleichen,  welche  über  die  Pflanze  mühelos  und 
tadellos  waltet;  unser  niederes  Seelenvermögen  dagegen  gleicht  den 
"Würmern,  die  sieh  etAva  an  einem  verfaulenden  Theile  erzeugen." 

2)  s.  Richter,  die  Psyehol.  des  Plotin  (Halle  1867),  S.  25  f.  Die 
Weltseele  hat  übrigens  bei  Plotin  auch  die  Stellung  des  aristoteüschen 
voD^-  liinsichtlich  der  kreisförmigen  Bewegung  des  Himmels  (H,  2,  If.). 


/  fV'f  I-  i::m^ 
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Vernunft  verhält  und  durch  sie  bedingt  ist  (IV,  8,  3).   Dabei  soll 
aber  die  Vernunft  in  allen  Seelen  als  dem  "Wesen  und  der  Sub- 
,  '^        stanz    nach    eine    betrachtet    werden ,    die   sich  nicht  in  den 

Körpern  spaltet,  in  derselben  Weise,  wie  trotz  der  Individuali- 
siruug  die  Allseele  in  den  vielen  doch  eine  Substanz  bildet 
(IV,  9,  3.  5),  ähnlich  wie  die  Wissenschaft  trotz  ihrer  Spal- 
tung in  eine  Vielheit  von  Sätzen  doch  in  jedem  derselben 
als  die  eine  und  einheitliche  vorhanden  sein  soll  (IV,  3,  2; 
9,  3)^).  Freilich,  sagt  Plotin,  sei  hinsichtlich  des  vot-g,  der 
mit  der  Materie  nicht  eigentlich  in  Berührung  komme,  die 
Einheit  innerhalb  der  Vielheit  und  Gespaltenheit  leichter  zu 
begreifen  als  hinsichtlich  der  Seele,  die  an  und  durch  die 
Körper  theilbar  werde  (IV,  3,  4.  5).  Diese  Vervielialtiguug 
des  Weltseelischen  in  den  Einzelseelen  ist  sonach  nicht  nach 
naturalistischer  Analogie  als  Spaltung  und  Theilung  desselben 
aufzufassen,  sondern  nach  Analogie  des  logischen  Verhältnisses 
von  Gattung  und  Art,  so  dass  die  Weltseele  ganz  in  jedem 
Einzelnen  enthalten  ist  und  trotz  der  Vereinzelung  doch  in 
jedem  ganz  bei  sich  selbst  bleibt.  Was  an  Verschiedenheit 
der  Empfindungen  und  überhaupt  der  seelischen  Zustände  für 
die  einzelnen  sich  ergiebt,  stammt  von  dem  zu  jeder  einzelneu 
gehörigen  verschiedenen  Stücke  der  Materie,  d.  h.  von  dem 
Leibe  (IV,  9,  2  f.). 

Hinsichtlich  der  Einzelseele  kommt  es  Plotin  dem 
Naturalismus  gegenüber  besonders  an  auf  den  Erweis  der 
Selbständigkeit  und  Substanzialität  derselben  neben  und  gegen- 
über dem  Leibe.  Er  betont  mit  Plato  die  Thatsache  des 
absoluten  Werdens,  das  in  der  Materie,  und  somit  auch  im 
Leibe  herrsche,  und  will,  was  in  diesem  an  Stetigkeit  und 
fester  Formung  sich  zeigt,  einem  besonderen  Princip  der  Be- 
harrlichkeit im  Stoffe,  nämlich  der  Seele,  zugeschrieben  wissen 
(IV,  7,  3).  Das  seelische  Wirken  deutet,  wie  er  ausführt, 
durch  seine  Eigenthümlichkeit   im  Unterschiede   vom  Körper- 


1)  Vgl.  H.v.  Kleist,  Der  Gedankengang  von  Plotin  s  erster  Abband- 
lang über  die  Allgegenwart  der  intelligiblen  in  der  wahrnehmbaren  WeltJ 
(Flensburg  1881),  S.  10  f. 
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liehen  auf  dieselbe  Thatsache  bin:  wäbrend  ein  Körper  immer 
nur  eine  bestimmte  Art  von  Wirkung  hat,  zeigt  sich  das 
Seelische  als  ein  solches  was  auch  entgegengesetzte  Hand- 
lungen vollzieht.  Seine  Ungleichartigkeit  mit  dem  Leibe 
offenbart  sich  ferner  darin  dass  seine  qualitativen  Wirkungen 
unabhängig  sind  von  quantitativer  Vermehrung  oder  Ver- 
minderung (ebd.  4  f.) ,  wofür  namentlich  das  Verhalten  der 
seelischen  Kraft  im  Saaraen  aus  Anlass  der  Zeugung  als  Beleg 
herangezogen  wird.  Er  weist  ferner  mit  Plato  (Theaet.,  Kap. 
29  f.)  hin  auf  den  Umstand,  dass  Wahrnehmungen  verschie- 
dener Sinne  im  Denken  unterschieden,  verglichen  und  ver- 
knüpft werden,  was  auf  ein  selbständiges  Princip  für  diese  com- 
binirende  Thätigkeit  schliessen  lässt  (6).  Letzteres  aber  kann 
keine  Grösse  im  Sinne  des  Körperlichen  sein,  denn  auch  die 
Wahrnehmung  selbst  wäre  ohne  ein  solches  nicht  möglich  :  die 
verschiedenen  Theile  des  Objects  müssten  sonst  (im  Empfin- 
dungseindruck) auf  die  verschiedenen  Theile  des  Wahrnehmen- 
den fallen  und  der  ganze  Gegenstand  als  Ganzer  käme  ent- 
weder nicht  zur  Wahrnehmung  oder,  falls  jeder  Theil  des 
Wahrnehmenden  ihn  ganz  empfände,  so  hätte  die  Seele  jeder- 
zeit so  viele  Wahrnehmungen  des  Ganzen  als  sie  (körperliche) 
Theile  hätte.  Auch  die  Thatsache  der  Erinnerung  (wobei  zu- 
folge der  materialistischen  Ansicht  immer  neue  Abdrücke 
aufeinander  fallen  würden),  spreche  gegen  die  Annahme  eines 
materialistischen  Substrates  der  Empfindung  (ebd.);  zur  Per- 
ception  der  Empfindung  selbst  aber  gehöre,  dass  das  Empfin- 
dende überall  mit  sich  identisch  sei  (7).  Weitere  Gründe 
werden  aus  dem  Wesen  des  Denkens  abgeleitet,  was  als  ein 
Bewusstmachen  psychischer  Acte  ohne  Vermittelung  des 
Leibes  aufgefasst  wird.  Durch  ein  materielles  Denkorgan 
Hesse  sich  namentlich  die  Thatsache,  dass  auch  Quantitätsloses 
gedacht  werden  kann,  nicht  erklären.  Durchdränge  die  Seele 
den  ganzen  Körper  ihrerseits  selbst  als  Körper,  so  wäre  sie 
mit  ihm  gemischt,  was  mit  den  Erscheinungen  ihres  selb- 
ständigen Verhaltens  ihm  gegenüber  nicht  zu  reimen  wäre  (10), 
ganz  abgesehen  davon,  ob  überhaupt  ein  Körper  den  anderen 
ganz  durchdringen  könne. 
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Gegen  die  ausschliessliche  Auffassung  der  Seele  als  Pneuma 
machte  Plotiu  ^)  namentlich  die  Unmöglichkeit  geltend,  von 
da  aus  die  Eigenthümlichkeit  der  Tugend  zu  begreifen.  Eigen- 
schaften wie  Tapferkeit,  Besonnenheit  und  Schönheit  Hessen  sich 
allenfalls  an  die  ünempfiudlichkeit  des  Pneuma  für  Leiden,  ferner 
auf  seine  rechte  Mischung  und  Gestaltung  anknüpfen,  weiter 
aber  reiche  das  physiologische  Analogon  für  jenes  Gebiet  nicht. 
Zu  seinen  Gegnern  rechnet  er  ausser  den  Stoikern  namentlich 
auch  Aristoteles  mit  seiner  Lehre  von  der  Seele  als  Eutele- 
chie  des  Leibes  (13).  Scharfsinnig  fragt  er,  wie  aus  derselben 
sich  Thatsachen  wie  der  Schlaf,  sofern  er  eine  Zurückziehung 
der  Seele  auf  sich  selbst  sein  soll,  oder  der  Widerstreit  zwi- 
schen Vernunft  und  Begierde  erklären  lassen. 

Die  Vereinigung  der  Seele  mit  dem  Leibe  hat  auch 
für  Plotin  ihren  Grund  in  einer  Art  von  Fall  derselben  aus  vor- 
zeitlicher Seligkeit  (II,  9,  2.  IV,  1;  8,  5),  in  der  sie  einen 
Theil  der  metaphysischen  Vernunft  bildete.  Doch  ersetzt  er 
diese  mythische  Vorstellung  an  anderer  Stelle  durch  das  der 
Seele  immanente  Verlangen,  das  was  sie  in  den  idealen  Vor-, 
bildern  geschaut  hat,  ihrerseits  schaffend  oder  nachschaffend 
zu  verwirklichen  ^) ,  sowie ,  noch  metaphysischer ,  durch  den 
Hinweis  auf  die  in  ihr  liegende  ewige  Noth wendigkeit,  die 
als  Ausfluss  göttlicher  Gerechtigkeit  sie  in  den  zugehörigen 
Leib  eingehen  lasse,  den  sie  sich  auf  Grund  jener  Noth  wendig- 
keit zu  wählen  veranlasst  finde  (IV,  3,  12);  eine  Lehre,  die 
freilich ,  indem  sie  den  Organismus  von  vornherein  für  die 
Seele  maassgebend  sein  lässt ,  der  anderen ,  wonach  sie  im . 
wesentlichene  vom  Leibe  gar  keine  Beeinflussung  erfahren  soll, 
widerstreitet.  Auf  Grund  ihrer  Herkunft  von  oben,  heisst  es 
weiter,  besitzt  sie  das  Leben  nicht  als  Belebung  der  Materie, 
sondern  ist  eine  durch  sich  selbst  lebende  Substanz  und  des- 
halb einfach  und  unvergänglich  (IV,  7,  16  f.).  Dass  sie  aber 
o\'>mK  im  Organismus  der  Materie  zustrebt  (III,  3,  3),  bedingt  die 
intellectiielle  und  moralische  Rangverschiedenheit  der  Seelen, 


1)  Nach  Euseb.  praep.  ev.  XV,  22. 

2)  Enn.  IV,  7,  18;  vgl.  3,  13. 
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der  zufolge  die  einen  mehr  im  Erkennen,  die  anderen  mehr 
im  Handeln  oder  Begehren  ihre  Einheit  finden  und,  auf  Ver- 
schiedenes blickend,  dem  was  sie  erblicken  entsprechend 
werden  und  sind,  so  dass  dabei  doch  jede  sich  aus  sich  selbst 
zu  dem  macht,  was  sie  ist  und  bedeutet  (IV,  3,  8).  Der 
Werth  und  Rang  der  einzelnen  bestimmt  sich  nach  der  enge- 
ren oder  loseren  Verbindung  mit  dem  lutelligiblen,  also  nach 
dem  Grade  ihres  nach  oben  gerichteten  Strebeus  (ebd.  6). 
Hiernach  richtet  es  sich  auch ,  ob  sie  nach  dem  Tode,  (den 
auch  die  Thierseelen  überdauern),  die  bei  der  Geburt  ihr  an- 
gefügten niederen  Theile  früher  oder  später  wieder  los  wird 
(7,  19),  sowie  in  welche  Art  von  Leib  sie  im  Verlaufe  der 
Seelenwanderung  einzugehen  hat  ^).  Im  günstigsten  Falle, 
beim  Wiedereingehen  in  die  obere  Vernunft,  entschwindet 
ihr  die  Erinnerung  au  Diesseitiges  ganz  über  der  zeitlosen 
Intuition  der  Ideen,  wobei  die  zeitliche  Aufeinanderfolge  durch 
die  logische  ersetzt  und  Wechsel  überhaupt  ausgeschlossen  ist 
(IV,  4,  1),  ein  Zustand  der  annähernd  auch  schon  im  irdi- 
schen Leben  während  des  reinen  Denkens  stattfindet. 

Auf  Grund  des  Verhältnisses,  in  welchem  die  Weltseele  zu  S.-^i 
der  Vernunft  und  die  Einzelseele  zur  Weltseele  steht,  ist  die  ^^  ■ 
Seele  jedes  Körpers  das  Princip  für  den  in  demselben  lebendig 
gewordenen  Begriff,  die  Wirklichkeit  und  Wahrheit  seines 
Wesens  (die  „formale  Ursache"  bei  Aristoteles).  Sie  wirkt 
nicht  bloss  in  sich,  sondern  aus  sich  heraus ;  „  lebend  im  Lo- 
gos giebt  sie  auch  dem  Körper  Logos "  als  Bild  ihres  eigenen, 
und  damit  erst  Bestand  (IV,  7,  2),  und  ist  so  der  Dolmetscher 
für  die  Dinge  aus  jener  Welt  in  der  diesseitigen.  Sie  ist  was 
die  Idee  im  Kunstwerk,  und  wirkt  wie  diese,  nur  viel  unmittel- 
barer und  sicherer  (3,  30).  So  in  der  Mitte  zwischen  der 
oberen  und  unteren  Welt  ist  sie  als  begriffliches  Princip  die 
unterste  Stufe   von  jener  und   die   oberste   von    dieser;    nach 


1)  III,  4,  2.  —  Unter  den  Tliierseelen  sind  daher  solche,  welche 
ursprünglich  schlechte  Menschenseelen  waren,  zu  unterscheiden  von  denen 
welche  direct  aus  der  Weltseele  stammen.  Jene  haben  von  dem  früheren 
höheren  Zustande  kein  Bewusstsein  in  Folge  des  neuen  Leibes. 
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jener  Seite  hin  erkennend,  da  die  dortigen  Begi'iffe  ihr  inne- 
wohnen, während  der  Zusammenhang  mit  dieser  sie  in  Irrthum 
und  Sünde  verstrickt  ^),  ohne  dass  doch  ihr  Zusammenhang  mit 
der  oberen  Welt  und  ihre  ursprüngliche  Einheitlichkeit  ganz 
aufgehoben  werden  könnte  (IV,  1 ;  7,  18).   Der  Blick  nach  oben 
ist  ihr  Denken,  der  Blick  auf  sich  selbst  ihre  Selbsterhaltung, 
der   nach   unten   ihre  Herrschaft  über   den   Leib   (ebd.  8,  3). 
Zufolge  des  letzteren  ist  sie  ferner  nicht  bloss  reines  Schauen 
sondern  auch  Handeln,  und  dieses,  als  Wirkung  eines  ursprüng- 
lich Schauenden,  ein  abgeschwächtes  Schauen  zu  nennen  (HI, 
8,  5).     So  ist  die  Seele  im  Leibe  zugleich   getheilt   und  un- 
getheilt;  jenes,   sofern  sie  sich   allen  Theilen   desselben   mit- 
theilt; dieses,  sofern  sie  doch  in  jedem  Theile  ganz  enthalten 
ist,  wenn  sie  gleich  im  Gehirne  den  Anfang  ihrer  Thätigkeit 
hat  (IV,  3,  23).     An   der  getheilten  Seelenkraft  nehmen   die 
Organe  des  Leibes,  speciell  die  Sinne,  jedes  in  seiner  Weise 
Theil  und  doch   wirkt  in  jeder  Empfindung   die  ganze  Seele 
(IV,  3,  19.  23).     Aus  der  Doppelstellung  der  Seele  entspringt 
ferner    auch  die    Zweiseitigkeit    des   Fühlens   und   Begehrens, 
nach  dem  Idealen  und  nach  dem  Materialen  hin,  die  den  Eros 
(in  Piatons  Sinne)   geeignet  macht,    die  irdische    Liebe    zum 
Keime   der  himmlischen   zu   erheben  (III,  5,  2).     Als  untere 
hat  die  Seele  Vorstellungen   mit,   als  obere   ohne  Afifect  (IV, 
3,  32).     Das  Irdische  und   die  Leibhaftigkeit  hat  jedoch   für 
die   Seele    auch    bestimmte  Vortheile.     Sie    gewinnt    dadurch 
nicht  bloss  Erscheinung,   sondern   auch  Kenntniss  vom  Uebel 
und    Bösen    und    offenbart    die    in   ihr  liegenden  Kräfte  (IV, 
3,  9 ;  8,  5),  so  namentlich  die  des  discursiven  Denkens  {Xoyia- 
,«ot:  3,  17),  welches  freilich  im  Vergleich  mit  der  wortlosen, 
ohne  Zweifel,  Wunsch  und  üeberlegung  erfolgenden  Intuition 
oder  intellectuellen  Anschauung  als  ein  niederes  erscheint. 

Zufolge  ihrer  Untheilbarkeit  ist  die  Seele  trotz  der  Ver- 
senktheit  in  den  Leib  nichts  Räumliches.  Von  allen  den 
Gleichnissen,  durch  die  man  in  hergebrachter  Weise  ihr  Ver- 


1)  IV,  G,  3;  7,  14;  8,  8.  3G. 
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hältniss  zu  dem  Leibe  zu  veranschaulichen  suchte  ^),  passt  nach 
Plotiu's  Ansicht  nur  die  Analogie  des  Verhaltens  von  Liclit 
■m  Luft:  „Ueberall  gegenwärtig  und  doch  etwas  für  sich, 
alldurchdringend  und  doch  mit  nichts  vermischt"  (lY,  3,  20  f.). 
Der  Eaum  ist  für  sie  keine  Schranke;  sie  ist  Kraft,  nicht 
Grösse,  und  die  Grösse  des  Leibes  daher  für  sie  ohne  Bedeu- 
tung (ebd.  9);  hat  sie  doch  von  Natur  eine  Kenntuiss  des 
Leibes  überhaupt  nicht. 

Besonders  schwierig  ist  es  innerhalb  dieser  Anschauung 
natürlich,  die  Selbständigkeit  und  Reinheit  der  Seele  gegenüber 
der  Thatsache  ihrer  Beeinflussung  von  Seiten  des  Leibes 
zu  behaupten.  Als  wesentlich  und  erheblich  muss  die  letztere 
ja  vielfach  anerkannt  werden:  die  Yerschiedeuartigkeit-  der 
Seelen  nach  der  Verleiblichuug  soll  ausser  auf  Schicksalen 
namentlich  auf  leiblichen  Ursachen  beruhen  und  überhaupt 
hienieden  die  Nothwendigkeit  Gewalt  über  sie  haben  (IV,  3, 
15).  Dennoch  aber  soll  sie  nicht  gezwungen  sein,  die  Affecte 
von  Seiten  des  Leibes  anzunehmen,  so  wenig  wie  der  Künstler 
die  Affectionen  des  Werkzeuges.  Ihr  Werk  und  Leiden  da- 
gegen ist  die  Wahrnehmung  und  was  mit  dieser  auf  Grund 
der  dabei  gebrauchten  leiblichen  Organe  an  Lust  und  Schmerz 
verbunden  ist  (I,  1,  3).  Aber  auch  dies  letztere  soU  so  wenig 
wie  Begehren  u.  dgl.  von  ihrer  eigentlichen  Natur  gelten, 
'sondern  nur  sofern  sie  ein  Theil  des  Organismus  gewor- 
den ist.  Die  Ursachen  zu  den  organischen  Functionen  liegen 
zwar  in  ihr  selbst,  aber  nur  als  unbewegt  bewegende  Kräfte, 
die  zur  Wirkung  nicht  in  ihr  selbst  (an  sich),  sondern  in  dem 
durch  sie  bedingten  lebenden  Organismus  (s.  z.  s.  in  ihrem 
Anderssein)  kommen  %  Die  Seele  giebt  sich  dabei  nicht 
hinein  in  die  Materie,  sondern  sie  macht  „aus  dem  so  und 
so  beschaffeneu  Leibe  und  einem  gewissen  von  ihr  ausgehen- 


1)  Sie  sei  in  ihm,  wie  in  einem  Geföss  oder  Substrat,  wie  der  TlieU 
im  Ganzen,  die  Fonn  in  der  Materie,  der  Steuermann  im  Sclüfle,  die 
Teolmik  in  den  ^^'erkzeugcn. 

2)  in,  6,  4,  wo  dieser  Satz  auch  auf  die  vegeüitiven  Krilfte  aus- 
gedehnt wii'd. 

Sieb  eck,  Gesch.  der  Psycliol.    I,  2.  21 
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den  ,  Lichte '  die  Natur  des  lebenden  Wesens  zum  ,  Anderen ', 
dem   Wahrnehmung,    Affecte  u.   s.  w.    angehört"    (I,  1,  6). 
Dieser  Versuch  Plotin's,    seelische    Zustände    auf  Grund    des 
Umstandes,  dass  sie  zugleich   organische   sind,    als  nicht  ur- 
sprünglich seelische  aufzuzeigen,  endigt  freilich  nur  in  einem 
unklaren    Ausdrucke:    durch    die   leiblichen    Organe,    welche 
o-leichsam"   mit  der  Seele   verwachsen   sind,   muss   dieselbe 
(Gleichsam"  bis  zur  Einheit  mit  dem  Sinnlichen  fortschreiten; 
der  Körper  hat  „gleichsam"  einen  Schatten  der  Seele,  wodurch 
zwischen  beiden  gleichartige  Affection  (Homopatliie)  hergestellt 
wird  (IV,  5, 1).  Wenn  sie  etwa  durch  Phantasiegebilde  u.  dgl. 
erregt  wird,  so  soll  das  nur  eine  „  sogenannte  Affection "  sein, 
f.cvrf  *^  5^'/ l^g^  ^gj.  g-g   gjßjj   ^jjgj.   dennoch   „nicht  mehr  wohl  befindet" 

(III,  6,  ^).  In  diesem  Sinne  redet  Plotin  denn  auch  von 
Einflüssen  der  Oertlichkeit  und  des  Klimas  auf  die  Seele,  so- 
'  \  .  ,  vfie  von  denen  des  Temperamentes  (IV,  3,  7.  29;  I,  8,  8). 
>o^'''""  -^Q  g^.  dj^g  Problem  ganz  scharf  sieht,  wie  in  der  Frage  (III, 
6,  1),  wie  die  Annahme  und  der  Wechsel  ihrer  inneren  Zu- 
stände vereinbar  sei  mit  ihrer  Unafficirbarkeit  auf  Grund  ihres 
begrifflichen  Wesens  (Ao/og),  giebt  er  nur  Worte  statt  der 
Lösung:  man  habe  es  eben  dabei  zu  thun  mit  „irrationalen 
Verhältnissen,  mit  affectionslosen  Affectionen "  [Uyovg  dlu- 
yovg  /Mi  u.iad-ri  7cd&ri).  An  dem  Immateriellen  sei  eben 
Erleiden  keine  Veränderung,  sondern  nur  ein  in  und  aus 
der  Seele  selbst  sich  vollziehender  Uebergang  vom  latenten 
Zustand  in  dessen  Wirklichkeit,  somit  Erinnerung  z.  B.  oder 
Anschauung  wesentlich  eine  Steigerung  ihrer  Kraft  in  dem 
Sinne,  dass  sie  auch  das  behalten  und  erblicken  kann,  „was 
sie  nicht  hat";  sie  wirkt  dabei  zu  den  äusseren  Vorgängen 
spontan  hinzu;  eine  Lehre,  die  zwischen  der  Plato's  von  dem 
Lernen  als  Erinnerung  und  der  späteren  von  der  prästabiliiien 
Harmonie    nicht   zu   ihrem  Vortheil   ungefähr    in   der   Mitte 

steht. 

Besser  gelingt  es  Plotin  mit  der  Umdeutung  der  alten 
Lehre  von  den  Seel entheilen.  Er  folgt  dem  Plato  in  der 
Ansicht  von  der  Anfügung  der  niederen  Theile  auf  Gmnd  der 
Verleiblichung,   die  dann  im  Gegensatze   zu  dem  von  oben 
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(bekommenen  und  dorthin  blickenden  Geiste  das  nach  unten 
Gerichtete  darstellen.  Innerhalb  des  Lebensprocesses  aber 
bilden  alle  Theile  der  Seele  eine  intensive  Einheit,  und  dies 
nun  wieder  unbeschadet  der  Trennbarkeit  des  besseren  Theiles 
von  den  schlechteren  ^).  Gegenüber  der  Auffassung  eines 
Nebeneinander  der  Theile  bestreitet  er  die  Auffassung,  dass 
Eindrücke  von  einem  Theile  der  Seele  auf  den  anderen  gleich-  '»^  '^ 
sara  mechanisch  übertragen  werden;  darum  ist  er  gegen  die  ^^*^'^^^^' 
Annahme  eines  leitenden  Theiles  {fjysuovr/,öv) ,  weil  es  zur  ^^' ^  »,^/ 
Erklärung  der  Bewusstheit  nicht  erst  einer  Fortleitung  des 
Eindruckes  von  Theil  zu  Theil  dorthin  bedürfe  (IV,  2,  2);  da- 
bei würde  ja  doch  kein  einzelner  der  Theile  anzugeben  wissen, 
wo  der  Eindruck  m'sprünglich  stattgefunden  habe;  da  ferner 
nicht  alle  diese  Theile  specifische  Empfindungsorgane  seien, 
würde  der  Eindruck  auf  dem  Wege  seinen  Charakter  als  Em- 
pfindung einbüssen  müssen  [93].  Seelische  Vorgänge,  au  denen 
verschiedene  „Theile"  zusammenwirken,  sind  eine  dynamische 
Einheit  verschiedener  Functionsweisen  bei  denen  die  Seele 
nicht  receptiv,  sondern  zugleich  und  zumal  in  verschiedener 
Bethätigungsweise  wirksam  ist,  e    :  ,.  i_c 

In  der  Erkenntnisslehre  hebt   Plotin   im   Gegensatze  ■■« 

zum    Naturalismus   wieder    die    seelische    Eigenartigkeit    der  •' 

Empfindung  hervor.  Sie  soll  nicht  wesentlich  ein  Bestimmt- 
werdeu  durch  Aeusseres,  sondern  eine  auf  Grund  oder  bei  Ge- 
legenheit der  körperlichen  Affection  ausgelöste  Selbstthätigkeit  ** 
der  Seele  sein.  Unter  ausdrücklicher  Ablehnung  der  Lehre 
von  den  Abdrücken  der  Dinge  in  der  Seele  (IV,  3,  26)  be- 
trachtet er  sie  als  ein  die  leibliche  Affection  begleitendes 
ürtheil  von  Seiten  der  Seele,  aber  ohne  Mitleidenschaft  der- 
selben (III,  6,  1),  und  weiss  von  hier  aus  namentlich  den 
synthetischen  Factor,  der  in  der  Empfindung  und  Wahrneh- 
mung wirkt,  herauszuheben,  wobei  er  freilich  übertreibend 
eine  Einseitigkeit  gegen  die  andere  setzt.  Die  Theorie  der 
Ein-  und  Abdrücke,  führt  er  aus,  erklärt  nicht,  wie  die  Seele 
überhaupt  dazu  kommt,  nach  aussen  zu  blicken  oder  das  Ding 


j-^.«.iti  ..'■>. 


1)  I,  1,  12;  n,  9,  2;  IV,  3,  31. 
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in  der  Entfernung  zu  sehen  oder  als  Grösse  und  überhaupt 
als  äusseres  Ding  anstatt  als  inneres  Bild  eines  solchen  ^). 
Allerdings  müssen  der  Seele  innerhalb  der  Sinnenwelt  Em- 
pfindungen durch  körperliche  Einwirkungen  geschehen  (IV,  5, 1) ; 
es  ist  ihr  aber  wesentlich,  mit  ihrer  eigenen  Natur  da- 
bei thätig  zu  sein,  da  jede  Erkenntniss  der  Seele  sich  nur 
dem  Grade  nach  von  ihrer  höchsten  Bethätigungsweise  unter- 
scheidet. Schon  Sinne  wie  Geruch  und  Geschmack  erleiden 
nicht  nur  die  Objecte,  sondern  unterscheiden  sie  nach  ihren 
Bestimmtheiten  (IV,  6,  2).  Hören  beruht  auf  der  spontanen 
Kraft,  mit  welcher  die  Seele  bei  Gelegenheit  des  Schalles 
„gleichsam  die  in  Luft  geschriebenen  Buchstaben"  zu  lesen 
vermag.  Zu  einer  bestimmteren  positiven  Fassung  der  Theorie 
kommt  eä  in  der  plotinischen  Empfindungslehre  nicht.  Nur 
polemisch  wird  ausgeführt,  dass  das  Medium  nichts  ausmache, 
sondern  höchstens  nichts  hindere.  Zu  sehen,  heisst  es,  ver- 
mag man  dadurch  dass  die  vor  dem  Auge  befindliche  Luft 
erleuchtet  wird;  man  würde  aber  die  Erleuchtung  auch  ohne 
die  Luft  haben  (IV,  5,  1.  2,  vgl.  4).  Die  körperliche  Ueber- 
tragung  ferner  durch  Abdmck  des  Dinges  in  der  Luft  erklärt 
nicht  das  Sehen  des  Dinges  als  Ganzen,  zumal  bei  der  Klein- 
heit des  Auges,  noch  auch,  wie  dasselbe  Object  gleichzeitig 
von  vielen  erblickt  werden  kann  (ebd.  3).  Die  Seele  bedarf 
auch  nicht  des  Lichtes  wie  eines  Stabes  zur  Berührung  des 
Dinges.  Sehen  ist  vielmehr  ein  Hinauswirken  der  Sehkraft 
nach  dem  Objecte  hin  durch  das  Licht  hindurch,  womit  sie 
die  Form  des  Dinges  in  sich  aufnimmt  und  ausgestaltet  (IV, 
5,  4;  4,  23).  Das  einzig  nothweudige  Medium  dabei  ist  das 
Sinnesorgan,  welches,  als  materiell,  von  den  Dingen  afficirt 
wird  und,  als  Organ  der  Erkenntniss,  „weder  identisch  ist 
mit  dem  Erkennenden  noch  mit  dem  was  erkannt  werden  soll, 
wohl  aber  geeignet,  jedem  von  beiden  ähnlich  zu  werden; 
dem  Aeusseren  dadui;ph  dass  es  afficii't  wird,  dem  Inneren  da- 
durch   dass  seine  Affection  eine  Form  wird"   (4,  23).    Die 


1)  IV,  6,  1.     Zum  ersten  Male  taucht  hier  etwas  auf  von  dem  Pro- 
Llem  der  sogen.  Projectiou  der  Empfuiduug. 
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Perception  der  letzteren  von  Seiten  der  Seele  ist  nun  schon 
ein  intellectueller  Act  und  nur  als  solcher  die  Grundlage 
der  eigentlichen  Denkthätigkeit  (I,  1,  7)  ^)  [94]. 

So  wenig  wie  die  Empfindung  beruht  für  Plotin  nun  auch  fyu-^c. 
das  Gedächtniss  auf  Eindrücken  in  der  Seele  (IV,  6,  1;  3,  26); 
es  ist  ihm  ebenfalls  eine  Kraft  derselben,  nicht  aber  ein  Hin- 
nehmen, wofür  er  auf  die  Thatsache  des  selbständigen  Be- 
sinnens hinweist  (6,  3).  Die  Seele  selbst  ist  es,  welche  den 
Eindruck  bewahrt  oder  verwirft  und  die  Erinnerung  somit 
noch  in  höherem  Grade  rein  seelisch  als  die  Empfindung.  Der 
Einfluss  des  Leibes  auch  auf  diese  Verhältnisse  beweist  nichts 
dagegen ;  er  kann  wegen  seiner  Veränderlichkeit  wohl  hindernd 
eingreifen  (vergessen  machen),  nicht  aber  positiv  Erinnerung 
bedingen.  Die  verschiedenen  Seelenvermögen  haben  nun  nicht 
schon  jedes  durch  sich  selbst  die  Fähigkeit  der  Erinnerung 
an  ihre  Zustände  (3,  28):  haben  doch  die  besten  Denker  nicht 
immer  auch  die  beste  Erinnerung  des  Gedachten  u.  dgl.  Die 
Erinnerung  ist  vielmehr  vermittelt  durch  die  Anschauung  {cpav- 
raaTi'/iöv  29),  die  sowohl  Eindrücke  wie  Gedanken  festhält, 
letztere  auf  Grund  des  discursiven  Charakters  (/lo;'og),  in  wel- 
chen der  seiner  Natur  nach  einheitliche  Gedanke  bei  seiner 
Entfaltung  überzugehen  hat;  er  zeigt  sich  so  dem  Anschauungs- 
vermögen wie  in  einem  Spiegel.  Der  obere  und  der  untere 
Theil  der  Seele  haben  jeder  seine  besonderen  Erinnerungen, 
daher  beim  Abscheiden  aus  der  Leiblichkeit  nur  die  des 
oberen  beharren  (30.  32).  Man  erkennt  in  diesem  Theile  der 
plotinischen  Lehre  unschwer  die  Anlehnung  an  aristotelische 
Bestimmungen. 

Zwischen  der  Wahrnehmung  einerseits  und  der  intuitiven     XoyN^^Mos 
begriifschauenden  Vernunft   {vovq)  andrerseits  steht  auch  bei   ärV\A   ycot 


1)  Als  einen  Beweis  für  die  Selbständigkeit  der  Seele  und  ihre  Un- 
afficirbarkeit  betrachtet  Plotin  aucli  die  Thatsache  der  Localisirbarkeit 
der  Empfindungen.  Litte  die  Seele  die  Empfindung  im  eigontliclien  Sinne 
selbst,  so  müsste  man  sie  überall,  wo  sie  selbst  ist,  enipfiudeu,  sonach 
im  ganzen  Leibe.  Sie  erkennt  aber  nur  die  Emjifindung  imd  locahsirt 
de  an  der  Stelle  des  Eindrucks,    Richter  a.  a.  0.  S.  G5.  G8, 


^i^S 
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Plotiu  das  d i s c u r s i V e  Deukeu  {diavor^zi/M').   Die  Vernunft 
als  Vermögen  der  Intuition  ist  in  allen  Individuen  dieselbe, 
die  Art  jedoch,  wie  ihr  Inhalt  im  bewussten  discursiven  Denken 
zur  Geltung  kommt,  ist  individuell   verschieden  (I,  1,  8),  je 
np,ch  dem  Grade,  in  welchem   die  Seele  nach  oben  oder  nach 
unten  gerichtet  ist  (IV,  9,  4  f.).     Demgemäss  wird   auch   das 
logische  Denken,    welches   die  von  der  Erfahrung   gegebenen 
Typen  auf  Grund  ihrer  Wesensverwandtschaft  mit  der  Vernunft 
nach    deren    Ideen    begrifflich    ausdeutet  (I,  1,  9;  V,  3,  2  f.) 
sich    der  begrifflichen  Vervollkommnung   mehr   oder  weniger 
annähern.     Die  Vernunft  selbst  freilich  haben  wir  nur,  sofern 
wir  im  Stande  sind,  ihren  Inhalt  (die  Ideen)  zu  schauen  oder 
ihm  gemäss  zu  handeln.     Denn   die  Vernunft  ist  nicht  bloss 
eine  Kraft  der  Seele,  sondern  etwas  Lebendes  und  Göttliches 
für  sich,  früher  als  die  Seele  (III,  8,  8;  V,  9,  4).     Sie  ist 
dasjenige,  in  welchem  Denken  und  Gedachtes  identisch   sind, 
welches  sich  selbst   und   das  was   in   ihm  liegt,   erkennt  in 
intellectueller  Anschauung   ohne    den   Gegensatz    von  Subject 
und  Object;  sie  ist  die  Wahrheit,    welche  das   was  sie  sagt 
selbst  ist  (V,  3,  3  f.).     In  diesem   reinen  Denken  sind  dalier 
auch  wir  selbst  Einheit  des  Schauenden  und  Geschauten.   Dies 
ist  eine  unmittelbare  Berührung,  ein  Einswerden  mit  der  Idee 
als  dem  ursprünglichen  Denken   oder  Schauen  selbst,  jenseits 
alles    discursiven ,    daher  wortlos  und   begrifflos  (V,  3,  10  f.). 
(Im  Handeln    dagegen   blickt    die  Seele   „wie    Fremdes   auf 
Fremdes"  III,  8,  6;  V,  3,  6  f.).     Das  logische  discursive  Den- 
ken geht  im  Gegensatze    dazu   aus   dieser  Einheit  heraus  in, 
das  Verhältniss  von  Subject  und  Object  (V,  3,  10;  III,  9,  3). 
Dieses  logische   Zerlegen   des  intellectuell  angeschauten  Ver- 
nimftinhaltes  im  Begriffe  (IV,  3,  30)    ist   nothwendig,    weil 
eben  nur  ein  „Theil"  der  Seele  als  reiner  Geist  „oben"  ist, 
während  ein  anderer  nach  „unten"  sieht  und  zwischen  diesen 
ein   dritter   (eben    der    logisch    denkende)   in  der  Mitte  steht 
(II,  9,  2).     Das  dauernde  Schauen  kommt   für  den  Menschen 
erst,  wenn  er  von  keiner  Unruhe   des  Leibes   mehr  belästigt j 
wird,  (VI,  9,  10).     Im  Denken  dagegen  tritt  an  die  Stelle  des 
unmittelbaren  Habens  und  Treffens  das  Ueberlogen  (IV,  3, 18)J 
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sowie  andrerseits  das  Vergessen  (VI,  7,  3).  Die  Denktbätig- 
keit,  in  der  Mitte  zwischen  Sinnlichkeit  und  Vernunft,  urtheilt 
über  die  Auschauimgsbilder  auf  Grund  der  von  der  Vernunft 
ihr  zukommenden  Ideen,  womit  sie  einerseits  die  an  sich  ein- 
heitliche Erkeuntniss  der  Vernunft  zur  discursiven  Vielheit 
ausgestaltet,  andrerseits  auch  den  ruhenden  Eindruck  des  sinn- 
lichen Anschauungsbildes  vermittelst  des  Urtheiles  zertbeilt 
und  flüssig  macht.  Der  üebergang  vom  möglichen  zum  wirk- 
lichen Denken  gilt  nur  für  dieses  mittlere  Gebiet,  während 
die  Vernunft  an  sich  reine  Energie  ist  (II,  5,  3).  Die  Seele 
selbst  verhält  sich  dabei  zur  Vernunft  und  zum  Begriff  als 
Materie,  die  von  ihnen  gestaltet  und  zu  besserer  Form  über- 
geführt wird  (ebd.  4,  3)  ^). 

Das  Affectleben  der  Seele  steht  für  Plotin  in  der  ^ffe^^ 
Hauptsache  unter  dem  Gesichtspunkte  der  Frage,  wie  mit  sei- 
nen Thatsachen  die  ünafficirbarkeit  des  Geistes  zu  vereinbaren 
sei.  Seine  Erklärung  von  Lust  und  Schmerz  ist  eine  Aus- 
deutung der  platonischen  (s.  o.  I,  1.  S.  229)  im  Sinne  der 
ethischen  Fassung  des  psychologischen  Gegensatzes.  Wenn 
das  Schlechtere ,  der  Leib ,  an  der  Seele  als  dem  Besseren 
Theil  nimmt,  und  doch  nur  eine  Spur  davon  erlangen  kann, 
so  ist  diese  versuchte  aber  misslingeude  Vereinigung  die  Ur- 
sache des  Schmerzes,  dieser  somit  ein  Bewusstsein  von  der 
Lockerung  des  Bandes  von  Leib  und  Seele,  wie  andrerseits 
die  Lust  das  Innewerden  von  der  Wiedereinfügung  des  Bildes 
der  Seele  in  den  Leib  (IV,  4,  18  f.),  gelegentlich  aber  auch 
das  Bewusstsein  der  Thatsache,  dass  die  Seele  etwas  ihrer 
höheren  Natur  Verwandtes  erblickt  (I,  6,  2).  Den  Affect  (das 
Leiden)  hat  dabei  der  Leib,  die  Erkenntniss  aber  die  Seele 
wegen  ihrer  Nachbarschaft;  sie  leidet  nicht  selbst  Schmerz 
oder  Lust,  sondern  bringt  sie  sich  zum  Bewusstsein,  wobei 
sie   beim   Schmerz,   wie   man   an  der  Zusammeuziehung  des 


.Acl     /». 


1)  Die  Bestimmung  der  einzelnen  unterschiedenen  Thätiglcciten  inner- 
halb dieses  Gebietes,  cFo^«,  Siävom,  niartg  (s.  Kirchner,  die  Pliilos. 
d.  Plotin  [Halle  1854].  134  f.)  hat  den  platonischen  Ansichten  gegenüber 


nichts  Eigenthümliches. 
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Organes  sieht,  den  Körper  von  der  Ursache  zu  entfernen  sucht 
(III,  G,  3 ;  IV,  4,  20).     Freilich  reine  zuschauende  Vorstellung 
vermag  die  Seele  im  Affecte  doch  nicht  zu  bleiben;  es  ist  in 
ihr  z.  B.  bei  Furcht   etwas   von   einer  ungeordneten   dunkeln 
Vorstellung,  ununterscheidbare  Anschauung,  wasPlotiu  auf  Rech- 
nung der  Anschauung  oder  Phantasie  setzen  will  (IV,  2,  28), 
obgleich  er  diese  anderwärts  nachdrücklich  als   ein  rein   gei- 
stiges Vermögen   bezeichnet.     Die  körperliche   Erregung  (von 
der  vegetativen  Seele  her)  soll  nämlich  im  Affecte  die  Ver- 
anlassung sein,   dass  die  Phantasie  die  Seele  in  den  Zustand 
eines  solchen  Körpers  hineinzieht.     Das   Gallige  und  Bittere 
z.  B.,    was    durch    die   vegetative   Kraft    in   den   Organismus 
kommt,  sei  als  solches  schon  eine  „Spur"  der  Seele  und  da- 
durch soll  die  Möglichkeit  eines  Ineinandergreifens  der  seelischen 
und  leiblichen  Affection  z.  B.  in  Zorne  erklärt  werden.    Schon 
aus  dem   lebenden  Leibe  als  solchem   nämlich   entsteht  Ver- 
langen, indem  er  nach  Lust  strebt  in  Folge  der  Mühsal  oder 
nach  Erfüllung  in  Folge  des  Mangels.     Dieses  wird  nun  von 
der  schon   im  Körper  als   solchen   vorhandenen   „Spur"   der 
Seele  (d.  h.  von  der  vegetativen  Kraft)  als  bestimmtes  Begehren 
erkannt  und  richtig  zu  leiten  gesucht.   Dieser  Zustand  wieder 
wird  Gegenstand  der  Empfindung  und  auf  Grund  dessen  lässt  die 
Phantasie,  die  von  dieser  aus  ihrerseits  bedingt  ist,  die  Seele 
an  dem  Zustande  Theil  nehmen ;  ein  Vorgang,  der  beim  sinn- 
lichen Begehren  wie  beim  eigentlichen  Affect  im  Wesentlichen 
der  gleiche  ist  ^).     Plotin  sucht  eben,  wie  in  der  Welt  über- 
haupt,  so  auch  im  Menschen  das  Zusammenwirken   des  Ent- 
gegengesetztesten   durcli  Einfügung   abgestufter   Mittelglieder 
begreiflich    zu    machen.     Wie   die  Phantasie  von  unten   her, 
so  vermag  auch  der  Geist  von  sich  aus  geistige  Gefühle  und 
Triebe  in  der  Seele  zu  erwecken,  z.  B.  Lust  am  Besitze  des 
Wissens  und  Verlangen  danach ;  auch  Erscheinungen  wie  Zorn 
beim    Anblicke    fremden    Unrechtes  u.  dgl.    gehören    hierher, 
besonders   aber   der   Eros,    die   Liebe   als   sinnliche   Wurzel 


1)  IV,  4,  20.  21.  28. 
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idealer  Stimmungen  und  Strebungen  in  Bezug  auf  rein  geistige 
Güter  1). 

Den  Vorzug  des  theoretischen  Lebens  vor  dem  praktischen  ■fvwof 
behauptet  Plotin  namentlich  durch  den  Satz ,  dass  das  Han- 
deln nur  ein  niederer  Ersatz  für  das  Schauen  sei,  bei  denen 
nämlich,  welche  zu  letzterem  nicht  Kraft  genug  haben  (III, 
8,  4,  vgl.  5,  2  f.).  Die  Frage  nach  dem  Wesen  des  Wollens 
aber  geht  bei  ihm  ganz  auf  in  die  Untersuchung  des  Wesens  -  ' 

der  Freiheit,  wobei  Plotin,  wie  sich  denken  lässt,  dem  De-  .  ^  ,^ 
terminismus  gegenüber  die  absolute  Selbständigkeit  des  Geistes  ^^^^,,^ 
im  Unterschiede  von  der  niederen  Seele  behauptet.  Hand- 
lungen aus  Aflfecten  heraus  können  so  wenig  für  uns  unsere 
eigenste  That  {ecp'  fjutv)  gelten,  wie  die  von  Kindern,  Wahn- 
sinnigen, Thieren  und  leblosen  Dingen;  von  den  Handlungen 
aus  Eeflexion  aber  kommen  im  Sinne  der  Freiheit  nur  die- 
jenigen in  Betracht,  welche  aus  richtigem  Denken,  also  aus 
rein  geistiger  Thätigkeit  entspringen,  und  zwar  in  dem  Sinne 
dass  diese  nicht  unter  sondern  über  dem  Einflüsse  sowohl 
sinnlicher  wie  intellectueller  Begehrungen  steht  (VI ,  8 ,  2). 
Ueberhaupt  aber  besteht  die  Freiheit  nicht  bloss  in  der 
Priorität  des  Erkenneus  vor  dem  Handeln,  sondern  lediglich 
in  der  Weise,  dass  das  Denken  und  Erkennen  als  solches  als  That 
gesetzt  wird;  sie  reicht  auch  nur  bis  zu  der  Grenze,  von  der  aus 
sich  ihre  Einsichten  in  Entschlüsse  und  Handlungen  umsetzen. 
Die  Vernunft  also  ist  frei  aus  der  Nothwendigkeit  ilirer  Natur 
heraus,  nur  dass,  weil  ihre  Natur  durch  sie  selbst  bedingt 
ist,  bei  ihr  Freiheit  und  Nothwendigkeit  zusammenfallen. 
Diese  formalen  Bestimmungen  ergänzen  sich  durch  die  andere, 
dass  dasjenige  was  ihr  Wesen  ausmacht,  nichts  anderes  ist 
als  das  Streben  nach  dem  höchsten  Guten,  Von  hier  aus  kann 
dann  allerdings  auch  im  abgeleiteten  Sinne  von  Freiheit  im 
Handeln  gesprochen  werden,  da  nämlich,  wo  die  Seele  aus- 
schliesslich unter  Anleitung  der  Vernunft  handelt,  gleichviel 
ob  sie  mit  ihrem  Handeln  Erfolg  hat  oder  niclit  (ebd.  3.  4.  5). 
Insofern  ist  also  das  tugendhafte  Handeln  frei,  da  in  ihm  die 


1)  Kirchner  143.  157  f. 
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zum  dauernden  Zustande  gewordene  Vernunft  wirkt  und  die 
Knechtschaft  von  Seiten  der  früheren  Untugenden  aufhebt 
(in,  1,  9).  Aus  diesen  Bestimmungen  folgt  nun  aber  nicht, 
dass  Thaten  der  Bösen  nicht  auf  Rechnung  ihrer  Freiheit 
kämGn  und  etwa  der  Vorsehung  zur  Last  fielen.  Vielmehr  sind 
diese  erst  das  irdische  Resultat  einer  vorirdischen  That 
der  Seele  selbst,  aus  einem  Zustande  herstammend,  in  wel- 
chem jede  Seele  es  noch  in  ihrer  Macht  hatte,  wie  sie  sich 
nach  oben  oder  nach  unten  strebend  zur  Welt  stellen  wollte 
(III,  2,  7;  1,  8).  Damit  erst  ist  dann  der  Zwang  durch 
Temperament  u.  dgl.  gesetzt.  Edle  Menschen  thun  das  Gute 
aus  freier  Selbstbestimmung;  die  anderen,  soweit  sie  auf- 
athmen,  sobald  sie  einmal  Gelegenheit  dazu  haben  (III,  1,  9). 
Der  wahrhaft  Freie  strebt  nicht  einmal  im  eigentlichen  Sinne 
danach,  sondern  er  ist  sich  selbst  das  Gute  durch  das  was  er 
hat,  die  reine  auf  das  Jenseitige  gerichtete  Denkthätigkeit 
(I,  4,  4).  Aeussere  Güter  werden  von  dem  Freien  desshalb 
gar  nicht  positiv  gewollt,  sondern  bloss  nicht  verschmäht 
(ebd.  6). 

Alle  ethischen  Bestimmtheiten  haben  das  gemein,  dass  sie 
in  die  Verhältnisse  des  organischen  Lebens  Maass  und  Ordnung 
bringen.  Unter  diesem  Gesichtspunkte  steht  dem  Plotin  na- 
mentlich die  Lehre  von  der  Tugend,  die  er  mit  Plato  auf- 
fasst  als  Harmonie  der  Seelentheile  auf  Grund  ihres  Gehorsams 
gegenüber  der  Vernunft  (III,  6,  2,  vgl.  II,  3,  8).  Das  Gute 
besitzt  die  Seele  als  ihr  Wesen,  das  Böse  aber  als  Accidens 
(durch  Wirkung  äusserer  Umstände,  I,  8,  12).  Die  Quelle 
aller  Tugenden  ist  für  die  Seele  die  Abwendung  vom  Leib- 
lichen und  das  Hinblicken  zu  dem  ihr  Verwandten,  dem  In- 
halte der  Vernunft.  In  diesem  Sinne  ist  die  Tugend  Läute- 
rung {■/.€( !h(0(ng,  I,  2,  3  f.;  6,  6)  auf  Grund  des  allem  Affect- 
leben  entrückten  in  sich  gekehrt  Seins,  in  welchem  der  Geist 
seine  Wahrheit  und  göttliche  Wesenheit  hat  [95]. 

Die  Tendenz  der  plotinischen  Psychologie  ist,  wie  man 
sieht,  im  Wesentlichen  platonisch ,  ihre  Ausführung  nicht  ohne 
Heranziehung    einer    Anzahl    aristotelischer   Unterscheidungen  j 
und  Begriffsbestimmungen  zu  Stande  gekommen.   Die  psycho- 


'  ,,-fv-,  hui 
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logischen  Resultate  der  empirischen  und  medicinischen  For- 
schung lässt  Plotiu  ^) ,  soweit  sie  seinen  Grundanschauungen 
nicht  widersprechen,  bestehen  ohne  viel  Notiz  davon  zu  neh- 
men. Von  ihm  selbst  hat  die  Psychologie  nach  allem  was  an 
erfahrungsmässiger  Bestimmung  seelischer  Zustände  und  Zu- 
sammenhänge schon  versucht  worden  war,  einen  Zuwachs  nicht 
sowohl  an  neuen  Beobachtungen  als  vielmehr  an  idealisti- 
schen Ausdeutungen  der  bisherigen  erhalten.  Nur  in  einer 
wichtigen  Beziehung  kommt  Plotin  auch  nach  jener  Seite 
hin  ein  schöpferisches  Verdienst  zu.  Erst  bei  ihm  nämlich, 
noch  am  Ausgange  der  antiken  Speculation,  gelangt  derjenige 
psychologische  Begriff  zur  klaren  Ausgestaltung,  der  nachmals 
in  der  neueren  Philosophie  von  tiefgehendster  Bedeutung  wer- 
den sollte :  der  Begriff  des  B  e  w  u  s st se  i  n  s.  Um  das  Eigen-  r.^c u tu. 
thümliche  dieser  Leistung  im  entsprechenden  Zusammenhange 
erscheinen  zu  lassen,  soll  an  dieser  Stelle  eine  Uebersicht 
über  die  Art  und  Weise  vorausgeschickt  werden,  wie  die  Er- 
kenntniss  jenes  Begriffes  in  der  Entwickelung  des  antiken  Den- 
kens sich  allmälig  mehr  und  mehr  angebahnt  hat. 


Drittes  Kapitel. 

Die  Herausbildung  des  Bewusstseinsbegriffes  2). 


Dass  die  Bewusstseinsthätigkeit ,  welche  einerseits  als 
innerer  Sinn  die  gegebenen  Vorgänge  des  eigenen  Seelenlebens 
wahrnimmt  und  unterscheidet,  andrerseits  als  synthetische 
Thätigkeit    und  Grund   der   Apperception   dieselben   im  spon- 


1)  Wie  auch  seiue  Scludo;  vgl.  Maerob.  Sat.  VII,  11,4  die  Erklärung 
vou  Aftecteu. 

2)  Das  Näclistfolgemle  ist  in  weiterer  Ausführung  selion  im  80.  Bande 
der  Zeitsehr.  f.  Pliil.  u.  phil.  Krit.,  S.  213  ff.,  von  mir  behandelt  worden, 
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tanen  Denken  und  Handeln  verarbeitet,  überall  wo  Menseben 
denken  und  bandeln,  vorbanden  war  und  wirkte,  hat  nicbt 
zugleich  bedingt,  dass  sie  auch  schon  in  diesem  ihrem  Dasein 
bemerkt  und  beachtet  worden  wäre,  vielmehr  waren  dem  nacli 
innen  gekehrten  Blicke  der  Stoff  und  die  Kesultate  derselben 
früher  gegenständlich  geworden  als  die  synthetische  Thätigkeit 
des  Bewusstseins  als  solche.  Weil  indess  neben  dem  seelischen 
Inlialte  die  Unterscheidung  seines  Daseins  und  Besitzes  selbst 
schon  als  psychologischer  Vorgang  auftreten  kann  (z.  B.  da 
wo  bei  der  Erinnerung  an  einen  Eindruck  die  Thatsache  des 
Eriunerns  als  solche  mit  und  neben  dem  Inhalte  der  Erinne- 
rung sich  einstellt),  so  liegt  es  nahe,  dass  die  psychologische 
BeobachtuDg  auch  schon  vor  dem  dauernden  Gewahrwerden 
der  eigentlichen'  Bewusstseinsthätigkeit  doch  das  Bewussthaben 
gewisser  Inhalte  als  solches  hier  und  da  mit  erfassen  und  nur 
eben  s.  z,  s.  in  diese  bestimmten  Inhalte  als  specifische  Eigen- 
thümlichkeit  eingeschmolzen,  noch  nicht  aber  losgelöst  von 
denselben,  noch  nicht  ihnen  gegenübergestellt  in  seiner  all- 
gemeinen Beschaffenheit  erkennen  wird.  Als  die  älteste  Spur 
dieser  Thatsache  dürfte  in  der  griechischen  Philosophie  die 
Unterscheidung  anzusehen  sein,  die  Parmeni des  macht  zwischen 
dem  Denken  und  seinem  Inhalte  oder,  wie  er  das  Verhältniss 
in  seiner  noch  ungeschulten  Terminologie  ausdrückt,  zwischen 
dem  Denken  und  dem  im  Worte  hervortretenden  Sein  des- 
selben ^).  Dem  Sein  des  Begriffes,  wie  es  im  Worte  zu  Tage 
liegt,  wird  hier  ausdrücklich  sein  Gedachtwerden  entgegen- 
gesetzt und  zugleich  mit  dieser  Entgegensetzung  ihre  un- 
trennbare Identität  behauptet,  d.  li.  es  wird  thatsächlich  von 
dem  Inhalte  des  Gedachten  das  Bewussthaben  dieses  Inhaltes 
unterschieden. 

Im  Uebrigen  war  die  vorplatonische  Erkcnntnisslehre  im 
Allgemeinen  nicht  in  der  Lage,  eine  ursprüngliche  synthetische 
Thätigkeit  auf  geistigem  Gebiete  zu  bemerken.  Wahrnehmen 
und  Denken  hat  sie  zwar  bereits  als  zwei  verschiedene  Arten 


1)  Parmon.  frjL^m.  ed.  Karsten,  v.  94:  ov  yctQ  liviv  roß  iövrog  h  üj 
ntffUTiafxtvov  (arca  EtQijaftg  ro  voeTv. 
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des  Erkennens  aufgestellt,  aber  da  wo  es  sich  darum  handelt, 
das  Wesen  des  Denkens  psychologisch  in  seinem  Verhältnisse 
zur  Wahrnehmung  und  zu  den  Aussendingen  aufzufassen, 
construirt  sie  (mit  Ausnahme  des  Anaxagoras)  immer  nur  eine 
besondere  Art  von  Wechselwirkung,  die  zwischen  der  physio- 
logischen Bedingung  des  Denkens  oder  der  Seele  als  Feuer, 
Blut,  Luft  u.  dgl.  und  den  Aussendingen  bestehen  soll  (s.  o. 
I,  1.  S.  134  f.).  Die  erste  fruchtbare  Spur  einer  wirklichen 
Theorie  des  Bewusstseins  findet  sich  auf  dem  dualistischen 
Standpunkte  bei  Plato  in  seiner  Theorie  der  Wahrnehmung 
(s.  ebd.  S.  209  f.).  Das  Dasein  des  Eindruckes  wird  hier  von 
seinem  Bewusstwerden  insofern  unterschieden,  als  noch  von 
Seiten  der  Seele  eine  Aufnahme  desselben  vom  Organismus 
her  stattfindet,  nur  dass  Plato  noch,  gegenüber  der  leiblichen 
Seite  des  Empfindung  erzeugenden  Processes  das  Zustande- 
kommen der  Empfindung  als  psychischen  Inhaltes  von  vorn- 
herein mit  deren  Bewusstwerden  als  dasselbe  betrachtet.  Die 
synthetische  Wirksamkeit  des  Bewusstseins  ferner  erkennt 
Plato  vom  erkenntnisstheoretischen  Standpunkte  da  wo  er 
(Theaet.  184  C  f.)  bemerkt,  dass  zur  Erkenntniss  ausser  dem 
Gegebensein  der  Sinneseindrücke  noch  ihre  Zusammenfassung 
und  Vergleichung  gehört;  zu  diesem  Zwecke  sei  auf  einen 
besonderen  Begriff,  den  der  Seele  oder  wie  er  sonst  heissen 
möge,  zurückzugehen^).  „Das  Wesen  und  die  Art  ihres 
Seins,  sowie  den  Gegensatz  gegeneinander  und  wiederum  das 
Wesen  des  Gegensatzes  sucht  die  Seele  selbst  zu  erforschen 
durch  Insichgeheu  und  Vergleichung  derselben  mit  einander."  ^) 
Am  meisten  jedoch  findet  man  bei  Plato  (wie  auch  in  der 
gewöhnlichen  Eedeweise  schon  vor  ihm)  die  apperceptive 
Thätigkeit  des  Bewusstseins  mitbezeichnet  und  mitgemeint  in 
den  Ausdrücken  für  die  eigentliche  Denkthätigkeit  selbst 


1)  Plat.  Theaet.  184  D:  tig  fxiav  tiva  id(av,  flrs  tjjvxw  ^'^^  ^^t,  i9tt 

Xcditv    ....    i~VVTtlVil,. 

2)  Ebd.  186  B:    avji]  ^i  ^i'xh    innvtovau    xcil    aiußükXuvaa    tiqos 
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{vovg ,  voTjaig  und  voeiv  ^).  Seine  Lehre  von  der  Wieder- 
erinnerung {dvdiiiviijoig,  s.  0.  I,  1.  S.  198)  ist  eine  nocli  halb 
mythische  Theorie  von  der  Entstehung  des  Bewusstseins  in 
der  Beschränkung  desselben  auf  allgemeine  und  abstracto 
Denkinhalte,  wobei  noch  der  Begriff  des  Bewusstseins  durch 
den  annähernd  zutreffenden  der  Erinnerung  ersetzt  wird,  der 
nun  freilich  wegen  seiner  Unzulänglichkeit  ihm  das  psycho- 
logische Problem  selbst  wieder  verdunkelte.  Wo  es  sich  hin- 
gegen lediglich  um  die  Gegenüberstellung  des  Bewusstseins 
zu  seinem  Inhalte  handelt,  braucht  Plato  regelmässig  die  ge- 
nannten Ausdrücke  der  Denkthätigkeit  als  Ersatz  dafür  ^). 

Auch  Aristoteles,  der  Schöpfer  einer  neuen  philosophischen 
Terminologie,  ist  in  diesem  Punkte  nicht  viel  weiter  gekommen. 
Zwar  behandelt-  er,  wie  wir  gesehen  haben  (s.  o.  S.  43  und  65) 
die  Unterschiede  zwischen  einem  seelischen  Inhalte  als  inneru 
Zustand  und  dem  Bewusstwerden  desselben  als  einem  Wissen 
um  ihn,  ausdrücklich  sowohl  im  Gebiete  der  Empfindung  als 
auch  für  Erkenntnisse  innerhalb  des  reinen  Denkens.  Er  hat 
aber  die  Gleichartigkeit  dieses  Verhältnisses  in  beiden  Gebie- 
ten zu  wenig  beachtet,  um  eine  besondere  psychologische 
Einsicht  daraus  zu  gewinnen.  Damit  hängt  es  auch  zusam- 
men, dass  ihm  namentlich  in  seiner  Behandlung  der  reinen 
Denkthätigkeit  der  Gegensatz  des  Bewussten  und  bewusst- 
macheudeu  Denkens  zum  unbewussten  Besitzen  der  Begriffe, 
wie  oben  gezeigt  worden  ist,  unter  dem  des  thätigen  und  des 
leidenden  Denkgeistes  {voüg  dyrad-i'jg  und  vovg  jraO'i]ri/.6g) 
verdeckt  bleibt.     Auch  bei  ihm  wird  der  Bewusstseinsbegrift' 


1)  Vgl.  die  Ausdrücko  des  gewölmliclion  griechischen  Sprachgebrauches 
für  die  bewusste  Apperception  einer  Saelie:   tv  vm  sxiiv  und   TiQoa^x^t,v 

TÖV    VOVV. 

2)  Ln  Philcbus  21  B,  wo  gelehrt  wird,  dass  zum  Glücke  nicht  nur 
der  Besitz,  sondern  auch  das  Bewusstsein  des  Wohlbefindens  gehört, 
heisst  es  z,  B. :    voöv    St    yt    xcu   fivtifi^v  ....  jxri  xfXTtj/x^vog   {ih},9ij, 

.  .  .  ef  ^cctosig  ^  fir]  ^ai^fig  aväyxT)  &t]  nov  ae  ayvouv,  xevöv  iivin  nd- 
a^g  (f()ovi^af.iog.  Andere  Bcisinole  s.  Zeitschr.  f.  Philosophie  a.  a.  0. 
S.  217  f.  Ebd.  218  über  das  im  Charmidos  behandelte  „Sehen  des 
Sehens"  imd  „Wissen  des  Gewussten". 
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für  das  sinnliche  wie  für  das  intelligible  Gebiet  der  Er- 
kenntniss  noch  in  den  Bezeichnungen  der  für  jedes  Gebiet 
charakteristischen  Erkenntnissweise  {hiev  aiGO^ijaig,  dort 
voug)  noch  mit  einbeschlossen  ^). 

Einen  Schritt  weiter  ist  man  indess  wenigstens  innerhalb 
der  peripatischeu  Schule  gelaugt.  Wenn  nämlich  Strato  die 
Unterscheidung  zwischen  dem  sinnlichen  und  dem  denkenden 
Theile  der  Seele  als  getrennter  Kräfte  aufhob,  so  that  er  dies 
in  der  Einsicht,  dass  das  Bewusstwerden  der  Inhalte  auf  jedem 
der  beiden  Gebiete  auf  Rechnung  einer  und  derselben  Seelen- 
thätigkeit  zu  setzen  sei  (s.  o.  S.  199  f.).  Um  Wahrnehmung  wirk- 
lich zu  haben,  muss  man  sie,  nach  Strato's  Ausdruck,  immer 
zugleich  denken;  die  Beispiele  die  er  dazu  anführt,  zeigen, 
dass  er  den  Unterschied  zwischen  bewusster  (appercipirter) 
und  unbewusster  Wahrnehmung  thatsächlich  kennt  und  in's 
Auge  fasst;  der  Begriff  des  Bewusstseins  selbst  freilich  bleibt 
auch  bei  ihm  noch  in  dem  des  Denkens  eingeschlossen.  In  glei- 
cher Deutlichkeit  sieht  Alexander  den  Unterschied  zwischen 
dem  Bekommen  der  Wahrnehmung  von  aussen  her  und  ihrem 
Bewusstwerden  im  seelischen  Innern.  Bei  ihm  wird  für  das 
Letztere  auch  ein  unterscheidender  Ausdruck,  nämlich  Mit- 
wahrnehmung {(jupaio&ijoig)  verwendet  2),  der  freilich,  wie 
schon  das  Wort  zeigt,  auch  nicht  über  das  Gebiet  des  Em- 
pfindens hinausreicht  ^). 

Die  Unterscheidung,  welche  Strato  machte,  zeigt  übrigens 
schon  den  Einfluss  der  stoischen  Schule,  die  unter  den  zur 


1)  Vgl.  z.  B.  1170  a  25  f.:  y.cu  Inl  tIöv  äXXwv  ofioioig  tari  rt  t6 
uia&tivta&ia  oTi  ivfQyouf^iv,  üara  ccia x)^c(voifxi&'  uv  6t t  afßx^u- 
vöfj,e^c(  xal  V  ooTfA,ev  ort  voovfxsv. 

2)  Alex.  Aplu-.  quacst.  m,  7.  S.  177,  14 Sp.  Vgl.  Pliilop.  d.  au. 
fol.  O^a  unt.:  Alexander  rag  /,itv  e'  ulaOrjang  twv  vnoxeifif'vwv  tcvrcug 
aiaS-t]Tiüv  ßovXtxca  tivccc  ävTiltjmixäg,  ji]v  6h  xoivijv  uXa d^i]G tv  xui- 
TfiJv  vnoxsifxiviüv  xcd  tGjv  IvfQyttwv  fivcci  ccfTihjnTixt'jv. 

3)  Vgl.  auch  Plut.  d.  coh.  ir,  4  von  dem  Peripatctikor  Hicronjmus 
(c.  250  V.  Chr.):  ov  (f.Tjat  yi^vo/n^vtjg  cdkä  yiytvrijxtvrii  xal  üüatjg  ni- 
Ox)-t]aiv  o^fjg  Eivttt. 
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Empfindung  thätigen  Factoren  (s.  o. S.  186  f. u.  209)  ;beson(lers  die 
didroia  liervorgehobeu  hatte,  durch  deren  (bewusstmachende) 
Wirksamkeit  der  Empfindung  erzeugende  Process  erst  zu  seinem 
Abschlüsse  gelange  ^).  In  ihr  lag  nach  Chrysipp  (Gal.  V,  215) 
die  Vorstellung  des  Ich  begründet.  Eine  erhebliche  Förderung 
des  Problems  finden  wir  aber  erst  bei  Galen,  und  zwar  ergiebt 
sie  sich  dort  aus  der  Untersuchung  über  den  Antheil  den  einerseits 
das  Empfindungsorgan,  andrerseits  die  wahrnehmende  Seele  am 
Processe  der  Empfindung  haben,  sowie  aus  dem  Versuche,  die  Be- 
reiche der  willkürlichen  und  unwillkürlichen  Bewegung  gegen 
einander  abzugrenzen.  An  der  Empfindung  unterscheidet  er  die 
qualitative  Veränderung  {dlloiwGLg)  des  Orgaues  durch  den 
äusseren  Eindruck  von  dem  Bewusstwerden  {didyvtoaig) 
derselben  in  der  Seele  (s.  o.  S.  191).  Dabei  fasst  er  das  Letz- 
tere als  die  Wirkung  einer  einheitlichen  gemeinsamen  Kraft 
oder  Fähigkeit,  welche  dem  Organe  vom  Princip  her  (von  der 
Seele)  zufliesst  ^).  Er  verschärft  sonach  die  aristotelische  An- 
sicht von  dem  Gemeinsinn  zu  dem  Begriffe  des  Bewusstseins, 
so  jedoch,  dass  er  auch  seinerseits  mit  demselben  innerhalb 
des  Gebietes  der  Empfindung  bleibt.  Eine  Ergänzung  dieses 
Mangels  bietet  zum  Theil  seine  Lehre  von  den  willkürlichen 
und  unwillkürlichen  Bewegungen.  Da  er,  wie  oben  (S.  273) 
o-ezeigt  wurde,  den  Unterschied  von  Keflex-  und  Willens- 
beweguugen  nicht  kennt  und  desshalb  die  Bewegungen  im 
Schlafe  u.  dgl.  zu  den  willkürlichen  Handlungen  rechnet,  so 
entsteht  ihm  auf  Anlass  dessen  die  Frage,  wie  es  zugehe,  dass 
wir  uns  dieser  trotz  ihrer  Vorsätzlichkeit  nicht  bewusst  sind: 
did  Tiva  ahlav  ov  ^caQa-Aolov^  ovf.iev  t fj  diavol a  jtoX- 
IwAic,  tCov  YMd-'  %//)>'  svEQyetüv  (IV,  444).  Der  Begriff  des 
TtaQu^A-olovOElv  tf  öiavoi'a  macht  hier,  wie  man  leicht  sieht, 
in  Verbindung  gebracht  mit  dem  oben  genannten  der  didyrco- 
Gig,  den  Begriff  des  Bewusstseins  nahezu  vollständig,  indem 


1)  Sext,   Math,  VIT,  424,   vgl.  Heinz e,    zur   Erlccnntuisslchro    der 
Stoilcer  22.    Plae.  pliil.  IV.  23. 

2)  \Ex  fitüg  SvritfiHoc;  xoivrjg  Tnivrcrv  röw  r(fa0^i]T>iQ((i>v  tx  r»]?  nnx^iS, 
lnt()(}eova)]g  V,  644. 
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er  zu  dem  Begriffe  der  Empfindungs  -  Apperceptiou  noch  das- 
jenige Moment  hinzufügt,  welches  in  dem  Bewussthalten  einer 
angefangenen  Bewegung  und  des  ihr  zu  Grunde  liegenden  Vor- 
satzes gegeben  ist.  Der  Ausdruck  selbst  {iTaoay.olovd^slv) 
bezeichnet  eine  neben  dem  seelischen  Inhalte  hergehende 
geistige  Thätigkeit,  setzt  also  dem  gegebenen  Inhalte  noch 
sein  Bewussthaben  unterscheidend  gegenüber.  Dass  jene  did- 
yvcoaig  und  dieses  Tiaoay.oXovd^eiv  sich  gegenseitig  zu  einem 
vollständigeren  Begriffe  ergänzen,  hat  Galen  selbst  freilich 
nicht  ausdrücklich  bemerkt;  er  ist  auch  nicht  der  Erste  und 
Einzige,  der  die  letztere  Bezeichnung  in  dem  angegebenen 
Sinne  verwendet;  aber  er  hat  jedenfalls  den  hier  in  Frage 
kommenden  psychologischen  Thatbestand  zuerst  schärfer  be- 
leuchtet. Die  Eigenthümlichkeit  des  Bewusstseins  bringt  er 
dabei  allerdings  nur  erst  nach  ihrer  allgemeinsten  und  am 
wenigsten  bestimmten  Seite  hin  zur  Darstellung,  da  er  weder 
die  unterscheidende  noch  die  synthetische  Wirksamkeit  inner- 
halb derselben  beachtet.  Auf  dieser  Stufe  ist  der  Begriff 
denn  auch  bei  den  Griechen  im  Wesentlichen  stehen  ge- 
blieben, und  wesentlich  aus  diesem  Grunde  hat  er  in  der 
antiken  Philosophie  für  die  Erkenntnisslehre  und  Metaphysik 
nur  in  sehr  geringem  Maasse  Bedeutung  gewonnen.  Alles 
aber,  was  nach  diesen  Seiten  hin  ihm  noch  abgewonnen 
wurde,  verdankte  mau  der  Speculation  Plotin's  und  der 
Neuplatoniker. 

Der  Begriff  selbst  gehört  bei  Plotin  (theils  als  oivaiG&rioig 
theils  als  7taQa/.o?.ovd-r^Gig)  schon  zu  den  ganz  geläufigen  ^). 
Dieser  erkennt  in  demselben  aber  auch  bereits  die  synthetische 
Bethätigung  der  Seele  gegenüber  ihren  gegebenen  Inhalten. 
„Wenn  die  Seele",  heisst  es  (IV,  3,  26),  „etwas  an  sich  ist, 
wenn  sie  eine  bestimmte  Natur  und  ein  eigenthümliches  AVerk 
hat,  so  besitzt  sie  auch  ein  Streben,  somit  auch  Erinnerung 
an  dieses  Streben  und  an  seinen  Erfolg.  Wäre  es  nicht  so, 
so  könnten  wir  ihr  auch  keine  Mitempfindung,  kein  begleiten- 


1)  Vgl.  Plot.  Emi.  I,  1,  11;  ebd.  9,  wo  avvtda»r]at,g  auch  fiir  nicht 
sinnliche  Denkinlwlte  angewendet  ist;  I,  4,  9. 

S  i  e  b  e  c  k ,  Gesell,  der  Psychol.   I,  2,  22 
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des  Bewusstsein  {avvaiGi}r^0Lv  ovde  TtaQuy.olovd-r^oii)  beilegen, 
somit  auch  keine  Zusammenfassung  (ocrO-eaiv)  der  Eindrücke 
und  gewissermaassen  kein  Verständniss  {acvEGi}').^'  Plotin  weist 
auch  schon  hin  auf  die  Thatsache  der  Einheit  des  Bewusst- 
seius;  bei  ihm  bereits  finden  wir  die  Einsicht  ^)  ausgesprochen, 
dass  diese  eigenthümliche  Einheit  sich  aus  dem  Zusammen- 
wirken einer  Vielheit  von  materiellen  Einheiten  nicht  begrei- 
fen lasse  2).  Man  erkennt  auch  den  Zusammenhang  dieser 
neuen  Einsichten  mit  der  älteren  Auffassung  des  Bewusstseins 
als  vovg  da  wo  es  bei  ihm  heisst,  die  Vernunft,  die  immer 
thätig  sei,  werde  von  uns  nur  dann  wirklich  gehört,  wenn 
wir  uns  mit  Aufmerksamkeit  nach  innen  zu  ihr  hinwenden 
(V,  1,  12).  Auf  Grund  dessen  hat  Plotin  auch  zuerst  aus- 
drücklich und  mit  Bedacht  zur  Begründung  einer  spiritualisti- 
schen  Ansicht  von  der  Welt  und  dem  Menschen  sich  auf 
diese  Eigenthümlichkeit  des  Bewusstseins  berufen  und  hierbei 
namentlich  auch  das  Verhältniss  des  unbewussten  Denkens  zur 
Bewusstheit  desselben  in  ein  helleres  Licht  zu  setzen  verstanden. 
„Das  Fehlen  der  bewussten  Wahrnehmung,  sagt  er,  ist  kein 
Beweis  für  das  Nichtvorhandensein  der  geistigen  Thätigkeit,  denn 
Denken  und  Sein  ist  dasselbe.  Die  bewusste  Wahrnehmung 
{a.vTih]\liig)  scheint  zu  sein  und  zu  entstehen  durch  ein  Zu- 
rückbiegen des  Gedankens,  indem  die  seelische  Bethätigung 
gleichsam  an  einem  Widerhalle  sich  bricht  und  zurückgestaut 
wird."  2)  Wie  beim  Spiegel ,  wenn  er  da  ist ,  ein  Bild  ent- 
steht, und,  wo  er  fehlt  oder  nicht  die  rechte  Stellung  hat, 
doch  die  Thätigkeit  vorhanden  ist,  der  das  Bild  angehören 
müsste,  „so  werden  auch  in  der  Seele,  wenn  jenes  Analogon 
in  uns  ist,  worin  die  Bilder  der  Reflexion  und  des  Geistes 
sich  spiegeln,   diese  gesehen  und  gleichsam  sinnlich  erkannt 


1)  Vgl.  u.  a.  A.  Lange,  Gesch.  d.  Materialismus  (2.  Aufl.)  11, 1G6. 

2)  IV,  7,  3:   Jene  Behauptung    xtC'    öfionad^fta   ii-iy^oiT^  äv  xal 
TT)  nanaO^^afi  fii]  StöXov  St  ov  ytvoin^vov  ivog    ovSi    avfinar^ovg  l|    ' 
icn a^f^div  xal  fxi]  kvoCaihai  Si<va^(v(iiv  aotfidiMv. 

3)  I,  4,  10:  avuxufinTOPTos  toD  voi]fiaTo;  xal  xov  lvt()yovvjoi  toD 
tcKTu  TU  Cü"  ^^S  ^f-'/nS  oiop  anioaO^(pTog  nnXiv. 
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zugleich  mit  der  höheren  Erkenntniss,  dass  der  Geist  und  die 
Seele  dabei  thätig  ist.  Wenn  aber  dieses  (in  uns  Spiegelnde) 
in  Folge  der  gestörten  Harmonie  des  Organismus  gebrochen 
ist,  so  denken  Reflexion  (öidvoia)  und  Geist  {vovg)  ohne 
Spiegelbild  {eiöiolov),  und  dann  findet  das  Denken  auch  ohne 
inneres  Anschauungsbild  {(fccvxaoia)  statt"  (I,  4,  10).  Im 
Anschluss  an  diese  und  verwandte  Betrachtungen  weist  nun 
Plotiu  darauf  hin,  dass  es  „  auch  im  wachen  Zustande  "  Thätig- 
keiteu  und  Handlungen  giebt,  bei  denen  man  sich  weder  des 
Anschauens  noch  des  Handelns  bewusst  ist;  der  Lesende,  der 
in  den  Inhalt  des  Gelesenen  versenkt  ist,  hat  kein  Bewusst- 
sein,  dass  er  liest  u.  dgl.  (ebd.).  üeberhaupt  kann  z.  B. 
eine  Wahrnehmung  auf  uns  wirken,  ohne  unsere  Aufmerksam- 
keit zu  erregen ;  über  der  Gesammtauffassung  eines  Eindruckes 
ferner  entziehen  sich  die  Theile  desselben  als  einzelne  mehr 
oder  weniger  dem  Bewusstsein  und  der  Erinnerung  (IV,  8,  8 ; 
4,  4;  4,  8).  Auch  unbewusste  Gefühle  kann  es  geben  (I,  4, 
1  f.) :  nicht  bloss  der  Mensch  hat  Wohlbehagen,  sondern  auch 
Thier  und  Pflanze,  denn  der  Zustand  selbst  kann  da  sein  ohne 
in  ein  Bewusstsein  zu  fallen.  Das  besondere  Aufmerken  auf 
seelische  Thätigkeiten ,  das  Bewusstmachen  derselben,  vermag 
u.  U.  die  deutliche  Auffassung  ihres  Inhaltes  als  solchen  zu 
beeinträchtigen  ^). 

Diese  klare  Unterscheidung  der  Thätigkeit  und  des  In- 
haltes an  dem  Gedachten  hat  nun  bei  Plotin  auch  den  Blick 
geschärft  für  die  Eigenthümlichkeit  des  Selbstbewusst- 
seins.  „Wenn  wir  uns  selbst  denken",  sagt  er  (IH,  9,  3), 
„so  sehen  wir  damit  unstreitig  eine  denkende  Natur.  Dem- 
nach liegt  vor  diesem  Denken  ein  anderes,  gleichsam  ruhiges 
(nicht  hervortretendes)  Denken."  An  der  metaphysischen  Ver- 
wendung, welche  dieser  Gedanke  bei  ihm  findet,  kommt  für 
unseren  Zweck  der  Ausspruch  in  Betracht,  dass  das  sich  selbst 
Denken  Vernunftthätigkeit  sei,  und  wir  im  Denken  unser  selbst 
ein   Bild  vom   wahren  Wesen    der  Vernunft    und    damit    des 


ö 


1)  I,  4,  10:    löart    Tag   naoccxoXov&^attg    xii'Svvsveiv    «^u icToot^o« j 
((vrag  rag  ivsQyttcfg  tag  n KQaxolovd-ovai  nontv. 
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Intelligiblen  überhaupt  erhalten.  In  diesem  Selbstbewusstseiu 
{7caQay.oXov!fe7v  favToj)  liegt  nun,  wie  (ebd.)  ausgeführt  wird, 
die  wesentliche  Eigenthümlichkeit  und  das  Kennzeichen  des 
Geistes.  „Mit  dem  denkenden  Geiste  ist  derjenige  durchaus 
identisch,  welcher  denkt,  .dass  er  denkt  (II,  9,  1).  Auch  die 
logische  Keflexion  ist  nicht  im  Stande,  einen  Geist  zu  fassen, 
der  bloss  denkt,  sich  aber  dessen  nicht  bewusst  ist." 

Wie  Plotin,  so  hat  auch  die  spätere  neuplatonische  Schule 
das  Wesen  der  Be^usstheit  in  der  hier  bezeichneten  Schärfe 
erkannt  und  verwerthet  (s.  u.  Kap.  4).  Die  Herausbildung 
dieses  Begriffes  im  psychologischen  Sinne  desselben  ist  über- 
haupt die  letzte  positive  Leistung  der  antiken  theoretischen 
Philosophie.  Seine  nachhaltige  Einbürgerung  freilich  in  den 
Gedankenkreis  der  Neueren  ist  demselben,  ebenso  wie  dem 
Begriffe  des  Geistes,  nicht  ohne  den  tiefgehenden  Einfluss  zu 
Theil  geworden,  welchen  auch  hier  eine  der  frühesten  christ- 
lichen Begriffsausprägungen  ausgeübt  hat. 

Das  Bewusstsein  im  praktischen  Sinne,  als  Gewissen  in 
Bezug  auf  Wollen  und  Handeln,  ist  schon  der  griechischen  Ethik 
(als  ovveidrioig,  ovvEOig  u.  dgl.)  geläufig  ^).  Dem  Alten  Testa- 
ment ist  der  Begriff  in  dieser  Gestalt  noch  fremd  -) ;  das 
Zeugniss  über  das  Verhalten  wird  dort,  wie  gelegentlich  auch 
noch  im  Neuen  T.  (iJoh.  3,  19  f.)  vom  „Herzen"  abgelegt. 
Im  N.  T.,  wo  die  oweiör^Gig  im  Allgemeinen  das  praktische 
Gewissen ,  besonders  der  eigenen  Sündhaftigkeit  ausdrückt  ^), 
findet  dieses  Wort  (z.  B.  öweiörfiig  ^sov  iPetr.  2,  19)  da- 
neben auch  schon  seine  Anwendung  auf  andere  Inhalte.  Das 
Bedürfniss  aber,  in  dem  praktischen  Begriffe  zugleich  auch 
das  theoretische  Bewussthaben  bestimmter  Inhalte  stärker  her- 
vortreten zu  lassen,  zeigt  sich  hier  namentlich  in  der  ver- 
stärkten  Bedeutung   und   vermehrten  Anwendung  des  Wortes 


1)  Vgl.  Kahler,  «las  Gewissen;  Jahnel,  über  den  Begriff  Ge- 
wissen in  der  griecli.  Philosophie  (Glatz  1872).  Cremer,  Wörterbuch, 
S.  184  f. 

2)  s.  Crem  er  s.  v.  avvd'Srjais;  Jahnel  S.  111'. 

3)  Hebr.  10,  22:  avvtiiS)]ot,g  novi]Qii 
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escr/vioaig,  von  welchem  die  Profangräcität  noch  verhältniss- 
mässig  wenig  Gebrauch  gemacht  hatte  ^).  Es  bezeichnet  eine 
Erkenutniss,  welche  für  die  Gestaltung  des  religiösen  Lebens 
die  eigene  persönliche  Theilnahrae  in  Anspruch  nimmt, 
und  wird  nun  in  diesem  Sinne  auch  für  das  Bewussthaben 
theoretischer  Inhalte  gesetzt ,  (sofern  diese  eben  praktische  Wir- 
kung besitzen)  ^). 

Hauptsächlich  aber  ist  es  die  paulinische  Denkweise, 
v/ie  sie  namentlich  der  Kömerbrief  darstellt,  welche  den 
Begriif,  um  den  es  sich  hier  handelt,  praktisch  wie  theo- 
retisch schärfer  hervorarbeitet  und  in  mehrfachen  Bezeich- 
nungen zum  Ausdrucke  bringt.  Das  Wesentliche  und  Neue 
derselben  lag  ja  eben  darin  dass  für  die  einzelne  Persönlich- 
keit die  Bestimmtheit  und  der  Stiramuugsgehalt  des  eigenen 
Bewusstseins  einerseits  angesichts  der  ursprünglich  vorhandenen 
Schuld  und  Sünde,  andrerseits  gegenüber  der  Darbietung  gött- 
licher Gnade  das  Centrum  des  Denkens  und  Fühlens  war. 
Im  begrifflichen  Ausdrucke  bringt  sich  dies  in  mannigfaltiger 
Weise  zur  Geltung.  Rom.  1,  19:  diön  xb  yvtoorbv  vou  d-eov 
waveQov  iariv  ev  avzolg'  6  d-sog  yccQ  avidlg  icpavsQcoosv. 
20:  T«  yccQ  doQCCTa  avzov  .  .  .  Tolg  7toirjf.ia0i  voovf.ieva  za- 
d-ogärai.  21:  Öiotl  yvovreg  rbv  dsbv  ovy^  log  d^ebv  edo^aoav. 
In  diesen  Stellen  sind  drei  verschiedene  Worte  zur  anaähern- 
den  Umschreibung  des  Bewusstseins,  und  zwar  auch  im  theo- 
retischen Sinne,  verwendet ;  andere  wieder  zu  demselben  Zwecke 
in  folgenden:  1,28:  rbv  ^ebv  f-yetv  sv  STtiyvioaei'^  3,  20: 
ETtiyvcDaig  af.iaQTiag;  5,  13:  ai^iuQTia  od/,  elloyelta  l 
f.a)  ovTog  röf-iov  ^);  7,7:  ttjv  af.iaQTiav  0V7,  eyviov  eI  (.t^  ÖLa 


1)  s.  Cremer  s.  v. 

2)  Eöm.  1,  28:  ibv  &euv  f/eiv  Iv  iniyvajaet.  Col.  1,9:  iniyvcoaig 
Toö  (ht}.rifj.utog  Tov  S^tov  Iv  näatj  ao<fin  xal  awaofi  nvivjucmx^.  Ebenso 
bezeiclinet  iniyiyvüäxecv  (1  Tim.  4,  3.  Col.  1,  6)  das  aufmerksame  AValir- 
nelmien. 

3)  d.  li.  die  Sünde  kormnt  ohne  das  Gesetz,  obwohl  sie  da  ist,  nicht 
zmn  Bewusstsein.  In  l).).oyeia&(u  liegt  dabei  freüich  noch  der  Begriff 
des  Anrechnens,  welches  aber  eben  erst  aiif  Grmid  des  Bewusstseins 
raösrlich  ist. 
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vöi-iov '  Tip'  di  yaq  i7ttd-vf.iiav  ouy,  i]deiv,  et  f.nj  6  v6i.iog 
tleysv,  besonders  v.  13:  fj  a^iaQTia  %va  (pavfj  ci(.iaQii a, 
did  xov  äyaO-ov  f.ioi  y.aTeQya.Cof.ilvri  d-dvarov,  'ira  yivrivai 
y^ad-  v7CEqß oXrjv  a^wa^rwAog  /)  äf.iaqria  dut  cT^c. 
ii'Toltjg,  worin  der  Gegensatz  des  unbewussten  Sündigeus  zu 
dem  Hervortreten  des  Bewusstseins  davon  deutlich  heraustritt. 
In  der  weiteren  Ausführung,  welche  dieser  Gegensatz  v.  17  f. 
findet,  stellt  sich  auch  der  des  Ich  zu  dem  unbewussten  Thua 
deutlicher  dar:  wvl  öi  oö/Jri  eyio  yxiTEoyaC.ouca  acrö,  cdlä 
ij  oh/Mvaa  SV  iuol  äf.iaQTia.  Gerade  in  der  Mannigfaltigkeit 
dieser  und  anderer  ^)  Worte,  die  alle  denselben  Inhalt  zu 
treffen  suchen,  zeigt  sich  deutlich,  dass  hier  auch  der  theoretische 
Begriff  des  Bewusstseins  sich  genügend  abhebt,  wenngleich  ein 
constanter  Ausdruck  für  ibu  nicht  ausgeprägt  ist.  Die  letz- 
tere Eigenschaft,  und'  damit  seine  eigentliche  Unverlierbarkoit 
hat  er  eben,  zusammen  mit  seiner  methodischen  Bearbeitung 
und  Verwerthung,  der  philosophischen  Speculatiou,  zunächst  in 
der  neuplatouischen  Schule,  zu  verdanken. 


Viertes  Kai)itel. 

Die  späteren  Neuplatoniker. 


Bei  den  Neuplatouikern  nach  Plotin  lässt  sich  eine 
melir  wissenschaftliche  und  eine  mehr  dem  volksthümliclien 
Aberglauljen  zuneigende  Richtung  der  Psychologie  unterschei- 
den. Die  letztere  gewann  für's  Erste  dadurch  die  Oberhand, 
dass  Plotin's  Schüler  in  wissenschaftlicher  Hinsicht  wenig 
Neues  zu  sagen  hatten ;  die  Tendenz  aber,  psychologische  Vor- 


1)  s.  ebd.  21:  ti'i>iax(o  inv  völiov;  23:  ßX^no)  tov  (TfQor  vöfAov; 
8,  16:  TÖ  nrev/jic  o  i  u/u  «  qt  vQei  tw  nt'(i\u(iTi  fjiKor  ort  ^af.dv  Tf^xv« 
0-fov. 
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Stellungen  auf  mythologische  und  dämouologische  Anschauungen 
zurückzuführen,  war  durch  die  vornehme  Tiefe  und  Feinheit 
der  plotiuischen  Speculation  nur  vorübergehend  zurückgedrängt 
worden.  Wenn  aber  bei  ihm  selbst  schon  der  Eiufluss  von 
Gefühl  und  Phantasie  mächtiger  ist  als  das  Interesse  für 
theoretische  Werthschätzuug  des  in  methodischer  Untersuchung 
Gefundenen,  so  drängt  dann  bei  seinen  Nachfolgern  das  Den- 
ken immer  einseitiger  in  der  Richtung  einer  lediglich  durch 
Gemüthsbedürfnisse  geleiteten  Phautastik.  Sein  Hauptschüler 
Porphyrius  ist  wesentlich  ein  Commentator  seiner  Ansichten 
und  selbständig  etwa  nur  in  demjenigen  was  er  über  den 
Zustand  der  Seele  vor  der  Geburt  und  nach  dem  Tode  zu  er- 
zählen weiss  ^).  Ihn  interessirt  dabei  namentlich  die  Frage 
nach  der  Beschaffenheit  der  in  jenen  Zuständen  der  Seele 
eigenen  Leiblichkeit,  wobei,  wie  sich  erwarten  lässt,  das  aller 
Orten  verwendbare  Pneuma  aushelfen  muss.  Die  Seele  bringt 
dasselbe  in's  Leben  aus  der  Plauetensphäre  schon  mit,  um  es 
nach  dem  Tode,  je  nach  der  erlangten  Eeinheit  in  einen 
Mond-,  Sonnen-  oder  Aetherleib  zu  verwandeln  oder  im  un- 
frünstig'sten  Falle  von  ihm  beschwert  und  unter  die  Erde 
hinabgezogen  zu  werden.  In  dem  Bestreben,  dem  Christen- 
thume  gegenüber  den  hellenischen  Volksglauben  möglich  zu 
erhalten,  bringt  er  auch  die  Dämonenlehre  zu  einer  breiteren, 
rein  mythologischen  Ausgestaltung  ^).  Bemerkenswerth  ist 
hier  nur  sein  Hinweis  auf  die  psychologische  Begründung  des 
religiösen  Bedürfnisses  ^),  welches  er  aus  dem  auf  den  Dualis- 
mus von  Geist  und  Sinnlichkeit  gegründeten  Gefühle  der  Ge- 
bundenheit und  Endlichkeit  ableitet. 

Von  Biotin  abwärts  steigert  sich  die  Unterdrückung  des 
psychologischen  Interesse  durch  das  religiös -mystische  und 
mythische  mehr  und  mehr  *).  Es  handelt  sich  im  Grunde 
gar    nicht   mehr    um  Erkenntniss  der  Seele,   sondern  um 


1)  s.  ZoUcr  mb^  053 f. 

2)  ebd.  669  f. 
8)  ebd.  664. 

4)  Vgl.  bes.  Macrob.  im  Som.  Scip.  I,  9,  10;  11,  9;  12,  13;  II,  17, 
14  u.  a. 
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die  Mögliclikeit  ihrer  Reinigung  und  künftigen  Veredelung. 
Darum  werden  z.  B.  die  Tugenden  nicht  mehr  psychologisch 
bestimmt,  sondern,  je  nach  den  Objecten,  auf  die  sie  sich 
beziehen,  in  eine  unter  dem  Gesichtspunte  der  ethischen 
Katharsis  stehende  Reihenfolge  gebracht  ^).  Die  Reinigung 
selbst  wird  auch  nicht  mehr  (mit  Plato)  im  aufsteigenden 
Gange  der  Entsinnlichung  der  Erkenutniss,  sondern  dem  Zuge 
der  Zeit  gemäss  in  magisch  -  theurgischen  Wahnvorstellungen 
und  Handlungen  gesucht.  An  die  Stelle  von  Untersuchungen 
über  die  Seelenkräfte  treten  Vermuthuugen  über  den  Einfluss 
der  Gestirne  auf  dieselben  (Macrob.  S.  Scip.  I,  12,  14),  sowie 
über  die  Einwirkungen  von  Dämonen  auf  die  Seele ,  so  dass 
wir  schliesslich  sogar  (bei  Mariuus)  den  aristotelischen  Begriff 
des  thätigen  Geistes  als  eines  Mittelwesens  zwischen  Gött- 
lichem und  Menschlichem  zu  einem  Dämon  oder  Engel  um- 
gewandelt finden  2).  Als  der  einzige  speculative  Faden,  der 
hier  noch  durchgeht,  lässt  sich  allenfalls  das  Streben  betrach- 
ten, die  Kluft  zwischen  Gott  und  der  Materie  durch  immer- 
mehr Zwischenstufen  oder  Potenzen  auszufüllen,  wobei  die 
Frage  nach  dem  Wesen  der  Seele  sich  auf  die  nach  der  Stufe 
beschränkt,  die  sie  auf  dieser  Leiter  einnimmt,  woran  sich 
die  nach  der  Stufenreihe  der  seelischen  Potenzen  anschliesst, 
die  zwischen  dem  überirdischen  vovg  und  der  menschlichen 
Einzelseele  existiren  [96].  Dazu  treten  pythagoreisch-mystische 
Zahleuspeculationen  über  die  begrifflichen  Verhältnisse  der  Seele 
selbst  an  Stelle  der  empirischen  Beobachtung  ihrer  Verhält- 
nisse, eine  Tendenz,  die  von  Amelius  an  sich  bis  zu  Proklus 
hin  in  immer  grösserer  und  flacherer  Breite  an  die  Stelle 
der  wirklichen  begrifflichen  und  methodischen  Untersuchungen 
setzt  3). 

In  Verbindung  damit  macht  sich  weiter  die  später  sogen, 
scholastische  Methode  bemerklich  in  dem  Streben,  wissen- 
schaftliche  Probleme,   ohne  Abgrenzung   ihrer   Tragweite  an 


1)  Zeller  711. 

2)  Philop.  d.  an.  fol.  Q^b  unt. ;  vgl.  Simplic.  ad  d.  an.  S.173,8Hayd. 

3)  s.  Zeller  687  f. 
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den  Verhältnissen  der  Erfahrung,  einfach  durch  abstracte 
Distinction  von  Merkmalen  der  überlieferten  Begriffe  und  eine 
damit  gegebene  Eintheilung  zu  erledigen.  So  behandelt  Sim- 
plicius  ^)  den  Ursprung  des  Denkens  aus  dem  Lebensprocess 
1^  einfach  als  ein  Problem  der  Eintheilung.  Er  unterscheidet 
Lebensenergie  {svsQyeia  uotl/Jj)  von  Erkenntnissenergie  {h. 
yvioGTixrj),  von  denen  jene  als  niedere  eben  nur  Leben,  diese 
als  die  höhere  dagegen  das  Denken  bedinge.  In  derselben 
Weise  werden  die  .verschiedenen  Arten  von  Begehrungen  auf 
drei  Arten  von  Kelation  (ayjoeig)  der  Seele,  nämlich  zu  dem 
Leibe,  zu  sich  selbst  und  zu  dem  was  über  ihr  ist,  zurück- 
geführt. Bei  der  Frage,  warum  die  Seele  nicht  unausgesetzt 
denke ,  handelt  es  sich  für  Jamblichus  ^)  nur  um  die  Ent- 
scheidung darüber,  ob  die  Unterbrechung  des  Denkens  nur  in 
einer  Veränderung  ihrer  Thätigkeit  bestehe,  oder  ob  damit 
(im  Vergleich  mit  der  über  ihr  stehenden  göttlichen  Ver- 
nunft) zugleich  eine  Herabstimmung  ihres  Wesens  liege.  An 
der  Hand  dieser  Methode  der  fortgehenden  Begriffsspaltuugen 
hat  schliesslich  Proklus,  der  die  eigenthümliche  Grossartig- 
keit seiner  Persönlichkeit  auch  in  diesen  abgelegenen  metho- 
dischen Künsten  zum  Ausdrucke  bringt,  eine  Dialektik  der 
Entwickelung  gegeben,  die  schon  von  anderen  mit  Kecht  als 
Vorläufer  der  hegelschen  angesehen  wurde  ^).  Scholastisch 
ist  ferner  hinsichtlich  der  Psychologie  das  Zurückstellen  der 
eigentlichen  psychologischen  Untersuchungen  hinter  Fragen  wie 
die,  ob  die  Menschenseele  in  Thierleiber  eingehen  könne  oder 
nicht,  über  ihr  Verhältniss  zu  den  Dämonen  und  Engeln 
u.  dgl.  *). 


1)  SiinpUc.  d.  an.  E,  88,  IG  f.  (ed.  Hayd.). 

2)  s.  Zellor  708,  Aum.  1. 

3)  Ebd.  788  f. 

4)  Ebd.  756.  Zur  neuiilatonischen  Dämonologie  vgl.  Cousin  iin 
2.  Band  seiner  Ausgabe  des  Proklus,  Einleit.  S.  xxxvi  f.  xxvii  f.  Por- 
phyr, ad  Mareen.  §  21  (ed.  Nauck) ;  Salust.  neQl  d-ewv  y..  y.6aa.  7 :  cUe 
unsterblichen  Seelentheile  stauuuen  von  den  Göttern,  die  sterblichen  von 
den  Diimüneu. 
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Für  die  weitere  Ausbildung  des  Seelenbegriffes  ist  es 
charakteristiscb,  dass  die  Neuplatouiker  sich  die  Seele  immer 
weniger  ohne  Anlehnung  an  das  Körperliche  zu  denken  im 
Stande  sind,  auch  für  die  Zustände  ausserhalb  des  organischen 
Lebens.  Eratosthenes,  vielleicht  der  Schüler  des  Porphyrius  ^), 
sucht  ihre  Mittelstellung  zwischen  der  oberen  Venmnft  und 
der  Materie  mit  der  Bestimmung  zu  bezeichnen ,  dass  sie  so- 
wohl am  Körperlichen  wie  am  Unkörperlichen  Theil  habe 
(Procl.  in  Tim.  186  E).  Besonders  beliebt  ist  die  Annahme 
eines  feineren  pneumatischen  oder  ätherischen  Leibes,  den  die 
Seele  aus  dem  Zustande  der  Präexistenz  mitbringen  und  nach 
dem  Tode  in's  Jenseits  wieder  mitnehmen  soll.  Derselbe  muss, 
nach  Hierokles  von  Athen,  im  irdischen  Leben  für  den  zu- 
künftigen Zustand  durch  Enthaltsamkeit  (Reinigung)  und 
Weihen  (im  -pythagoreischen  Sinne)  angemessen  gemacht  wer- 
den. Proklus  weiss  auch  zwischen  diesen,  (der  als  immateriell 
gilt),  und  den  eigentlichen  Körper  noch  eine  oder  mehrere  leib- 
liche Mittelbildungen  einzuschieben  '•').  Hinsichtlich  der  Rei- 
nigung unterscheidet  man  die  unvollständige,  die  sich  auf  die 
Erkenntnissfunctiouen  und  die  Affecte  erstreckt,  von  der  voll- 
ständigen, bei  der  die  Seele  von  allem  Schmerze  der  Leiden- 
schaften und  von  jedem  irdischen  Gedanken  ledig  wird  ^).  In 
Verbindung  mit  diesen  Fragen  steht  die  Erörterung  der  an- 
deren, welche  von  den  verschiedenen  Seelentheileji  im  Zustande 
des  ausserirdischen  Daseins  der  Seele  verbleiben,  worüber  die 
Ansichten  auseinandergingen  ^). 

Hinsichtlich  der  Stellung  der  Seele  innerhalb  der  Stufen- 
leiter der  intellectucllen  und  materiellen  Potenzen  war  Proklus 
vielfach  anderer  Ansicht  als  Plotin.  Er  (wie  auch  Jamblichus) 
bestreitet  ihre  Avesentliche  Gleichartigkeit  mit  dem  Göttlichen, 
sowie   namentlich   ihre  Leidenslosigkeit   und   ununterbrochene 


1)  Zcller  678. 

2)  Ebd.  756.  814;  vgl.  772  (Syriauus). 

3)  Siiiiplic.  ad  Epict.  (ed.  Lugd.  Bat.  1640),  S.  16. 

4)  Zcller  814;   eine  vcmiittelude  Ansicht  des  Porphyrius  u.  a.  bei 
Procl.  iu  Tim.  311  A. 
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Veruunftthätigkeit,  aus  dem  ethischen  Grunde,  dass  ihre  Ver- 
antwortlichkeit dahin  fiele,  wenn  Irrthum  und  Sünde  ihr 
eigentliches  Wesen  nichts  anginge  ^).  Simplicius  hat  beson- 
ders das  Bestreben,  (was  dann  in  der  mittelalterlichen  Scholastik 
weiter  und  tiefer  greift),  die  psychologische  Organisation  des 
Menschen  aus  einer  vorausgesetzten  Rangordnung  der 
Wesen  abzuleiten:  da  sie  in  der  Mitte  stehe  zwischen  dem 
todten  Stoffe  und  dem  au  sich  werthvollsten  rein  geistigen 
Unbeweglichen,  so  habe  die  Seele  zwar  Bewegung,  aber  spon- 
tane, die  aus  ihr  selbst  nach  oben  gerichtet  sei.  Sie  zeige  sich 
in  den  verschiedenen  Arten  der  Bewegungen.  Während  nun 
die  überirdischen  Wesen  ihrer  Natur  nach  stetig  nach  dem 
Guten  streben,  hat  die  menschliche  Seele  die  Möglichkeit 
sowohl  zu  einfachen  Begehrungen  des  Guten,  als  auch  zu  com- 
plicirten  des  „Anderen"  und  Schlechten.  Demgemäss  hat  sie 
den  freien  Willen  ihr  Leben  so  oder  so  zu  führen,  und  demnach  des 
üebels  entweder  theilhaftig  oder  untheilhaftig  zu  sein.  Denn 
ihre  Willensfreiheit  ist  ein  Bruchstück  der  Fähigkeit,  welche 
dem  obersten  Priucip  alles  Seienden,  der  Gottheit  zukommt. 
Unter  Umständen  hält  sie  aber  die  Lust  für  das  Gute,  weil 
auch  das  wahre  Gute  immer  mit  Lust  verbunden  ist.  Die 
Thierseelen  weiter,  die  ihrerseits  zwischen  der  menschlichen 
und  den  Pflanzen-Seelen  in  der  Mitte  stehen,  sind  nur  Formen 
(Lebeusprincipe)  des  Leibes  und  unterliegen  dem  Uebel  wie 
dieser  ^). 

Eine  mehr  wissenschaftliche  Richtung  sucht  innerhalb 
dieser  Strömung  die  sogen.  Schule  von  Athen  (c.  400  n.  Chr.) 
festzuhalten,  und  dieses  Streben  ist  bei  ihr  hauptsächlich  bedingt 
durch  die  ernste  Vertiefung  in  die  Schriften  des  Aristoteles  ^). 
Auch  in  dieser  Beziehung  haben  wir  innerhalb  des  späteren  Neu- 
platonismus  ein  Vorspiel  der  Geschichte  der  Scholastik.  Haupt- 
sächlich in  Rücksicht  auf  diesen  Umstand  erscheint  es  angezeigt, 
hier  noch  einige  psychologische  Bestimmungen  und  Erwägungen 


1)  Roller  812.     Pi-ocl.  in  Tim.  341  D. 

2)  Simplic.  ad  Epict.  ö.  11.  178  f.,  vgl.  98. 

3)  Zcllcr  746  f. 
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aus  dieser  Schule  hervorzuheben.  Den  günstigen  Einfluss  der 
aristotelischen  Studien  merkt  mau  besonders  bei  Priscian's 
Behandlung  der  Erkenntnisstheorie  ').  Das  Problem  der  Em- 
pfindung formulirt  er  in  der  Frage,  Avie  es  zugehe,  dass  das 
was  an  den  Körpern  getheilt  ist  und  nicht  eins,  doch  in  der 
Empfindung  als  Act  des  Bewusstseins  (yvaaig)  zu  einem  ein- 
heitlichen und  untheilbaren  Inhalte  der  Auffassung  {7teQihjii'ig) 
wird  (§  1).  Wie  Plotin  betont  er  dabei  die  spontane  Denk- 
thätigkeit  (loyog)  der  Seele  im  Gegensatze  zur  bloss  passiven 
Aufnahme  des  Eindruckes  (§  3  f.):  die  „Verähnlichung"  des  psy- 
chischen Inhaltes  mit  dem  äusseren  Objecto  beruhe  eben  in  der 
Erregung  der  im  Sinneswerkzeuge  befindlichen  organischen 
Abspiegelung  (dieyeoaig  yvQog  aizd  rf^g  UoxiyJjg  ev  tw  alox}ri- 
Ty^Qi'o)  iftffdaeojg) ;  damit  ist  freilich  statt  der  Lösung  auch  nur 
eine  Umschreibung  des  Problems  selbst  gegeben  ^),  woran  auch 
der  Zusatz  nichts  ändert,  dass  zu  diesem  Vorgange  dann  noch 
die  selbständige  Anerkennung  und  Beurtheilung  des  Empfin- 
dungsinhaltes nach  Maassgabe  des  Gattungsbegriffes  {/.arä  id 
eidog)  hinzukomme,  und  damit  erst  das  eigentliche  Bewusst- 
werden  (im  Unterschiede  von  Unbewusstheit  und  Traum)  sich 
einstelle  (ebd.  vgl.  13).  Auf  Grund  dessen  ist  nach  Priscian 
das  Bewusstwerden  der  Empfindung  die  vereinheitlichende  Zu- 
sammenfassung und  Zuspitzung  {d7ioyMQv(piooig  47)  der  einzel- 
nen Eindrücke,  und  als  solche  kein  körperlicher  Act  mehr.  In 
Verbindung  damit  erklärt  er  (11)  die  Wahrnehmungen  der 
Parblosigkeit  durch  das  Gesicht  und  der  Stille  durch  das  Ge- 
hör als  ein  Bewusstwerden  {/.oiveiv)  derselben  auf  Grund  des 
Umstandes,  dass  in  solchen  Fällen  die  spontane  seelische 
Energie  mit  dem  Versuche,  sich  geltend  zu  machen,  nicht  zu 
Stande  komme  ^).  Die  Art  aber,  wie  die  Eindrücke  der  Dinge 
zum  Bewusstsein  der  Seele   gelangen,   fülirt   er  unter  Ableh- 


1)  Priscian.  M(>ta].lir.  Tlieoplir.  (Tliooplir.  cd.  Winiin.  III),  S.  232  f. 

2)  Deren  Fonmiliriiiig,    wie    es   nach  clor  betr.  Stelle  scheint,  schon 
aiil'  Tlieophrast  zurück  geht. 

3)  'Ev  TO)  xcoXvta&cct  rr^v  ivf^ysiav  iv  uö  rrecQüa&ai,  was  vielleicht 
auch  schon  auf  Theophrast  zurückgeht. 
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nung  mechanischer  Erklärungen  zurück  auf  eine  von  den 
Formen  der  Dinge  ausgeübte  dynamische  Wirkung  in  die  Ferne 
{öqaaiijQLa  dvvaf.iLg  —  sig  tcc  öiEGruJra),  wobei  es  nur  dar- 
auf ankomme,  dass  die  Entfernung  weder  zu  gross  noch  zu 
klein  sei  (13).  Dabei  soll  jedoch  (wieder  mit  Anlehnung  an 
Aristoteles)  das  Durchsichtige  in  der  Weise  den  üebergang 
vermitteln,  dass  es  auf  Grund  der  Beleuchtung  für  die  Farbe 
als  Träger  {vTtOKeifxevov)  der  ihr  eigenthümlichen  Wirkung 
auf  das  Gesicht  dient  (25).  Die  Wirkung  wandert  gleichsam 
durch  das  Durchsichtige  hindurch  ^) ,  worunter  jedoch  kein 
physikalischer  Bewegungsprocess  zu  verstehen  ist:  die  Wir- 
kung ist  überall  dieselbe  und  ganz,  ohne  durch  das  Individuum 
beeinflusst  zu  werden  (xMQiouwg  Ttaqovoa,  aTtolvTcog  27). 
Nur  so  erkläre  sich,  dass  viele  zu  gleicher  Zeit  dasselbe 
sehen  oder  hören.  —  Man  erkennt  hier  deutlich  das  Streben, 
zwischen  unvereinbaren  gegensätzlichen  Erklärungsweisen  zu 
vermitteln,  wobei  es  namentlich  bei  der  Erklärung  specieller 
Probleme  ohne  starke  Inconsequenzen  nicht  abgeht.  So  wird 
die  hinsichtlich  des  Durchsichtigen  geleugnete  Gegenwirkung 
des  Mediums  schon  für  die  Luft  beim  Hören  wieder  angenommen 
(32),  weil  sich  sonst  nicht  begreifen  lässt,  dass  die  näher 
Stehenden  mehr  und  schneller  hören  als  die  Entfernten,  oder 
dass  man  die  Axt  u.  U.  eher  fallen  sieht,  als  man  den  Schall 
vernimmt  (27  f.).  Die  Selbständigkeit  des  denkenden  Factors 
bekräftigt  Priscian  auch  durch  den  Hinweis  auf  die  dynamische 
Einwirkung  der  Phantasie  auf  die  Sinnesorgane,  die  sich  so- 
wohl in  Sinnesphantasmen ,  als  auch  in  den  Bewegungen  der 
Muskeln  bekunde.  Kommen  doch  sogar  von  den  logischen 
Thätigkeiten  gewisse  „Abbilder"  {i^iq^aasig)  in  den  Körper, 
wie  das  Zusammenziehen  der  Augenbrauen  beim  Denken  be- 
weise (S.  264  Wimm.).  Doch  sollen  auch  diese  durch  das 
Pneuma  vermittelt  gedacht  werden. 

Hinsichtlich  des  Begriffes  der  Phantasie  lässt  sich  eine 
Fortbildung  von  der  ursprünglich   aristotelischen  zu  der  mo- 


1)  Analog  Philop.  d.  an.  11  fol.  KH  Älit.:  die  Energie  des  übjectes 
geht  gleichsam  diu-ch  die  Pupille  hindurch  bis  zu  dem  öehpneuma. 
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dernen  beobachten.  Proklus  definirt  sie  als  eine  innere  Be- 
wegung im  sinnlichen  Forminhalt  auf  Grund  der  im  Pneuma 
gegebenen  äusseren  Eindrücke,  ähnlich  Plutarch  von  Athen  ^), 
der  sie  zugleich  als  das  Grenzgebiet  zwischen  den  oberen  und 
unteren  Erkenutnisskräften  bestimmt  ^).  Nach  Jamblichus  ist  die 
Phantasie  die  Vermittlerin  zwischen  den  verschiedenen  Seelen- 
tbätigkeiten.  Wie  sie  die  äusseren  Eindrücke  zum  Gebrauche 
der  Vernunft  zurecht  macht  und  die  Wirkung  der  Vernunft  auf 
die  Wahrnehmungen  vermittelt,  so  verknüpft  sie  auch  die  ver- 
schiedenen Vorstellungsthätigkeiten  untereinander.  Auch  sie 
ist  eben  kein  passiv  aufnehmendes,  sondern  ein  unter  dem 
Einflüsse  der  Vernunft  selbstthätiges  Vermögen  ^).  Priscian, 
der  auch  hier  eine  Vermittelung  mit  Aristoteles  sucht,  indem 
er  die  Phantasie  durch  äussere  Eindrücke  zu  selbsteigener 
Wirkung  wenigstens  angeregt  sein  lässt,  weist  weiter  darauf 
hin,  dass  sie  auch  ohne  solche  Anregung  aus  sich  selbst 
heraus  zu  wirken  vermöge  und  auf  Grund  dessen  auch  da, 
wo  sie  Eindrücke  von  aussen  empfange,  diese  vermannigfaltige 
und  über  sie  hervorrage  {reo  vTtsQaveyeiv),  —  Bestimmungen, 
in  denen  schon  die  Bedeutung  der  Phantasie  als  schöpferisch 
combinirende  und  idealisirende  Thätigkeit  sich  bemerklich 
macht  (II,  3)  % 

In  dieser  mehr  wissenschaftlichen  Richtung  der  neuplatonischen 
Psychologie  liegen  auch  die  Anfänge  der  Einsicht,  dass  Zeit 
und  Zahl  Formen  sind,  welche  durch  die  denkende  (synthe- 
tische) Thätigkeit  des  Subjects  an  den  .Stoff  der  Erfahrung 
herangebracht  werden.  Plotin  beschreibt  die  Entstehung  der 
Zeit  als  eine  nothwendige  Folge  der  Art,  wie  die  Weltseele 
zugleich  denkend  und  schaffend  den  Inhalt  ihrer  Intuition  des 
Einen  und  Obersten  in  discursiver  Thätigkeit  als  ein  „Bild" 
der  Ewigkeit  verarbeitet.     Mit  dem  Aufhören  der  Seele  und 


1)  Procl.  in  Tim.  S.  794  Sehn.     Zeller  751. 

2)  Pliüop.  d.  an.  fol.  Q^^  Mt.     Vgl.  Simplic.  ad  d.  an.  m,  S.  292, 
31  f.  Hayd. 

3)  Vgl.  Priscian  ed.  Winun.  11,  1. 

4)  Aelmliclies  bei  SimpUc.  ad  d.  an.  S.  208,  15  f.  Hayd. 
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dieser  ilirer  Thätigkeit  wäre  aucli  die  Zeit  aufgehoben  ^).  In 
Bezug  auf  die  Zahl  sagt  der  vom  Neuplatonismus  beeinflusste 
Philoponus  ^) ,  die  sinnlich  anschauliche  Thätigkeit  der  Seele 
setze  die  Vielheit,  der  bestimmte  Zahlbegriff  aber  komme  vom 
Denken  {vovg). 

In  der  Lehre  vom  vernünftigen  Denken  sucht  Pri- 
seian  ebenfalls  die  peripatetischen  Ansichten  neuplatonisch 
aus-  und  umzudeuten.  Er  hebt  besonders  hervor,  dass  sowohl 
im  Denken  wie  in  der  Wahrnehmung  eine  selbständige  Thätig- 
keit der  Seele  vorhanden  ist  (11,  5).  Die  Verschiedenartigkeit 
der  Erkenntnissfunctionen  begründet  er  mit  der  Mittelstelluno- 
der  Seele  zwischen  Oben  und  Unten,  die  ein  Hin-  und  Her- 
gehen zwischen  den  Zuständen  des  Vollendeten  und  Unvoll- 
endeten bedinge  (10).  Im  reinen  Veruunftdeuken  schaue  die 
Seele  in  den  Ideen  zugleich  die  sinnliche  Wirklichkeit,  eben 
vermittelst  ihrer  ideellen  Ursache,  das  Abbild  im  Urbild  (13  f.). 
Die  Nothwendigkeit  des  discursiven  Denkens  im  Gegensatze 
zur  iutellectuellen  Anschauung  leitet  er  daraus  ab,  dass  die 
Vernunft  in  ihrer  Verbindung  mit  der  Seele  von  ihrem  rein 
einheitlichen  Wesen  abkomme,  wodurch  die  Klarheit  ihrer 
Inhalte  leide  ^).  Proclus  sucht  auch  hier  vor  allem  die  Zahl 
der  Stufen  zu  mehren,  und  namentlich  in  Bezug  auf  die 
oberste  Erkenntniss,  das  Schauen  des  Einen,  womöglich  Plotin 
noch  um  eine  zu  überbieten  durch  die  Schilderung  des  wort- 
und  begriflflosen  Aufgehens  in  das  Eine  an  sich,  für  dessen 
Erkenntniss  er  ein  besonderes  noch  über  der  Vernunft  stehen- 
des alleroberstes  Vermögen  annimmt  %  Der  Uebergang  in  die 
eigentliche  Scholastik  bringt  sich  auch  hier  besonders  dadurch 
zur  Geltung,  dass  man  das  Verständniss  und  die  Ausdeutung 
der  einschlagenden  aristotelischen  Bestimmungen  an  die  Stelle 
der  eigenen  Untersuchung  zu  setzen  geneigt  ist.  So  ist  der 
Streit  der  Meinungen  um  das  Wesen  und  die  Entwickeluug  der 


1)  Plot.  Enu.  m,  7,  11.  12.     Vgl.  Porphyr,  sentont.  44. 

2)  De  an.  H  fol.  JMi  ob.  * 

3)  Prise,  n,  4,  S.  2Ü6  f.  Wimm. 

4)  Procl.  d.  prov.  et  fat.  Kp.  24.     Zellcr  8161'. 
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Vernunft  wesentlich  ein   Streit  um   den  Sinn   jener   Ansich- 
ten [97]. 

Auf  dem  praktischen  Gehiete  des  Seelenlebens  ist  den 
Neuplatonikern  die  Willensfreiheit  im  Sinne  des  liberum 
arbitrium  eine  unurastössliche  üeberzeugung.  Proklus  sucht 
dieselbe  als  das  wesentliche  Merkmal  der  Seele  dialektisch 
aus  ihrer  Stellung  zwischen  Gott  und  der  Natur  abzuleiten. 
Die  Götter  selbst  haben  sie  so  wenig  wie  die  untermensch- 
lichen Wesen,  und  zwar  entbehren  jene  desselben  wegen  der 
Vortrefflichkeit,  diese  wegen  der  Mangelhaftigkeit  ihrer  Na- 
tur ^).  Psychologisch  interessanter  sind  die  Gründe,  mit  denen 
Simplicius  die  deterministische  Ansicht  bekämpft.  Die  Begrün- 
dung der  Freiheit  legt  er  in  die  Selbstbewegung  der  Seele, 
auf  Grund  deren  Zustimmung  und  Ablehnung,  wie  Zuneigung 
und  Abneigung,  eben  spontane  innere  Bewegungen  sind  (Epict, 
S.  28  f.).  Von  den  zeitgenössischen  Gegengründen  hebt  er 
ferner  den  Hinweis  auf  die  Motivation  des  Wollens  durch 
das  Bedürfniss  oder  den  Zwang  der  Umstände  oder  die  Be- 
schaffenheit des  Charakters,  ferner  die  Abhängigkeit  des  Wün- 
schens  und  Begehrens  von  dem  Stande  der  Erkenntniss  hervor 
(ebd.  17  f.).  Dem  entgegen  behauptet  Simplicius,  ganz  im  Sinne 
des  neuplatonischen  Princips,  das  Bedürfniss  bedinge  nicht 
von  sich  aus  wie  mit  Natm'nothwendigkeit  die  Begierde,  viel- 
mehr: wer  das  Bedürfniss  fühlt,  regt  zur  Abhilfe  gegen  das- 
selbe von  sich  selbst  aus  das  Begehren  an  %  „  etwa  so  wie  w  i  r 
uns  zur  Vertreibung  des  Juckens  der  Hand  bedienen,  nicht 
aber  das  Jucken  die  Hand  an  sich  zieht".  Analog  verhält 
es  sich  mit  dem  anscheinenden  Einflüsse  des  Motives.  Die 
Seele  streckt  sich  gleichsam  (spontan)  nach  dem  Dinge  aus, 
nachdem  ihr  dieses  seine  Tauglichkeit  {eTtiTtjÖEioTTig)  dar- 
gestellt hat,  und  zwar  thut  sie  dies  auf  Grund  eines  Ur- 
t  heil  es.  Nur  so  ist  es  auch  zu  begreifen,  warum  nicht  alle 
Menschen  immer  dasselbe   begehren.     Neben  der  Freiheit  im 


1)  rrocl.  d.  prov.  et  fat.  Kp.  28.  45  f.  48  f.  in  Kempubl.  378  ob. 

2)  ^EvSfki  yfvöfifvov  fig  ßotp'htnv  r^g  ivSting   7iQoßäXi.Bi  Tip>  önt^iv 
a.  a.  0. 
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Sinne  der  Willkür  ist  jedoch  Simplicius  geneigt,  Freiheit  auch 
im  Sinne  innerer  Nothwendigkeit  als  das  Handeln  aus  deoa 
Wesentlichen  des  Charakters  heraus  anzuerkennen^). 

' Der  Begriff  desBewusstseins,  wie  er  bei  Plotin  sich  her- 
ausgebildet hat,  ist  der  ganzen  neuplatouischen  Schule  geläutig, 
nicht  allen  freilich  in  gleicher  Schärfe  und  Klarheit  ^).  Plu- 
tarch  von  Athen  definirt  ihn,  nicht  eben  glücklich,  als  ein 
mit  Hilfe  der  Vorstellung  {dö'^a)  zu  Stande  kommendes  Be- 
merken der  geistigen  Thätigkeiten ;  die  Jüngeren,  wie  gleich- 
falls Philoponus  berichtet,  setzten  dafür  ein  besonderes  Auf- 
merksamkeitsvermögen {zö  TtQooey.XL/.bv  ueoog)^  welches  z.  B. 
zum  ürtheilen  oder  Begehren  noch  das  Bewusstsein  des  „Ich 
urtheile  oder  begehre  "  {eyio  iS6$aoa  u.  dgl.)  hinzufüge.  Doch 
fassen  sie,  wie  die  Ausführung  bei  demselben  Gewährsmanne 
zeigt,  dies  mehr  als  eine  Fähigkeit  der  Denkseele,  und,  wie 
schon  die  grammatische  Form  der  Beispiele  zeigt,  mehr  als 
bewusste  Erinnerung  denn  als  ein  im  Augenblicke  selbst 
gegenwärtiges  Bewussthaben  des  inneren  Zustandes.  Dazu  wird 
allerdings  hervorgehoben ,  dass  .diese  Apperception  durch  alle 
seelischen  Acte,  die  geistigen  so  gut  wie  die  mehr  organischen, 
hindurchgehe  {ffoira  öiä  Trävciov)  und  dasjenige  ausmache, 
was  erst  die  Einheitlichkeit  des  geistigen  Wesens  bedinge  ^). 

Den  Uebergang  endlich  der  neuplatonischen  Psychologie 
zu  der  späteren  christlichen  des  Mittelalters  beobachtet  man 
in  bemerkenswerther  Weise  bei  Philoponus,  dem  christ- 
lichen Commentator  des  Aristoteles,  der  auch  deswegen  von 
Interesse  ist,  weil  er  diese  Vorstellungen  von  den  schulmässigen 
Formulirungen  zu  den  populäreren  Auffassungen  überführt, 
wie  sie  im  Mittelalter  umlaufen.  Seine  Ansichten  über  das 
Verhältniss  von  Leib  und  Seele  sind  zunächst  ein  Niederschlag 
aus    dem   aristotelischen,    medicinischen ,   plutarchischen    und 


1)  Siraplic.  Epict.  8  f.  23  f.  28  f.     Andenveitige   gute    psychologische 
Bemerkungen  ehd.  14,  131  u.  a. 

2)  Vgl.  Priscian.   a.   a.  0.  I,  47   (S.  232  f.  Wimm.).     Xumen.  frgm. 
13  (b.  Mullach,  frgm.  phüos.  Gr.  III).     Procl.  d.  prov.  et  fat.  Kp.  31. 

3)  Pliilop.  d.  an.  m  fol.  O^a  unt.  f. 

Siebeck,  Gesell,  der  Psychol.    I,  2.  23 
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neuplatonisclien  Gedankenkreise.  Die  Deukseele,  lehrt  er,  ist 
vom  Leibe  trennbar,  die  beiden  anderen  dagegen,  die  unver- 
nünftige (begehrende)  und  vegetative  {aloyog  und  (pvi:r/j]) 
haben  ihr  Sein  am  Leibe,  und  zwar  jene  an  dem  feinen 
pneumatischen,  diese  an  dem  groben  und  äusserlich  sichtbaren. 
Darum  besteht  auch  die  unvernünftige  Seele  mit  dem  pneu- 
matischen Leibe  eine  Zeit  laug  nach  dem  Tode  noch  fort,  und 
selbst  die  vegetative  bleibt  nach  demselben  noch  eine  ganz 
kurze  Zeit,  wie  das  Fortwachsen  von  Haaren  und  Nägeln  und 
das  Entstehen  von  Würmern  aus  dem  Leichnam  beweisen. 
Eine  Einheit  während  des  Lebens  bilden  jene  drei  Seelen  nur 
durch  ihre  gegenseitige  Berührung  ^).  Es  giebt  sonach  nicht 
drei  Seelentheile,  sondern  drei  besondere  Seelen  im  Menschen ; 
nur  diese  Ansicht  erscheint  dem  Philoponus  ausreichend,  um 
die  Unsterblichkeit  des  obersten  Seelentheiles  hinlänglich  zu 
verbürgen  [98].  Während  die  unteren  Seelen  mit  ihrem  Leibe 
wachsen  und  vergehen,  kommt  die  obere  erst  recht  zur  Gel- 
tung, wenn  der  Leib  im  Alter  nicht  mehr  vorwiegt.  Der 
pneumatische  Leib  dient  dazu,  um  nach  dem  Tode  die  Sünden 
abzubüssen,  was,  weil  es  durch  Schmerz  geschieht,  noch  eine 
Art  Leiblichkeit  voraussetzt.  Erst  nach  völliger  Reinigung 
legt  dann  die  Seele  durch  einen  freiwilligen  Act  auch  diese 
Leiblichkeit  ab,  um  vielleicht  einen  ewigen  Lichtkörper  zu 
erhalten,  und  damit  erst  wird  sie  auch  Eifer  und  Begehren 
los.  Als  Erfahrungsbeweis  für  diese  Ansichten  müssen  die 
Gespenster  dienen,  d.  h.  Seelen  deren  pneumatischer  Leib  durch 
sinnliche  Genüsse  dem  sichtbaren  groben  Leibe  zu  ähnlich 
geworden  ist  und  niclit  die  hinlängliche  Feinheit  behalten 
hat  2). 

Li  der  Theorie  der  Wahrnehmung,  insbesondere  des  Sehens, 
steht  Philoponus  im  Wesentliclien  auf  dem  Standpunkte  Pris- 
cian's  und  bestreitet  (K^a),  dass  das  Sehen  durch  vom  Auge 
ausgehende  Strahlen  geschehe.     Dadurch  lasse  sich  das  Sehen 


1)  Ebd.  I,  A^'i  Mit.,rA«b  ob.,  AH  Mit.  (vgl.  Salust.  a.  a.  0.  7). 

2)  Ebd.  m.^QM)  unt.  A^a  Mit,  f.,  b  luit.;  vgl.  II,'&^'b'ob.     Vgl. 
Macrob.  S.  Scip.  I,  13,  10. 
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des    Continuum    nicht    erklären.     Plato's    Ansicht    bestimme 
nicht,   wie  die  Astronomen  die  Bewegungen   der  Gestirne  so- 
wie ihre  verschiedenen  Abstände  von  einander  sehen.     Gegen 
Aristoteles   hebt  er   (K'^  a  Mit.)    die   Schwierigkeiten   hervor, 
welche  durch  die  Annahme  der  Luft  als  Medium   des  Sehens 
für  die   einzelnen   Probleme   sich   ergeben.     Er  versteht  oder 
missversteht    ihn    dahin,    dass    die   Luft  mit   den  Abbildern 
(iuff dosig)  der  Objecte  angefüllt    sei,    wobei    nicht    deutlich 
werde,  auf  welche  Weise  man  die  Entfernungen  unterscheide, 
oder  warum  man  nicht  im  Stande^sei,   auch  das  Entfernteste 
zu  sehen.     Von  Interesse  sind  noch  seine  Ergänzungen  zu  der 
aristotelischen  Lehre  von  den  gemeinsamen  Qualitäten  der 
Empfindungen  (ao<m  aiadTjvd,  s.  o.  S.  42  f.)   und  der  Phan- 
tasie.    Er   sieht  und  berührt  hier  wenigstens  einige  thatsäch- 
liche  Probleme.     Zahl,  heisst  es,  im  Sinne  von  Vielheit  wird 
von  allen  Sinnen  mit  wahrgenommen,   ebenso  Kühe   und  Be- 
wegung; nur  der  Geschmack  macht  hier  eine  Ausnahme.    Im 
specifischen  Inhalt  einer  Empfindung  bringt  sich  immer  auch 
das  was  von  allgemeinen  Empfindungsqualitäten  darin  enthal- 
ten  ist,    in   eigenthümlicher  Weise  zur  Geltung:    das  Spitz- 
winklige wirkt  anders  auf  das  Gesicht  als  das  Stumpfwinklige, 
die   Berührung    von   Seiten    eines  Bewegten  ist    eine    andere 
als  von  einem  Ruhenden,  (wie  wir  ja  im  Wasser  stehend  schon 
an  der  Tastempfindung  merken,   dass   es  fliesst).     Aehnliches 
gilt  von   der  Menge  gleicher  Empfindungen.     Wie   diese  ge- 
raeinsamen Qualitäten,    so    haben   auch   die  Inhalte    der  An- 
schauung {(pavvaaia)  ihre  Bestimmtheit  nur  auf  Grund   der 
specifischen  Sinnesempfindungen :  Blindgeborene  können  ja  keine 
Anschauung  von  Farbe  gewinnen.     Und   wenn   die  Phantasie 
auch  Bildungen  macht,   wie  den  Bockhirsch  oder  den  Riesen, 
so  hat  sie  die  Elemente  dazu  doch  von  den  realen  Elementen 
der  Empfindungen  zu  entlehnen.     Es  giebt  daher  zwei  Arten 
der  Phantasie :  eine  die  nur  Eindrücke  aufnimmt  und  sammelt, 
und  eine  die  nach  Gutdünken  Formen  malt  und  combinirt  ^). 


1)  PMlop.    d.   an.   fol.   KH;    ebd.  III,    fol.  P^^  unt.,    b  mit.,    vgl. 
A^a  ob. 
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Dass  diese  zweite  Art  demjenigen  was  wir  heute  unter  Phan- 
tasie verstehen,  nahe  kommt,  sieht  mau;  dass  sie  es  noch 
nicht  ganz  trifft,  zeigt  der  Zusatz,  die  erstere  Irre  nie,  die 
letztere  dagegen  könne  irren. 

Höher  als  die  Phantasie  steht  bei  Philoponus  die  Meinung 
{do'ia)',  sie  giebt,  von  den  Wahrnehmungen  ausgehend,  das 
Allgemeine,  (z.  B.  der  Mensch  ist  vernünftig),  aber  ohne 
Gründe ;  die  letzteren  giebt  erst,  aus  den  Prämissen,  die  Reflexion 
{ÖLdroLu)  dazu;  die  Vernunft  dagegen  erkennt  im  einfachen 
Bewussthaben  (a/rAr;  STtißoXfj)  ihre  speciellen  Objecte.  Die 
Meinung  erzeugt  das  allgemeine  Urtheil  nicht  aus  sich  selbst, 
sondern  entdeckt  es  auf  Grund  der  durch  das  Wirken  der 
Vernunft  in  uns  liegenden  Begriffe,  „wie  jemand,  der  in  der 
Asche  gräbt  und  dort  den  Funken  findet,  ihn  nicht  gemacht 
hat,  sondern  nur  die  Verschüttung  entfernt".  Auf  Grund 
dessen  will  Philoponus  sogar  so  empirische  ürtheile,  wie :  der 
Mensch  ist  lachfähig,  als  a  priori  gefundene  Vernunfteinsichten 
angesehen  wissen  ^). 

Im  Begehren  unterscheidet  Philoponus  die  sTtid-vuia  von 
der  (fiTL/j)  divai.ug,  d.  h.  das  seelische  Begehren  nach  be- 
stimmten Objecten  von  dem  bloss  organisch  -  körperlichen 
Drängen  (z.  B.  auf  bestimmte  Entleerungen),  das  als  solches 
sich  weder  eines  Objectes  noch  eines  Zweckes  bewusst  ist  ^). 
Im  Gebiete  des  Handelns  ist  ihm  der  Wille  (/ioi'ATjatg)  der 
von  Natur  in  uns  liegende  Trieb  nach  dem  Guten  oder  dem 
Gute,  Vorsatz  {7rQoaiQEGig)  dagegen  das  was  auch  auf  das 
Schlechte  sich  richten  kann.  Jener  liegt  ganz  im  Gebiete  der 
Denkseele;  dieser  entsteht  durch  ihre  Verflechtung  mit  der 
unvernünftigen.  Als  Vertreter  der  Lehre  von  der  Freiheit 
richtet  Philoponus  gegen  den  medicinischen  Determinismus 
die  Frage,  wie  die  Seele,  wenn  sie  durchgängig  vom  Tempera- 
mente des  Leibes  abhängig  wäre,  dann  mit  sich  selbst  ge- 
legentlich uneinig  sein  könne  ^).     Die  irdische  Vollkommenheit 


1)  Ebd.  fol.  A'a  Mit.,  b  mit.,  A*a  ob. 

2)  Ebd.  A^b  ob.  1 

3)  Ebd.  A*a  Mit,  B^i  Mit.  * 
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des  geistigen  Lebens ,  die  thätige  Vernunft  in  ihrer  Keinheit, 
erlangt  nur,  wer  durch  Eeinigung  auf  die  Höhe  der  Erkennt- 
niss  gelangt  ist  und  mit  Hilfe  der  kathartischen  Tugenden 
ohne  Einfluss  von  Seiten  der  Phantasiebilder  und  Empfindungs- 
inhaite  zu  handeln  versteht  ^). 


1)  Ebd.  A^a  unt. 


Vierter  Abschnitt. 

Die  Psychologie  des  Alterthumes   unter    der  Ein- 
wirkung des  christlichen  Denkens. 


Erstes  Kapitel. 
Die    Patristik. 


Als  die  neue  christliche  Weltanschauung  dazu  gelangte,  sich 
mit  der  antiken  auseinanderzusetzen  und  demzufolge  sich  selbst 
mit  den  philosophischen  Theorien  und  Methoden  zu  beschäf- 
tigen, fand  sie  sich,  zum  Theil  ihr  selbst  noch  unbewusst, 
der  Aufgabe  gegenüber,  den  neuen  Inhalt  theils  vermittelst 
der  Erkenntnissresultate  des  Alten  den  Anhängern  desselben 
verständlich  zu  machen,  theils  durch  Widerlegung  der  früheren 
Ansichten  in  seiner  Berechtigung  aufzuzeigen.  Die  Wider- 
legung selbst  aber  musste  zum  guten  Theile  noch  mit  Hülfe  der 
überlieferten  wissenschaftlichen  Methoden  geleistet  werden. 

Der  hellenischen  Ansicht  vom  Wesen  und  der  Bestimmung 
der  Welt  und  des  Menschen  entgegen  hatte  das  Christenthum  über 
eine  tausendjährige  Cultur  hinweg  wieder  mit  der  altorientali- 
schen, speciell  der  indischen  Anschauung  Fühlung  genommen. 
Wie  bei  dieser  nämlich  wird  von  christlicher  Seite  die  Welt  im 
Ganzen  nicht  vorwiegend  als  ein  Naturprocess  aufgefasst ;  das 
Natürliche  ist  nur  die  Aeusserlichkeit  des  Wesens  und  daher 
neben  diesem  als  dem  Ewigen  das  Vergängliche  und  Nichtige. 
Das  Wichtigste  au  der  Welt  ist  vielmehr  das  Dasein  einer  Viel- 
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heit  von  Einzelseeleu,  die  alle  Gott  gegenüber  der  Erlösung 
bedürfen,  angesichts  deren  somit  die  Frage  sich  erhebt,  wie 
innerhalb  der  Welt  des  Vergänglichen  und  der  Sünde  dazu 
zu  ofelangen  sei.  Der  höchste  Zweck  des  Daseins  war  daher 
nicht  mehr  die  Erkeuntniss  der  Welt,  sondern  wie  bei  den 
Indern  die  Kühe  der  Seele.  Diese  freilich  sollte  nicht  wie 
bei  jenen  lediglich  durch  passive  Abkehr  von  der  Welt  ge- 
wonnen werden,  sondern  durch  Erhebung  über  die  Welt  im 
Sinne  einer  üeberwindung  derselben,  so  dass  das  that-  und 
willenskräftige  Wirken  in  der  Welt  auf  die  Welt  zum  Be- 
griffe des  christlichen  Lebens  und  Denkens  wesentlich  mit 
gehörte.  Aber  trotz  dieses  Unterschiedes  wurde  der  allge- 
mein wissenschaftliche  Gesichtspunkt  durch  das  Auftreten  der 
christlichen  Denk-  und  Gefühlsweise  sehr  erheblich  zu  Gun- 
sten der  subjectiven  Innerlichkeit  gegenüber  der  bisherigen 
Erfassung  des  Objectiven  verändert.  Denn  auch  in  ethischer 
Beziehung  sollten  jetzt  die  Ideale  und  Normen  für  das  Han- 
deln nicht  mehr  hergeleitet  werden  aus  der  erkannten  Eigen- 
thümlichkeit  der  Welt  als  eines  so  oder  so  beschaffenen 
Werdeprocesses,  sondern  aus  bestimmten  Einsichten  und  Vor- 
aussetzungen über  das  Wesen  und  Schicksal  der  Seele.  Von 
hier  aus  erst  wurde  die  Entscheidung  hinsichtlich  der  An- 
sichten über  den  Zusammenhang  der  Aussenwelt  abgeleitet; 
die  Werthvor Stellungen  in  Betreff  der  Seele  und  ihrer  Zu- 
stände wurden  maassgebend  für  den  Inhalt  der  Wissenschaft 
und  somit  weiter  auch  für  die  Ausgestaltung  der  psychologi- 
schen Theorie, 

Für  den  Hellenen  ist  die  Seele  ein  Product  der  Welt  und 
die  vernünftige  Seele  in  der  Hauptsache  dazu  da,  die  Welt 
wie  sie  ist  zu  erkennen  und  praktisch  zu  gestalten ;  die  Seele 
war  demzufolge  das  Mittel  für  einen  oder  einige  Zwecke,  die 
ihr  von  der  Welt  her  zugewiesen  wurden.  In  dem  Christen 
ist  umgekehrt  die  Welt  Mittel  für  die  aus  der  selbständigen 
und  eigenartigen  Natur  der  Seele  entsprungenen  Heilszwecke 
und  dem  entsprechend  die  Seele  für  ihn  nicht  ein  Product 
der  Welt,  sondern  ein  Geschöpf  des  nach  Analogie  des  Gei- 
stigen   gedachten    transcendenten    Gottes.     Der    griechischen 
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Wissenschaft  ist  Gott  (als  Erkennbares)  nur  möglich  durch 
die  Welt  und  die  Art,  wie  er  sich  in  dieser  unter  der  Form 
des  Naturprocesses  entwickelt;  dem  christlichen  Glauben  da- 
gegen ist  der  Inhalt  dessen  was  er  von  Gott  zunächst  ohne 
wissenschaftliche  Vermittelung  weiss,  entscheidend  für  seine 
Erkenntniss  und  Schätzung  der  Welt;  es  handelt  sich  in  letz- 
terer Beziehung  im  Wesentlichen  darum,  diejenigen  Seiten 
an  ihr  zu  erkennen,  welche  zur  Weltüberwindung  zum 
Zwecke  der  Wiedervereinigung  mit  Gott  führen  können.  Von 
dem  gesammten  Weltinhalte  kommt  daher  nichts  in  so  hervor- 
ragender Weise  in  Betracht  als  die  Seele,  die  als  Subject 
genommen  den  Gegenstand ,  als  Object  gefasst  das  Mittel  zur 
Heiligung  und  Beseligung  ausmacht.  Dementsprechend  be- 
obachten wir,  wie  für  die  wissenschaftlichen  Versuche  und 
•  Ausführungen  innerhalb  der  Patristik  die  Lehre  von  der  Seele 
in  den  Mittelpunkt  tritt.  Ja  die  Anthropologie  ist  hier, 
wo  nicht  ausschliesslich  das  theologisch-dogmatische  Interesse 
vorherrscht,  der  einzige  Gegenstand  theoretisch  -  wissenschaft- 
licher Production. 

Aber  auch  dieses  Gebiet  wird  im  Allgemeinen  nicht  im 
Sinne  der  alten  Methode  behandelt.  Von  der  objectiven, 
„unbefangenen"  Analyse  der  gegebenen  Erscheinungen  und 
ihres  Zusammenhanges  mit  anderen  Gebieten  geht  man  überall 
möglichst  bald  über  zur  Beleuchtung  der  Thatsachen  nach 
bestimmten,  der  bisherigen  wissenschaftlichen  Methode  uner- 
reichbaren Voraussetzungen  des  Glaubens.  Haupt-  und  Grund- 
lehre der  pat ristischen  Psychologie  wird  in  Folge  dessen 
die  Ansicht  von  der  Ewigkeit,  Uebersinnlichkeit  und  Freiheit 
des  menschlichen  Geistes.  Mit  dieser  Tendenz  tritt  man  zu- 
nächst an  das  überlieferte  Material  von  Ansichten  und  Unter- 
suchungen heran;  die  alte  Philosophie  wird  hauptsächlich  auf 
ihre  psychologischen  Ergebnisse  hin  angesehen,  und  überhaupt 
weniger  nach  ihrer  metaphysischen  Tiefe,  als  nach  der  Breite 
des  wirklichen  oder  scheinbaren  Materials  an  erfahrungsmäs- 
sigen  Thatsachen  gefragt,  welches  sie  zur  Anthropologie  ge- 
liefert hatte;  dieses  selbst  aber  wird  im  apologetischen 
Interesse  gesichtet  oder  umgebildet  und  verwerthet.  Wesentlich 
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Neues  erscheint  fast  allein  im  Gebiete  der  specifisch-religiösen 
Stimmungen,  hauptsächlich,  wie  überhaupt  alles  wirklich  Neue, 
bei  Augustin. 

In  dieser  Art  und  Weise,  wie  sie  zu  dem  Ueberlieferten 
Stellung  nehmen,  sind  die  sogen.  Kirchenväter  im  Allgemei- 
nen nicht  von  den  Gnostikern  verschieden,  nur  dass  erstere 
das  Alte  gelegentlich  auch  so  benutzen,  wie  es  zur  Wider- 
legung gnostischer  Häresien  brauchbar  erscheint.  Beide  Theile 
gebrauchen  die  Pneumalehre  zu  ihren  Zwecken,  aber  gegenüber 
der  Art,  wie  z.  B.  die  Valentinianer  sie  verwenden,  hat  u.  a. 
Tertullian  ein  Interesse  daran,  das  Bestehen  des  Pneuma  als 
besondere  Substanz  neben  der  Seele  zu  bestreiten  [99].  Die 
patristische  Psychologie  steht  im  Dienste  der  Christologie ;  sie 
sucht  nach  Ansichten,  welche  deren  Dogmen  auch  der  Ver- 
nunft näherzurücken  geeignet  sind;  daher  begünstigt  sie  na^ 
mentlich  den  Piatonismus  und  bestreitet  z.  B.  bei  Tertullian 
(d.  anim.  19)  Ansichten  wie  die,  dass  der  vovg  eine  besondere 
Substanz  in  der  Seele  ausmache,  oder  dass  er  sich  erst 
später  entwickle.  Alle  Seelenzustände  sind  nach  desselben 
Ansicht  Thätigkeiten,  weil  es  nur  unter  dieser  Voraussetzung 
zu  rechtfertigen  ist,  dass  Gott  zwischen  dem  inneren  sünd- 
haften Begehren  und  der  von  aussen  hervortretenden  That 
keinen  Unterschied  macht  (de  poenit.  3).  Die  Psychologie 
erhält  einen  ausschliesslich  praktischen  Zweck.  Man  soll 
daraus,  wie  Augustin  sagt,  theils  seine  eigene  Schwäche,  theils 
Gottes  Wesen  und  Vollkommenheit  begreifen  ^).  Desshalb  ist 
man  auch  viel  leichter  als  die  Alten  geneigt,  Probleme  von 
lediglich  theoretischem  Interesse  als  für  den  Menschen  uner- 
forschlich  dahin  gestellt  sein  zu  lassen,  wie  Gregor  von  Nyssa 
(de  opif.  hom.  15)  die  Frage,  wie  die  Schöpfung  der  Seele  und 
ihre  Vereinigung  mit  dem  Leibe  möglich  sei. 

Aus  dem  Zusammenwirken  dieser  und  ähnlicher  Umstände 
entspringt  für  die  anthropologischen  Anschauungen  der  Kirchen- 
Väter  und  th eilweise  auch  der  Gnostiker  eine  Anzahl  üremein- 
samer  Eigenthümlichkeiten. 


1)  s.  H.  Eitter,  Gesch.  d.  Plül.  VI,  204. 
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1.  Weil  das  empirische  und  speculative  Interesse  vor  dem 
apologetischen  und  heilsgeschichtlichen  zurücktritt,  so  erhal- 
ten die  Ansichten  und  Mythen  üher  das  vergangene  und 
zukünftige  Schicksal  der  Seele  eine  vorwiegende  Bedeutung 
vor  den  eigentlich  psychologischen  Untersuchungen.  Der 
psychologische  Mythus,  der  nie  ganz  beseitigt  worden  war, 
tritt  jetzt  mit  bewusster  ethischer  Tendenz  in  den  Vorder- 
grund ;  bei  den  Gnostikern  in  den  Formen  orientalisch-natura- 
listischer Kosmologie,  in  denen  sich  ihnen  überhaupt  die 
Keligionsgeschichte  darstellte,  bei  den  Vätern  hauptsächlich 
im  Anschluss  an  biblische  Vorstellungen.  Die  Verleiblicliung 
der  Seele  erscheint  bei  den  Valeutinianern  als  Folge  des 
Süudenfalles ,  wobei  zwischen  Leib  und  Geist  noch  die  Seele 
von  mittlerer  Beschaffenheit  eingeschoben  wurde  ^).  Aehnliches 
lehrt  Basilides  und  unter  den  Vätern  der  Begründer  einer 
christlichen  Gnosis,  Origenes.  Der  Geist  (voüg)  wurde,  nach 
letzterem ,  dadurch  zur  Seele ,  dass  er  aus  freiem  Willen  sün- 
digte und  dadurch  in  der  Liebe  Gottes  nachliess;  deswegen 
beruht  die  zunehmende  Vergeistigung  des  Menschen  auf 
seinem  Fortschreiten  in  dieser  Liebe ;  die  verschiedenen 
geistigen  Anlagen,  mit  denen  die  Menschen  in  das  Le- 
ben treten,  erklären  sich  als  verschiedene  Stufen  dieses 
Herabsinkens  ^).  Die  Manichäer  wissen  von  zwei  Seelen  im 
Menschen  und  erzählen,  wie  die  Seele  der  Materie  sich  in 
demselben  im  Gegensatze  zur  Lichtseele  ein  böses  Analogen 
ihrer  selbst,  nämlich  die  Leibesseele,  geschaffen  habe  ^).  Hier- 
her gehört  weiter  der  anscheinend  sehr  lebhafte  Streit  um 
die  Lehre  von  der  Präexistenz  der  Seele,  die  von  Origenes 
und  Nemesius  behauptet,  von  anderen  wie  Gregor  von  Nyssa 
und  Aeneas  von  Gaza  bekämpft  wird  ^).  Die  Unsterblichkeit 
erscheint  vielfach  davon  abhängig,  ob  die  Seele  in  Verbindung 


1)  Neander,  gnost.  Syst.,  S.  126. 

2)  Origenes    d.  princ.  11,  8,  4.  10,  7.    Vgl.  Epiphan.   epist.   ad  Jo» 
anii.  episc.  p.  314  C. 

3)  Augustiii.  d.  duab.  anim.  1,  12. 

4)  s.  Stückl,    die    spccidative  Lehre  vom  Menschen  und  ihi-c  Ge- 
schichte O^^iirzburg  1858  f.)  H,  446. 
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mit  dem  Göttlichen  kommt  oder  von  diesem  verlassen  in's 
Hylische  aufgelöst  oder  vernichtet  wird  ^).  Die  Erkenntniss- 
lehre gewinnt  unter  den  Händen  der  Gnostiker  die  Gestalt, 
dass  die  Vernunft  wesentlich  das  Organ  für  die  überirdischen 
Geheimnisse  sein  soll,  und  zwar  leiste  sie  dieses  vermittelst 
des  in  die  Seele  gelegten  Geistessaamens  der  Sophia  aus  den 
Bildern,  welche  die  sichtbare  Welt  darbietet,  während  die 
sinnliche  Erkenntniss  auf  den  psjxhischen  Saamen  zurück- 
geführt wird  2). 

2.  An  die  Stelle  selbständiger  psychologischer  Unter- 
suchungen tritt  meistens  die  Benutzung  desjenigen  was  man 
von  früheren  Theorien  und  Ermittelungen  kannte  oder  von 
Hörensagen  wusste,  sofern  es  eben  der  heilsgeschichtlichen 
Auffassung  vom  Wesen  der  Seele  sich  einordnen  oder  ihr 
gemäss  umbilden  Hess.  Nach  Origenes  hat  die  Seele  als 
Pneuma  ihren  Sitz  im  Blute  und  erregt  von  da  aus  Bewegung, 
Trieb  und  einen  Grad  von  Bewusstsein  ^).  Ueberhaupt  ist  die 
Lehre  vom  Pneuma  sehr  zur  Hand,  namentlich  auch  deswegen 
weil  aus  diesem  Begriffe  ausser  dem  der  Lebensluft  und  des 
Geistes  auch  der  der  Geister  zu  gewinnen  war.  Die  stoische 
Auffassung,  dass  alles  in  der  Welt  Pneuma  ist,  klingt  bei 
Tatian  durch,  jedoch  im  Sinne  eines  dualistischen  Gegensatzes 
zur  Materie,  in  die  dasselbe  nicht  eingehen  dürfe;  letztere 
soll  daher  ihre  eigenen  hjlischen  Geister  (als  Mittelwesen) 
besitzen  •*).  L-euäus  unterscheidet  den  Hauch  als  Lebens- 
princip  {tivoi]  L"w/}g)  von  dem  lebenmachenden  Geiste  {^rvsvua 
Lii)07voiovv),  der  die  geistige  Vollendung  bedingt  und  der  allein 
das  EAvige  im  Menschen  ist  °).  Des  Pneuma  bedurfte  man 
namentlich  auch,  um  den  Gegensatz  von  Leib  und  Seele,  wo 
dies  nöthig  erscheint,  zu  vermitteln.     In  dieser  Eolle  bewirkt 


1)  Xeander  a.  a.  0.,  S.  145.  217,  Anm.  16.  Eitter  Y,  338.  Hu- 
ber, d.  Phil.  d.  Kii-chenväter  (Mimcheii  1859),  S.  88.  Ii-en.  11,  34.  4; 
V,  12,  2. 

2)  TertuU.  d.  an.  18,  23. 

3)  Orig.  d.  princ.  H,  8,  1.     Hub  er  175. 

4)  s.  Tatian.  or.  ad  Gr.  4  (S.  20  ed.  Otto  c.  scbol.). 

5)  Huber  88. 
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es  bei  Hilarius  die  vegetative  und  sensitive  Thätigkeit,  sowie 
die  Empfänglichkeit  für  Lust  und  Schmerz  (d.  triu.  X,  14). 
Den  Gegensatz  des  vernunftlosen  und  des  vernünftigen  Seelen- 
theiles  finden  wir  bei  Clemens  von  Alexandrien  (Strom.  VI, 
6,  52 ;  VII,  12,  79)  als  den  des  TtvEvua  occQ/.r/Mv  und  der 
Vernunft  wieder.  Die  platonische  Lehre,  dass  sich  dem  rein 
Geistigen  mehrere  unmittelbar  mit  dem  Organischen  ver- 
bundene Theile  angefügt  haben  ^),  wird  bei  dem  Gnostiker 
Basilides  zu  der  Erzählung  von  den  Anhängseln  {ttqoouot^- 
(.mia),  d.  h.  von  Geistern,  welche  zu  der  ursprünglichen 
Seele  noch  hinzugekommen  sind.  In  Betreff  des  Wesens  der 
Erkenntniss  verwerthet  derselbe  die  Lehre  von  den  Idolen  in 
der  Wahrnehmung,  mit  denen  zugleich  die  Eigenschaften  der 
Dinge  in  die  Seele  hineinfliegen  ^).  Bei  den  Vätern  selbst 
erhalten  die  erkenntnisstheoretischen  Ansichten  die  Tendenz 
auf  eine  Ergänzung  durch  die  specifisch  -  christlichen  Begriffe 
der  Gnade  und  des  Glaubens,  als  derjenigen  welche  erst  in 
ihrem  Zusammenwirken  die  Erkenntniss  im  höchsten  Sinne 
vollenden.  Justin  der  Märtyrer  verbindet  damit  den  zugleich 
frei-  und  tiefsinnigen  Gedanken,  dass  die  Gnade  der  tieferen 
Vernunfterkenntniss  Q^'/og)  in  Bezug  auf  das  Wesen  Gottes 
auch  den  Heiden  nicht  durchweg  gemangelt  habe  ^).  Hin- 
sichtlich des  Glaubens  betont  Clemens,  was  wir  in  systemati- 
scher Verwerthung  bei  Augustin  finden  werden,  dass  jede 
Wissenschaft,  da  sie  von  unbeweisbaren  Sätzen  auszugehen 
habe,  zu  ihrer  Sicherheit  den  Glauben  brauche,  nämlich  den 
an  ihre  ersten  Grundsätze,  sowie  dass  der  Inhalt  des  Glaubens 
einer  Bestätigung  durch  Beweise  nicht  nur  zugänglich,  son- 
dern bedürftig  sei  *).  Die  psychologische  Definition  des  Glau- 
bens giebt  er   mittelst   der   stoischen  Begi'iffe   der   TToölr^x'jiQ 


1)  S.  0.  I,  1.  S.  206  f.,  Tgl.  Plotiu.  I,  1,  9. 

2)  Vgl.  oben  I,  1.  S.  Ulf.     Matter,    Hist.    crit.    du   gnosticisme 
(1843),  n,  77.     Neander  55. 

3)  s.  Huber  13. 

4)  Kitter  V,  432. 
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und  Gv'/vxtTcid-Eöig  ^) ,  die  dabei  allerdings  von  ihrer  ursprüng- 
lichen Bedeutung  nach  dem  Ethischen  hin  abgebogen  sind. 

3.  In  den  endgiltigen  Bestimmungen  über  das  Wesen  der 
Seele  und  ihr  Verhältniss  zum  Leibe  zeigt  sich  noch  viel  an- 
gelegentlicher als  einst  bei  Plato  das  Bestreben,  die  psychologi- 
sche Betrachtung  unter  das  Licht  der  ethischen  Postulate 
zu  stellen,  und  zwar  gilt  auch  dies  im  Allgemeinen  für  die 
Gnostiker  wie  für  die  Väter  gemeinsam.  Für  die  Valeutinianer 
hat  die  Seele  die  Aufgabe,  die  Folgen  des  Süudenfalles  nach 
Möglichkeit  wieder  los  zu  werden  und  die  ihr  immanenten 
göttlichen  Lebenskeime  zur  Entfaltung  zu  bringen,  woraus 
sich  bei  ihnen  die  Eintheiluug  der  Menschen  in  pneumatische, 
psychische  und  hylische  ergiebt  ^).  Die  Fortdauer  der  Seele 
bleibt  nach  Justin's  Ansicht  der  freien  Macht  und  Gnade  des 
göttlichen  Willens  anheimgestellt  ^).  Tertullians  anthropolo- 
gische Grundansicht  von  der  Körperlichkeit  der  Seele  hat  ihre 
Motive  theils  in  dem  Umstände,  dass  sie  sich  anscheinend 
schon  in  der  Bibel  findet,  theils  in  dem  Dogma  von  der  Auf- 
erstehung des  Fleisches,  durch  welche  ihre  Fähigkeit,  im 
Jenseits  die  Sünden  des  Diesseits  abzubüssen,  beruhen  soll; 
ausserdem  wirkt  dazu  der  Glaube  an  Geistererscheinungen  *). 
Als  Bürgschaft  dagegen  für  die  Ansicht  von  der  ünkörperlich- 
keit  der  Seele  bringt  Claudianus  Mamertus  ausser  der  Be- 
rufung auf  die  Unkörperlichkeit  ihrer  Kräfte  und  auf  ihre 
Allgegenwärtigkeit  im  Leibe  namentlich  die  christlichen  Dog- 
men heran,  dass  sie  geschaffen  sei  nach  dem  Ebenbilde  Gottes, 
und  dass  sie  die  Fähigkeit  habe,  sich  mit  Freiheit  Gott  zu 
nähern  oder  von  ihm  zu  entfernen  ^).  Vor  allem  ist  es  die 
Lehre  von  der  Willensfreiheit  im  Sinne  des  Indeterminismus, 


1)  nCarig  ist  viQÖlriipig  kxovOiog,  d-eoaeßfücg  avyxaräd^facg.     Strom. 

n,  2,  8. 

2)  Neander  126  f. 

3)  Semisch,  Justin  ü,  367. 

4)  Tert.  d.  an.  7.  9.     Hauschild,   Tert.'s  Psychol.  u.  Erk.-Theor. 
(Frankfurt  a.  M.  1880),  S.  48  f. 

5)  Claud.  Mam.  de  stat.  au.  I,  4.  5.  18.  24.    m,  14. 
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die  man  allseitig  behauptet,  fast  nirgends  aber  durch  psycho- 
logische Analyse  zu  rechtfertigen  sucht.  Der  Beweis  ist  in 
der  Hauptsache  immer  damit  gegeben,  dass  die  entgegengesetzte 
Ansicht  der  christlichen  Anschauung  von  dem  Wesen  und  Be- 
rufe der  Seele  zuwiderlaufe.  Wenigstens  treten  Gründe  wie  bei 
Origenes  die  Hinweisung  auf  die  Eigenthümlichkeit  des  Selbst- 
bewusstseins  und  der  Vernunft  erst  in  zweiter  Linie  zu  den  Folge- 
rungen aus  religiösen  Vordersätzen  hinzu  ^).  Unter  dem  Ein- 
flüsse der  Dogmen  von  der  Erbsünde  einerseits  und  der  göttlichen 
Ebenbildlichkeit  des  Menschen  andrerseits  hat  diese  Freiheits- 
lehre erst  innerhalb  der  Patristik  ihre  völlige  charakteristische 
Ausprägung  erhalten  ^).  Das  Erstere  erheischte  als  Eigenschaft 
des  Menschen  die  Fähigkeit,  sein  Wollen  auf  das  Böse  zu 
richten,  ohne  dass,  (was  bei  dem  Determinismus  sich  nicht 
hätte  ausschliessen  lassen),  Gottes  Allmacht  und  Güte  als  mit- 
schuldig an  der  verkehrten  Entscheidung  erschiene;  in  dem 
Anderen  lag  die  Tendenz  zu  dem  Bestreben,  in  dem  Menschen 
ein  Analogen  derjenigen  Eigenschaft  wiederzufinden,  kraft  wel- 
cher man  die  Welt  aus  Gott  durch  einen  unmotivirten  Act 
des  reinen  Wollens  hervorgegangen  dachte.  Dem  Tertullian 
liegt  die  Willensfreiheit  besonders  auch  zum  Zwecke  der  Wider- 
legung gnostischer  Behauptungen  am  Herzen,  so  namentlich 
gegenüber  der  Ansicht  Marcion's,  welcher  den  Schöpfer  für 
die  Sündhaftigkeit  der  Seele  mit  verantwortlich  machte  ^). 

Hierbei  musste  es  begreiflicher  Weise  einen  Unterschied 
machen,  ob  man  an  der  Hand  der  beiden  Dogmen  mehr  die 
Thatsache  der  Sündhaftigkeit  oder  die  der  Ebenbildlichkeit 
mit  Gott  vorwiegen  zu  lassen  sich  veranlasst  fühlte.  Für 
jene  war  es  wesentlich,  den  Einfluss  des  Leibes  auf  die  Seele, 
für  diese  dagegen,  die  Selbständigkeit  der  letzteren  und  ihre 
Gegensätzlichkeit  zum  Leibe  hervorzuheben.  Da  nun  für  die 
christliche  Gefühlsbestimmtheit  der  Väter  beide  ungefähr  in 
gleicher  Weise  anregend    waren,    so   ergab    sich    daraus   ein 


1)  Vgl.  Origenes  tl.  princ.  III,  1,  5  f.  ctr.  Geis.  IV,  66. 

2)  s.  Volkmann,  Lohrb.  d.  Psych.  II,  462. 

3)  Hausehild  a.  a.  0.  73. 
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Schwanken  hinsichtlich  der  Würdigung  und  Weseusbestimmung 
der  Seele  in  ihrem  Verhältnisse  zum  Leibe.  Den  Naturalis- 
mus, den  man  im  Princip  bestreitet,  kann  man  doch  nicht 
aller  Orten  von  sich  abthun.  Man  versucht  es  mitunter  auch 
;  mit  einer  Verschmelzung  des  Entgegengesetzten;  so  Laktanz 
mit  seiner  Lehre,  die  Seele  sei  zwar  licht-  und  feuerartig,  aber 
eben  von  solcher  Feinheit,  dass  man  sie  im  Vergleiche  mit 
dem  eigentlichen  Leibe  als  unsichtbar  und  uukörperlich  zu 
setzen  habe;   sie  stamme  vom  Himmel   und  durchdringe  mit 

t  ihrer  Lebenswärme  den  ganzen  Leib ;  sie  habe  nichts  Concretes, 
nichts  von  Gewicht  u.  dgl.  ^).  Im  Allgemeinen  bleibt  man 
allerdings  bei  der  von  den  Neuplatonikeru  her  gewohnten 
Ansicht  von  der  unvergleichbaren  Erhabenheit  der  Seele  gegen- 
über dem  Leibe.     Man  weist  hin  auf  Thatsachen  der  inneren 

I  Erfahrung,  welche  ihre  Selbständigkeit  bekunden,  und  begnügt 
sich  nach  der  anderen  Seite  mit  dem  Zugeständnisse,  dass  eben 
eine  gänzliche  Entfernung  vom  Leiblichen  schon  wegen  der  Ge- 

^  bundenheit,  welche  für  die  abstracto  Erkenntniss  hinsichtlich 
der  sinnlichen  Wahrnehmungsbilder  bestehe,  nicht  in  ihrer 
Macht  liege  ^).  Nach  L-enäus  hat  der  Leib  keinen  anderen 
Eintluss  auf  'die  Seele,  als  dass  er  sie  auf  Grund  der  Mit- 
theilung von  Bewegung,  die  von  ihm  zu  ihr  geht,  etwas  in 
der  Schnelligkeit  der  Operationen  zu  hemmen  vermag  ^).  In 
Betreff  des  Schlafes  bemüht  sich  Tertullian  zu  erweisen,  dass 
in   demselben   keine  Verringerung   der  Seelenkräfte   oder    des 

'\  Seelenpneuma  stattfinde,  denn  die  unsterbliche  Seele  sei  in 
steter  Tbätigkeit  (d.  an.  43.  46).  Vor  allem  anderen  aber 
bestimmt  sich  bei  den  Vätern  je  nach  dem  Vorwiegen  des 
einen  der  beiden  obersten  Gesichtspunkte  die  Ansicht  über 
den  Entstehung^gTund  der  Seele,  In  den  sich  gegenüberstehen- 
den Anschauungen  des  Creatianismus,  der  die  Seele  bei  Ge- 


1)  Lactant.  Instit.  \TI,  12.  13.  d.  opif.  D.  16  f.  Auch  Theodoret 
glaubte  die  Seele  in  gewisser  Hinsicht  körperartig  nennen  zu  können ; 
s.  Carus,  Gesch.  d.  Psycho!.,  S.  373. 

2)  Ebd.  374  f. 

3)  Hub  er  89. 
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legonheit   des  körperlichen   Zeugungsprocesses   von  Gott   dazu 
geschaffen  werden  lässt,  und  des  Generatianismus  oder  (bei 
Tertullian)   Traducianisraus,   der   durch   den   Zeugungsvorgang 
selbst   auch  die  Entstehung  der   Seele   bedingt  denkt,   finden 
wir,  von  Tertullian's  scheinbarem  Materialismus  abgesehen,  auf 
psychologischem  Gebiete  fast  den  einzigen  bestimmten  Partei- 
gegeosatz  innerhalb  der  Patristik.     Die  Gründe   für   das  Eine 
oder   das  Andere  sind   aber    in   der  Hauptsache   dogmatisch- 
theologischer   Natur.     Man  erkennt    dies  z.    B.    daran,    wie 
u.    a.    die    Apollinaristen    ihren    Traducianismus    vertheidig- 
ten,     in    dem     Sinne,     dass    die    Seeleu    der    Kinder     aus 
denen  der  Eltern  so  entstehen,  wie  ihr  Leib  aus  deren  Leibe : 
die  Ansicht,  Gott  selbst  schaffe  die  Seelen,   würde   denselben 
bei  jedem  Ehebruche  zum  Mitschuldigen   machen;    auch   Ver- 
stösse diese  Meinung  gegen  den  Bericht  der  Schrift,  dass  Gott 
seit    der    Schöpfung    ruhe  ^).     Bei  Laktanz  wieder  spricht  zu 
Gunsten  des  Creatianismus  seine  hohe  Meinung  von  der  Superio- 
rität  und  Göttlichkeit  der  Seele  (d.  opif.  D.  8).    Ganz  besonders 
aber  sucht  Clemens  von  Alexandrien  vermittelt  der   creatiani- 
schen  Ansicht  die  Superiorität  des  Seelischen  über   das  Leib- 
liche  in's  Licht  zu   setzen.     Indem   die  Seele  von  aussen  in 
den   Leib  eingesenkt  wird,    wirkt    sie    mit  dem   irrationalen 
Tbeile    als    organisirendes   Princip   auf  den  Leib,  sodass   der 
Körper  erst  durch  sie  eigentlich  zum  Leibe  wird  und  desshalb 
derselben  als  Organ   ihrer  Thätigkeit    zu   dienen  hat  (Strom. 
IV,  23,  150;  VI,  16,  134  f.).     Augustin  bleibt  zwischen  bei- 
den   Ansichten,    auch    nachdem    er  von   der  Präexistenzlehre 
zurückgekommen   ist,    schwankend.     Gegen   die  von  der   Er- 
schaffung der  Seele  scheint   ihm   die  Thatsache  der  Erbsünde 
zu  sprechen ;  gegen  die  ihrer  organischen  Entstehung  aber  die 
Schwierigkeit,   sich   die  neue  Seele  aus  den  untheilbaren  und 
einfachen  Elteruseelen  entspringend  zu  denken  ^). 


1)  Nemesius  d.  uat.  hom.  2,  S.  108  f.  Mattli.    Die  Gegengründe  des 
Nemesius  sind  ähnlicher  Art. 

2)  Huber  291  f.     Stü.-kl  I,  390  f. 
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4.  Hinsichtlich  des  empirischen  Wesens  der  Seele  lässt 
sich  unter  dem  Einflüsse  der  christlichen  Gedanken  nament- 
lich die  Tendenz  beobachten,  sie  gegenüber  ihren  Theilen  oder 
Vermögen  als  eine  straffere  Einheit  zu  fassen.  Dies  ergab 
sich  namentlich  auch  aus  der  Rücksicht  auf  die  Widerlegung 
häretischer  Ansichten  (des  Apollinaris  und  Basilides),  welche 
von  der  antiken  Auffassung  dazu  fortgingen,  die  gesammte 
Seele  als  eine  Ansammlung  verschiedener  „Geister"  zu  be- 
trachten ').  Gregor  von  Nyssa  betont,  dass  seine  Unterschei- 
dung von  Lebenskraft,  sensitiver  Kraft  und  Vernunft  nicht 
drei  Seelentheile  sondern  Seelenkräfte  bezeichne  (d.  hom.  opif. 
14);  Laktanz  will  die  Unterscheidung  von  Seele  und  Geist 
(anima  und  mens)  nicht  substanziell  sondern  beziehungsweise 
gefasst  wissen  (d.  opif.  D.  18),  sofern  nämlich  alle  seelische 
und  sinnliche,  ja  alle  leibliche  Thätigkeit  wesentlich  abhänge 
von  der  Mitwirkung  der  Vernunft  (Inst.  VII,  11).  Nicht 
überall  freilich  vermag  man  diese  Einheitlichkeit  in  strenger 
Weise  festzuhalten.  Den  organische  Zusammenhang  von  Leib 
und  Seele  namentlich  verlieren  unter  der  Wirkung  des  ethi- 
schen sowohl  wie  des  mythischen  Interesse  die  Väter  sowohl, 
wie  namentlich  auch  die  Gnostiker  mehr  und  mehr  aus  dem 
Auge.  Nach  Basilides  und  Marcion  ist  der  Leib  dem  Geiste, 
der  von  oben  stammt,  nur  äusserlich  angehängt.  Die  Drei- 
theilung  als  Leib,  Seele  und  Geist  erscheint  hier  wie  auch 
bei  den  Apollinaristen  als  ein  sehr  loses  In-  oder  Neben- 
einander. Aber  auch  bei  Irenäus  und  Origenes  ist  es  im 
Grunde  nicht  anders  2).  Nach  ersterem  ist  der  Mensch  eine 
Verbindung  des  Fleisches  mit  der  unkörperlichen  und  unver- 
gänglichen Seele,  welche  die  Vervollständigung  dadurch  erhält, 
dass  der  Geist  Gottes  (aus  Gnade)  hinzutritt.  Der  Grund 
dieser  Lehre  liegt  in  der  biblischen  Unterscheidung  von  Psy- 


1)  Die  Ansicht  der  Valentinianer  von  den  vcrschiedenarti<^en  Seelen 
des  Menschen,  von  denen  die  niedere  immer  die  Umhüllung  der  höheren 
bildet  (Neander  219,  Anm.  21),  kommt  ungefähr  auf  dasselbe  hinaus.  — 
Vgl.  auch  Volkmann  I,  23  f. 

2)  s.  Stöckl  n,  40.  70.  98.     Huber  88.  175. 

Siebeck,  GescL.  der  Psycliol.    I,  2.  24 
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chikern  und  Pneumatikern  ^).  Origenes  erblickt  in  der  ver- 
nunftlosen Seele,  welche  auch  die  Thiere  besitzen  und  in  den 
Instincthandlungen  bethätigen,  etwas  Körperliches.  Als  sol- 
ches bildet  sie  die  Verbindung  zwischen  dem  eigentlichen 
Leibe  und  der  an  sich  unkörperlichen  vernünftigen  Seele, 
welche  das  Uebersinnliche  erkennt,  und  der  auch  das  Gedächt- 
niss  zugerechnet  wird  ^).  Laktanz  betrachtet  die  substanzielle 
Verschiedenheit  von  Leib  und  Seele  unter  der  Analogie  nicht 
nur  von  Fleisch  und  Geist,  sondern  auch  von  böse  und  gut, 
und  zwar  so,  dass  die  Güter  der  Seele  üebel  für  den  Leib 
sind  und  umgekehrt  ^).  Nach  Basilius  (und  Gregor  von  Na- 
zianz)  ist  die  Vernunft  zwar  durch  die  niederen  Seelenkräfte 
in  den  Leib  eingesenkt  und  bedingt  die  Harmonie  seiner  Or- 
gane; sie  ist  aber  an  sich  ohne  körperliche  Organe  thätig  und 
wirkt  durch  göttliche  Erleuchtung  *).  Hierher  gehört  denn 
auch  Basilius'  Eintheilung  der  Affecte  in  solche  des  Fleisches 
an  sich,  wie  physischer  Schmerz  u.  dgl.,  des  beseelten  Fleisches, 
wie  Müdigkeit,  Hunger,  Schläfrigkeit,  und  der  incarnirten 
Seele  (die  eigentlich  sogen»  Affecte).  Einige  davon  sollen  na- 
türlich und  noth wendig  sein ,  (weil  sie  auch  bei  Christus  sich 
finden),  andere  dagegen  aus  verkehrtem  Willen  entspringen 
(Epist.  65). 

5.  Von  psychologischen  Theorien  im  strengeren  Sinne, 
welche  aus  der  Verschmelzung  christlicher  Gedanken  mit  an- 
tiken Anschauungen  in  selbständigerer  Weise  und  mit  dem 
Streben  nach  systematischer  Ausführung  hervorgegangen  sind, 
nehmen  unser  Interesse  zunächst  in  Anspruch  die  unter 
Nachwirkung  der  Pneumalehre  begründete  des  Tertullian, 
die  auf  platonischer  Grundlage  ruhende  des  Gregor  von 
Nyssa,  und  ganz  besonders  die  aus  neuplatonischen  Erwägun- 


1)  Iren.    IV,  praef.;   V,  1.     Aehnliclies  bei  Tatian,  Or.  ad  Graec, 
12  f.  16. 

2)  Orig.  (l.  princ.  HI,  1,  2  f.,   ctr.  Cels.  IV,   81  f.     Kitter  V,  .535 
lieber  das  Gedächtniss  ebs.  Claud.  Mam.  I,  21. 

3)  Lactant.  Inst,  m,  12;   IV,  25;  VE,  5.     d.  ir.  D.  15. 

4)  Basil.  bomil.  in:  Att.  te  ips.  (pass.)  n.  ö. 
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gen   in  Verbindiiag  mit   tieferen   eigenartigen  Gedanken    er- 
wachsene des  August  in. 

a.  Bei  Tertullian  schmelzen  die  Vorstellungsweisen  vom 
Wesen  Gottes  und  der  Seele,  wie  sie  namentlich  dem  Alten 
Testamente  eigenthümlich  sind,  mit  der  hylozoistischen  Auf- 
fassung der  Griechen  und  besonders  der  Stoiker  zu  einer  über 
den  spiritualistischen  Dualismus  hinausstrebenden  einheitlichen 
Anschauung  zusammen.  Die  bestimmenden  Motive  für  die- 
selbe liegen  theils  in  dem  polemischen  Interesse  gegenüber 
den  gnostischen  Ansichten,  theils  in  dem  apologetischen  im 
Hinblick  auf  die  Möglichkeit  von  Strafen,  d.  h.  von  Leidens- 
fähigkeit der  Seele  im  Jenseits  ^). 

Die  Anknüpfung  für  seine  Theorie  bieten  ersichtlich  die 
Lehren  vom  Pneuma.  Das  Pneuma,  lehrt  er,  ist  nicht  eine 
Substanz  neben  der  Seele,  zum  Zwecke  der  Athmung  u.  dgl., 
sondern  die  Seele  ist  selbst  Pneuma,  weil  sie  als  Hauch  (fla- 
tus) zugleich  athmet.  Dies  beweist  schon  der  Umstand,  dass 
Seele  und  Pneuma  immer  zusammen  den  Körper  verlassen 
(d.  an.  10  f.  18).  So  erklärt  sich  auch  am  einfachsten  Gottes 
schöpferische  Thätigkeit,  sofern,  wenn  Gott  selbst  Pneuma  ist, 
der  Uebergang  von  ihm  zur  Welt  als  ein  Aushauchen  be- 
griffen werden  kann  (adv.  Marc.  2,  9).  Auch  das  Verhältniss 
der  Seele  zu  Gott  (ihre  Ebenbildlichkeit,  Theilhaben  am  gött- 
lichen Geiste,  Unterordnung,  Abgeschwächtheit ,  gesonderte 
Sinnesart)  entwickelt  Tertullian  an  dem  Verhältnisse  des  Hau- 
ches (flatus)  zum  Geiste  (spiritus);  ebendaher  ergiebt  sich  ihm 
die  Erklärung  für  den  Umstand,  dass  und  wie  die  Seele  als 
besondere  Substanz  neben  Gott  zu  bestehen  vermöge.  Man 
erkennt  deutlich,  wie  er  hier  auf  diejenige  Ausbildung  des 
Pneumabegriffs  zurückgeht,  derzufolge  dasselbe  seiner  ver- 
feinerten Beschaffenheit  nach  als  das  angemessene  Erklärungs- 
mittel für  den  Zusammenhang  von  Sinnlichem  und  Geistigem, 
sowie  als  Bindeglied  für  die  Wirkungen  dieser  beiden  Seiten 
der  Wirklichkeit  sich  darzubieten  schien  (s.  o.  S.  140  f.).  Wie 
das  Leibliche   sich   sonach  nur  graduell  von  der  Seele  unter- 


1)  Tert.  d.  an.  7.     Haiischild  44.  47.  49. 
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scheidet,   so   lässt  sich  an   der  Hand  dieser  Anschauung  nun 
auch  in  der  Seele  selbst   wieder  ein  feiner  und   ein   feinster 
Theil    von  einander    abgrenzen,    welcher    letztere    die    Seele 
der    Seele   oder    Geist  ist    (adv.  Marc.  5,  15).     Die    Beweis- 
gründe   dafür    sind    ausser    biblischen   Belegen    hauptsächlich 
die  stoischen  ^).   Die  Unbestimmtheit  des  zu  Grunde  liegenden 
Körper-  oder  Pueumabegriflfs  erkennt  man  dabei  auch  hier  an 
dem  Umstände,  dass  dieser  Seelenstoflf  als  einfach  und  desshalb 
unauflöslich  (unsterblich)  gefasst  werden  soll  (d.  an.  9. 14. 22.  51). 
Wie  alle  Dinge,  so  ist  nach  dieser  Anschauung   auch   die 
ursprüngliche  Entstehung  der  Seele  auf  einen  Aushauch  Gottes 
zurückzuführen :  sie  ist  abgeschwächter  göttlicher  Geist.     Der 
erste  Mensch  zog  ihre  Substanz  von  Gott,  wie  der  Strahl  die 
seinige  vom  Lichte  ^).     Eben  auf  Grund  dessen  ist  sie ,  wenn 
auch  in  abgeleiteter  Weise,  Substanz,   gottverwandt  und  hat 
freien  Willen  (adv.  Prax.  7),   ist  aber   auch   gegenüber   dem 
ursprünglichen    göttlichen    Geiste    unvollkommen    und    darum 
sündhaft  ^).     Seit   der  Schöpfung   aber   entsteht  jede   einzelne 
Seele  als  Absenker  (tradux)   des   elterlichen  Pneuma  im  Acte 
der  Zeugung  selbst.     Sie  wird  zugleich  mit  dem  Leibe,  und 
zwar  in  demselben,   von  den  Eltern  selbst  erzeugt  (res.  carn. 
45.   d.   an.  19  f.   27).     Dieser    Gedanke    lag    auf   Grund    der 
Pneumalehre   allerdings  nahe  genug,    sofern    sich   der  ganze 
physiologische    Process    lediglich    als    eine    Abscheiduug    von 
Pneuma  in  verschiedenen  Graden  der  Feinheit   darstellte.     In 
diesem    Sinne    konnte    Tertullian    in    Uebereinstimmung    mit 
seiner  Grundansicht  lehren,  dass  in  der  Zeugung  immer  leib- 
licher und  geistiger  Saame  zusammenwirke,   von  denen  jener 
aus  dem  Körper,  dieser  aus  der  Seele  des  Erzeugers  herkomme 
(d.  an.  27). 


1)  Stöckl  n,  226.  229.  Stoischen  Urspnmgs  ist  namentlicli  das 
Argument,  das  Unkörperliche  könne  nur  als  eiiiÄccidenz  des  Kürperhchen 
gefasst,  mithin  die  Seele  im  Sinne  der  Unkörperlichkeit  nur  als  Accidenz 
des  Leibes  gesetzt  werden,  wie  die  Bewegung  als  Accidenz  der  Materie, 
adv.  Herrn.  41. 

2)  Apolog.  21  (I,  S.  87  f.  ed.  Leop.);  vgl.  adv.  Marc.  2,  5. 

3)  Hauschild  13  f.  19. 
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Die  Seele  ist  äberhaupt  ausgedehnt,  begrenzt  und  hat  ein 
gewisses  Aussehen  (ebd.  7).  Sie  kann  daher  u.  ü.  von  Per- 
sonen im  ekstatischen  Zustande  auch  mit  Augen  gesehen  wer- 
den, sowie  sie  ja  auch  sich  selbst  „sieht"  (ebd.  9.  d.  carn.  Chr. 
12).  Sie  hat  ferner  schon  an  sich  Organe,  welche  denen  des 
Leibes  analog  sind,  Sinnesorgane,  deren  sie  sich  beim  Denken, 
im  Traume  und  nach  dem  Tode  bedient  ^) ;  sie  kann  auch  mit 
dem  Leibe  wachsen,  nämlich  sich  ausdehnen,  ohne  ihre  Sub- 
stanz zu  verändern  (d.  an.  37).  Es  giebt  daher  auch  keine 
ihrer  Thätigkeiten ,  die  nicht  mehr  oder  weniger  durch  den 
Leib  vermittelt  wäre  (res.  carn.  15).  Seele  und  Leib  sind  so 
eng  verwachsen,  dass  man  nicht  eigentlich  angeben  kann, 
welches  von  beiden  das  Andere  umfasse  (ebd.  7).  Nur  auf 
diese  Weise  nämlich  scheint  für  Tertullian  die  Eigenthüm- 
lichkeit  des  Menschen  als  einer  wirklichen  Einheit  der  beiden 
Seiten  entsprechend  bezeichnet  zu  sein  (d.  an.  40).  Den  Sitz 
der  Vernunft  verlegt  er  in  das  Herz  (ebd.  15).  Trotz  ihrer 
Materialität  ist  ihr  die  Unsterblichkeit  ebenso  gewiss,  wie  dem 
göttlichen  Pneuma,  von  dem  sie  im  Grunde  ein  Absenker  ist 
(d.  an.  41). 

Die  „Seelentheile"  bilden  trotzdem  nicht  ein  s.  z.  s.  ana- 
tomisches Nebeneinander,  sondern  eine  auf's  engste  verflochtene 
gegenseitige  Beziehung  von  Kräften ,  die  sich  gar  nicht  bis 
iu's  Einzelne  von  einander  scheiden  lassen ,  weil  die  verschie- 
denen Gebiete  in  einander  übergreifen  2).  Im  Hinblick  auf 
seine  Gegner,  die  Gnostiker,  welche  den  Geist  {vovg)  zu  einer 
besonderen  göttlichen  Weltpotenz  zu  machen  geneigt  sind, 
streitet  Tertullian  besonders  gegen  die  aristotelische  Ansicht 
von  dem  Verhältnisse  des  thätigen  Geistes  zur  Seele;  er  er- 
blickt in  derselben  nichts  anderes  als  die  üeberweisung  aller 
wirklichen  Lebeusthätigkeit  an  die  Seele,  wobei  auf  Seiten 
des  Geistes  im  Grunde  nur  Ruhe  und  Wirkungslosigkeit  übris: 
bleibe  (d.  an.  12).  Die  apologetische  Rücksicht  treibt  denn 
bei  ihm  auch  ein  bemerkenswerthes   positives  Resultat  hervor 


1)  Hauscliild  53. 

2)  Ebd.  60. 
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in  der  Einsicht,  dass  die  sinnliche  und  die  Vernunft-Erkenntniss 
nicht  wie  zwei  neben  odßr  über   einander   liegende  Vermögen 
getrennt  werden  dürfen:   an  der  höheren  wie  an  der  niederen 
Erkenntniss  hat   die   Seele   mit  allen   ihren  Vermögen  Theil. 
Da  dieselbe  Gott  in   der   Natur  (also   im  Sinnlichen)  zu  er- 
kennen fähig  ist ,   so   muss  die  Vernunft  auch  schon  in   der 
sinnlichen  Erkenntniss  betheiligt  sein.     Dass  die  Art  der  Er- 
kenntniss des  Sinnlichen  von  der  des  Abstracten  und  Unsinn- 
lichen verschieden   erscheint,    liegt    nicht    an    der    Getrennt- 
heit der  seelischen  Kräfte,  sondern  an  der  verschiedenen  Be- 
schaffenheit der  Objecte.     Die   platonische  Ansicht  von   einer 
unsinnlichen  Erkenntniss  vor  der  Verleiblichung   und  von  der 
rein  begrifflichen  Wiedererinnerung  als  dem  Wesen  der  wah- 
ren Erkenntniss  ist  für  TertuUian  ebenso   unrichtig,   wie   die 
gnostische   von  einem  besonderen   Geistesvermögen  als  Organ 
für   des   Uebersinnliche  und   Mystische ').     Diese    Abweisung 
steht  jedoch  nicht  entgegen  der  Meinung,  dass  dem  Menschen 
mit  der  Vernunft  zugleich  das  Vermögen   der  Divination  ge- 
geben sei,  letzteres  nicht  in  dem  Sinne  der  Weissagung,  son- 
dern des  Wissens  vom  Göttlichen,  womit  allerdings  u.  U.  auch 
ein  Ahnen  desjenigen  sich  verknüpfen  kann,  was  als  zukünftig 
nur  dem  göttlichen  Wissen  offenbar  ist,   eine  Art  natürlicher 
Prophetie,   die  der  Seele   aus  eigenen  Mitteln   zuwächst  und 
sich    daher   auch    in  Träumen    äussert  ^).     Da  die  Seele   von 
Gott  stammt  und  das  Erkennen   in  ihrem   Wesen  liegt,   so 
kann  das  Vernuuftlose  an  ihr  nicht,  wie  Plato  meint,  wesent- 
lich   sein;   es  ist  vielmehr  auf  eine  zunehmende  Verderbniss 
der  Seele  in  Folge  des  Sündenfalles  zurückzuführen.    Eine  ur- 
anfängliche Mitgift  der  Seele  ist  dagegen  die  Erkenntniss  und 
das  Bewusstsein   ihrer  selbst,   und  damit  auch   diejenige  Art 
des  Gottesbewusstseins,  welche  den  Menschen  ohne  Unterschied 
des  Glaubens  angeboren  ist  ^). 


1)  „Quid  erit  sensus  iiisi  ejus  rei  quae  sentitux  intellectus?     Qiiidj 
erit  intellectus  nisi  ejus  rei  quae  intelligitur  sensus?"    d.  an.  18.    Hau- 
schild 61f. 

2)  d.  tost.  an.  5;  d.  an.  40.  47. 

3)  Hauschild   58  f.     Marc.  1,  10.     d.  carn.  Chr.  12. 
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Bei  Gelegenheit  dieses  Punktes  lässt  sich  übrigens  er- 
kennen, (was  bei  dem  psychologischen  Principe  TertuUians  im 
Vergleiche  mit  dem  des  Augustin  und  anderer  ohnehin  her- 
vortritt) ,  wie  die  Röcksicht  auf  christliche  Vorstellungen  inner- 
halb der  Patristik  ein  Anlehnen  an  die  entgegengesetztesten 
früheren  Standpunkte  nicht  ausschloss.  Aus  der  Lehre  näm- 
lich, dass  die  Unsterblichkeit  als  eine  Gnadengabe  Gottes  und 
nicht  als  eine  im  natürlichen  Wesen  der  Seele  liegende  Eigen- 
schaft gelten  müsse,  nimmt  später  Arnobius  Veranlassung, 
nicht  nur  gegen  die  Präexistenzlehre,  sondern  auch  gegen  die 
Meinung,  dass  das  Lernen  in  Wiedererinnerung  auf  Grund 
angeborener  Ideen  bestehe,  zu  streiten,  und  zwar  mit  Hilfe 
des  fingirten  Experimentes,  dass  ein  in  einem  unterirdischen 
Gemache  ohne  jeden  Sinneseindruck  aufgewachsener  Mensch 
weder  Sprache  noch  irgendwelche  Ideen  erwerben  werde  ^). 

b.  Im  vollkommenen  Gegensatze  zu  Tertulliau  sind  für 
Gregor  von  Nyssa  alle  früheren  Definitionen  der  Seele  mit 
Ausnahme  der  platonischen  unzulänglich.  Gegen  die  aristo- 
telische, deren  Sinn  er  offenbar  nicht  ganz  erfasst,  wendet  er 
ein,  der  Begriff  eines  Körpers,  der  schon  vor  der  eigentlichen 
Beseelung  potenziell  Leben  enthalte,  sei  unklar  und  wider- 
sprechend. Auch  tadelt  er  daran,  dass  die  Seele  dabei  ihre 
wesentliche  Bestimmung  von  ihrer  Bedingtheit  durch  die  Be- 
schaffenheit des  Leibes  erhalte.  Für  ihn  selbst  kommt  es  dem 
gegenüber  darauf  an,  die  Seele  für  eine  auf  sich  selbst  be- 
stehende Substanz  {ovola  avrorehjg)  zu  erklären,  die  ihrer 
Natur  nach  bewegt  ist  und  in  der  Ruhe  ihren  Untergang 
haben  würde  ^).  Sie  durchdringt  den  ganzen  Körper,  ist  aber 
nicht  räumlich  mit  ihm  vereinigt,  sondern  dynamisch,  „wie 
das  Licht  mit  der  Luft".  Sie  ist  nicht  eigentlich  im  Leibe, 
sondern  dieser  in  ihr  ^).     Gott  hat  sie  zu  dem  Leibe  erschaffen. 


1)  Amob.  adv.  nat.  n,  20  f.  s.  A.  Lange,  Gesch.  d.  Mat.  I-,  336. 
Ueberweg-Heinze,  Grundriss  etc.  115,  74;  über  die  Fortwirkiing  von 
Terüülians  „Materialismus"  in  der  Patristik  ebd.  109. 

2)  Greg.  Nyss.  I,  S.  18  ed.  Oeliler  (Leipzig  1859). 

3)  Greg.  Nyss.  d,  opif.  liom.  Kp.  11  f.  Stigler,  d.  Psych,  d.  h.  Greg. 
V.  N.  (Eegensbui-g  1857),  S.  56.    VgL  Plotin's  Ansiclit.  ob.  S.  320. 
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damit  seine  Herrlichkeit  und  Güte  sich  einem  Erkennenden 
offenbare ;  er  schafft  sie  im  Momente  der  Empfängniss  ^)  und 
lässt  sie  von  da  an  mit  dem  Leibe  wachsen,  (eine  Bestimmung, 
um  deren  willen  man  Gregor  auch  wohl  für  einen  Ver- 
treter des  Generatianismus  gehalten  hat)  ^).  Sie  würde  diese 
Entwickelung  übrigens  gar  nicht  brauchen,  wenn  sie  nicht 
in  Folge  der  Sünde  von  Anfang  an  der  Vervollkommnung  be- 
dürftig wäre;  sie  kann  wenigstens  die  Vollkommenheit,  welche 
ihr  eignet,  nur  gemäss  der  Entwickelung  des  Leibes  nach  und 
nach  zur  Darstellung  bringen  ^).  Eine  Folge  der  Sünde  ist 
auch  die  Geschlechtlichkeit  des  Menschen.  Im  Sinne  und 
Plane  Gottes  lag  sie  ursprünglich  nicht  oder  wenigstens  nur 
insofern  als  er  die  Folgen  der  Sünde,  (die  eine  Vermehrung 
der  Menschen  nach  Art  der  Engel  unmöglich  machte),  voraus- 
sah % 

In  den  anthropologischen  Bestimmungen  Gregor's  erkennt 
man  das  Bestreben,  einerseits  der  Selbständigkeit  und  Lnver- 
gleichbarkeit  der  Seele,  andrerseits  ihrer  organischen  Einheit 
mit  dem  Leibe  gleichmässig  gerecht  zu  werden.  Die  geistige 
Organisation  des  Menschen,  deren  Grundzug  darin  besteht, 
dass  er  sowohl  Intelligenz  als  auch  Liebe  ist,  und  dass  der 
Geist  {vovg)  durch  alle  Sinne  und  Organe  des  Leibes  einheit- 
lich durchwirkt,  wird  erklärt  aus  der  Ebenbildlichkeit  mit 
Gott  (de  opif.  hom.  c.  6).  Ebendaher  soll  die  Unterscheidung 
der  Seele  von  dem  Geiste  und  dem  Logos ,  ihren  eigentlichen 
Denkkräften,  abgeleitet  werden,  von  denen  jener,  wie  bei  Paulus 
das  Pneuma,  alles  zu  erforschen  bestimmt  ist,  dieser  aber,  der 
in  einen  geistigen  und  einen  körperlichen  (das  Wort)  zerfällt, 
die  discursive  Verarbeitung  und  Aussprache  des  Geschauten 
zur  Aufgabe  hat.  Diese  psychische  Trinität  ist  ein  Nachbild 
der  göttlichen.    Der  Mensch  ist  aber  als  Ebenbild  Gottes  zu- 


1)  Ritter,  D.  christl.  Phil.  (Göttiugen  1858)  I,  365.     Stigler  81. 

2)  s.  Huber  202.     Stigler  72  f. 

3)  Stigler  75.  76  Aum. 

4)  Anders  Augustin,  der  nur  die  Begehrlichkeit,  nicht  aber  die  Ge- 
schlechtlichkeit als  Folge  der  Siiude  anerkannte.     Ebd.  86.  89. 
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gleich  Mikrokosmos.  Nicht  bloss  ist  der  Geist  fähig,  die 
Weisheit  Gottes  zu  begreifen,  sondern  die  sinnliche  Seele 
spiegelt  ihrerseits  die  Welt  nach  dem  Maasse  ihrer  Fassungs- 
kraft. Dieses  Weltliche  ist  Mittel  zur  geistigen  Ent Wickelung, 
zu  der  allerdings  noch  die  Unterstützung  durch  den  heiligen 
Geist  hinzukommen  muss,  und  die  ihre  Fortsetzung  und  Voll- 
endung erst  in  einem  künftigen  Dasein  zu  finden  hat,  wie  wir 
ja  auch  das  Ziel  der  Erkenntniss,  nämlich  Gottes  Wesen,  erst 
in  allmäligem  Fortschreiten  erreichen  ^). 

In  seiner  Ansicht  vom  Wesen  des  Leibes  schwankt 
Gregor  zwischen  einer  phänomenalistischen  Auffassung  des- 
selben und  derjenigen  Ansicht,  wonach  er  (neuplatonisch)  als 
Materie  ein  positives  Gegenstück  zu  der  Vortrefflichkeit  des 
Geistes  ausmacht.  In  jenem  Sinne  sucht  er  zu  zeigen,  wie 
alle  Eigenschaften,  die  wir  dem  Körper  beilegen,  Abstracta 
sind,  sowie  dass  von  dem  Begi'iffe  des  letzteren  selbst  nichts 
übrig  bleibt,  wenn  man  ihn  der  Summe  dieser  Qualitäten  ent- 
kleidet denkt.  Dies  lässt,  wie  Gregor  weiter  ausführt,  darauf 
schliessen,  dass  auch  er  im  Grunde  geistiger  Natur  ist;  hat 
doch  auch  Gott  seinem  Wesen  nach  im  Grunde  nichts  an- 
deres als  Geistiges  schaffen  könne.  Dass  der  Mensch  auch 
körperlich  erscheint,  ist  hiernach  nur  die  Folge  unserer  sinn- 
lichen Erkenntuissweise ,  die  verworren  ist  und  diese  Ver- 
worrenheit, b-aft  deren  sie  ihm  und  den  Dingen  überhaupt 
grössere  Bedeutung  beilegt  als  ihnen  zukommt,  als  Wirkung 
der  Sünde  an  sich  trägt  ^).  Andrerseits  aber  hat  bei  Gregor 
doch  der  Leib  ganz  die  Eolle  der  platonischen  Materie :  Seele, 
heisst  es,  ist  der  Geist  (das  Pneuma  im  spiritualistischen  Sinne) 
in  seiner  Verbindung  mit  der  zum  Körper  sich  entwickelnden 
Materie,  eine  Verbindung,  durch  welche  jeder  von  beiden  Fac- 
toren  seiner  Natur  gemäss   den   anderen   modificirt  ^).     Nicht 


1)  Ebd.  15  f.  50.     Eitter,  Cliristl.  Pliil.  I,  3G7  f. 

2)  Stigler  65 f.     Eitter  372. 

3)  Stigler  51.  Ebenso  bei  Ambrosius  mens  und  auima  (ebd.).  Die 
Thiere,  die  keine  Yernunl't  besitzen,  haben  nacli  Gregor  nicht  eigentlich 
Seele  sondern  Lebenskraft,     d.  honi.  op.  c.  15  (lU,  87  Oehl.). 
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die  Existenz  zwar  der  Seele,  wohl  aber  ihre  normale  Kundgebung 
hängt  von  den  leiblichen  Orgauen  ab.  Gehirn  und  Herz,  Le- 
ber u.  dgl.  vermitteln  die  Bethätigung  ihrer  Lebensäusseruugen, 
ohne  desshalb  im  alten  Sinne  den  „Sitz  der  Seele"  auszu- 
machen. Die  unfertigen  oder  abnormen  Zustände  des  Leibes 
dagegen  sind  für  die  Seele  ein  Hinderniss  ihrer  Entwickelung. 
Zwischen  Leib  und  Seele  besteht  eine  Sympathie,  der  zufolge 
sie  sich  ihre  gegenseitigen  Zustände  vermitteln  ^).  Weun  aber 
der  Geist  seinen  Bund  mit  Gott  löst,  so  verkehrt  sich  das 
ursprüngliche  Verhältniss,  und  er  geräth  in  die  Knechtschaft 
der  Materie.  Vom  Leibe  her  stammen  der  Seele  auch  die 
Affecte ,  die  zu  ihrem  Wesen  nicht  ursprünglich  gehören ;  sie 
muss  dieselben  aber  haben,  weil  sie  an  denjenigen  Eigenschaf- 
ten des  Leibes  Theil  nimmt,  welche  ihm  aus  der  pflanzlichen 
und  thierischen  Natur  beigemischt  sind.  Bei  den  Thieren 
sind  sie  naturgemässe  Instincte  zur  Sicherung  und  Erhaltung 
des  Lebens  und  haben  dort  ihre  unverrückbaren  Grenzen ;  beim 
Menschen  hingegen  sind  sie  Krankheiten  der  Seele ,  Leiden- 
schaften, welche  die  Vernunft  knechten,  und  die  der  Verstand 
zu  dauernden  bösen  Eigenschaften  der  Seele  erheben  kann. 
Trotz  dieser  Auffassung  sollen  sie  indess  nach  anderen  Aeusse- 
rungen  Gregor's  von  Haus  aus  neutrale  Erregungen  der  Seele 
sein,  die  hinsichtlich  ihrer  Qualität  erst  durch  den  Gebrauch, 
den  der  Geist  von  ihnen  macht,  eine  Werthbestimmung  er- 
halten 2).  Im  stärksten  Gegensatze  zu  seiner  Vorliebe  für  die 
phänomenalistische  Auffassung  der  Materie  steht  endlich  die 
Lehre  Gregor's,  wonach  die  Verbindung  seiner  Seele  mit  dem 
Leibe  auch  nach  dem  Tode  fortdauert,  indem  die  erstere  näm- 
lich zu  den  Elementen  des  letzteren  auch  nach  deren  Zer- 
streuung und  Verbindung  mit  anderen  eine  Beziehung  und 
Gegenwärtigkeit  behalten  und  auf  Grund  dessen  befähigt  sein 
soll,  dieselben  (bei  der  Auferstehung  des  Fleisches)  wieder  zu 
sich  zu  sammeln. 


1)  d.  hom.  op.  Kp.  12  {TU,  61  Oelü.).     Stigler  61. 

2)  Stigler  62.  102 f.  105. 
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Die  Seele  ist  ihrem  Wesen  nach  einheitlich,  bethätigt  sich 
aber  in  den  drei  Hauptkräfteu  der  Ernährung  (Vegetation), 
der  Empfindung  und  des  Denkens  (d.  opif.  h.  15).  Die  be- 
wegende Kraft  liegt  für  Gregor  nicht  neben  oder  gleichsam 
zwischen  diesen,  sondern  ist  mit  jeder  derselben  in  specifischer 
Weise  verbunden.  Er  unterscheidet  drei  Arten  des  Begehrens: 
das  fleischliche,  seelische  und  geistige  (ebd.  8),  womit  er  an 
die  neutestamentliche  Eintheiluug  der  Menschen  in  fleischliche, 
psychische  und  pneumatische  anknüpft,  wie  denn  bei  ihm 
ebenso  wie  dort  diese  Unterscheidung  eine  ausschliesslich 
ethische  Bedeutung  hat  ^).  So  sind  die  Tugenden  des  psychischen 
Menschen  Ergebnisse  selbstgeschaffener  Begriffe  über  das  was 
sich  schickt  u.  dgl.,  während  Tugenden  im  eigentlichen  Sinne 
nur  der  Pneumatiker  hat. 

Die  Ansichten  Gregor's  über  das  Wesen  der  Erkenntniss 
stehen  durchaus  unter  dem  neuplatonischen  Gesichtspunkte. 
Der  Geist  wirkt  auch  in  der  Sinneswahrnehmung  das  Wesent- 
liche, insofern  er  das  Wahrgenommene  zum  Bewusstsein  und 
zum  Verständniss  bringt.  Er  ist  somit  das  eigentlich  Sehende 
und  Hörende,  wie  sich  dies  namentlich  in  der  individuellen 
Verschiedenheit  der  Urtheile  zeigt,  welche  über  den  Inhalt 
der  Wahrnehmung  gefällt  werden.  Der  Geist  ordnet  diesen 
Inhalt,  indem  er  das  Fremde  scheidet  und  das  Gleichartige 
zusammenfasst.  Andrerseits  ist  aber  auch  seine  Leistung  von 
der  der  Sinne  abhängig.  Wo  (wie  im  Schlafe)  die  letzteren  nicht 
wirken,  muss  er  selbst  in  seiner  Thätigkeit  still  stehen,  denn, 
wie  Gregor  wiederholt  hervorhebt,  auf  den  Sinnen  berulit  seine 
Verbindung  [owavdyiQaaig)  mit  dem  Leibe  (d.  hom.  op.  13. 
III,  72  Oehl.).  Sein  entsprechendes  Erkenntnissgebiet  hat  aber 
der  Geist  an  Gott  und  seinen  Eigenschaften.  Der  alte  Satz, 
das  Gleiche  erkenne  man  durch  das  Gleiche,  gilt  bei  Gregor 
in  dem  Sinne,  dass  der  Geist  als  das  Gottähnliche  in  uns 
Gott  zu  erkennen  vermöge.  Darum  ist  ihm  auch  Wissen  und 
Nichtwissen  {ciyvoia)  im  höchsten  Sinne  des  Wortes  davon  ab- 
hängig, ob  der  ethisch-mystische  Zusammenhang  mit  Gott  für  den 


1)  So  auch  bei  audereu,  besonders  bei  Hilarius;  ebd.  47. 
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Menschen  besteht  oder  unterbrochen  ist.  Die  Bewegung  und 
BethätiguDg  des  Geistes  ist  das  Denken  {didvoia)  und  der 
Willensentschluss  {ttqouiqeok;)  ^).  Im  Gebiete  des  eigentlichen 
Erkennens  unterscheidet  Gregor  das  höhere  oder  tiefere  Wissen 
der  geistig  bereits  Erstarkten  {eTtiOTt^ari,  eYdr^aig)  und  das 
noch  unerfahrene,  der  Täuschung  unterworfene,  welches  sich 
noch  nicht  von  dem  Streben  nach  Lust  frei  gemacht  hat  (d. 
hom.  op.  20).  Mit  Plato  betrachtet  Gregor  ferner  das  eigent- 
liche Wissen  als  eine  Art  Trennung  der  Seele  vom  Leibe. 
Der  äusserste  Gegensatz  dazu  ist  der  Zustand  im  Schlafe, 
dessen  physiologische  Erklärung  auf  Grund  eines  feuchten 
Dunstes  ähnlich  wie  bei  Aristoteles  (s.  o.  S.  82)  ausfällt  %  Auch 
seine  Ansicht  über  die  Entstehung  der  gewöhnlichen  Träume 
stammt  von  dorther :  der  Traum  lässt  die  Nachbilder  der  Ein- 
drücke aus  dem  Wachen  sich  abspielen  und  die  organischen  Stim- 
mungen des  Leibes  anklingen.  Hierbei  wirkt  nicht  das  Den- 
ken (didvoia)  sondern  die  „vernunftlose  Disposition  dazu" 
{äloyioTtQa  öiaihaaig),  obschon  auch  hier  ein  gewisser  Ein- 
fluss  der  geistigen  Potenz  nicht  ganz  ausgeschlossen  sein  soll. 

Da  die  Vernunft  das  eigentliche  Wesen  des  Menschen  aus- 
macht, so  erscheinen  die  niederen  Seelenkräfte,  Muth  und 
Begierde,  bei  Gregor  als  Anhängsel,  welche  aus  dem  vernünf- 
tigen Theile  gleichsam  hervorwachsen  und,  wenn  sie  von  dem- 
selben nicht  beherrscht  werden,  ihm  u.  U.  widerstreiten.  Ihre 
Entstehung  hängt  zusammen  mit  dem  ursprünglichen  Abfalle 
des  Menschen  von  Gott  (d.  an.  et  res.  I,  50  Oehl.). 

Eine  wesentliche  Eigenthümlichkeit  des  Geistes  und  der 
Denkkraft  ist  endlich  nach  Gregor's  Ansicht  die  Freiheit  im 
Sinne  der  Fähigkeit,  unbecinflusst  und  durchaus  aus  eigener 
Kraft  Entschlüsse    zu    fassen  ^).     In    diesem    Zusammenhange 


1)  Belege  ebd.  92  f.  97  f.  49. 

2)  d.  hom.  op.  13.  Das  physiologische  Pneiima  dient  bei  Gr.  auch 
ganz  in  der  Weise  der  Alten  zur  Erklärung  des  Lachens  und  Weinens 
(ebd.  12;  EI,  58  Gehl.). 

3)  noouioeaig  ist  (\dov)MTüi>  ri  XQW"  ^"''  «-i-ttiovaiov  tv  rjj  llev- 
r>fp/«  rfjs  öuivoCus  x(if4.tvov;  s.  Stigler  101. 
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liegt  es  begründet,  dass  umgekehrt  die  vernünftige  Natur  mit 
dem  freien  Willen  auch  das  Gnadengeschenk  des  Denkens  ver- 
liert, denn  sie  bedarf  desselben  nicht  mehr,  sobald  sie  der 
Herrschaft  fremder  Eindrücke  und  Triebe  anheimfällt  ^).  Wie 
die  Fähigkeit  des  Denkens,  so  hat  übrigens  auch  die  der 
Freiheit  ihre  Grade  und  ihre  Entwickelung,  bis  sie  nach 
dem  Tode  mit  der  Liebe  und  der  Erkenntuiss  selbst  eins 
wird  ^). 

c.  Anders  als  mit  den  bisher  besprochenen  patristischen 
Theorien,  die  im  Wesentlichen  Reproductionen  und  Combina- 
tionen  antiker  Ausicliten  sind,  verhält  es  sich  mit  der  Psycho- 
logie Au  gus  t  in' s,  der  nicht  nur  schon  vor  seiner  Bekehrung 
sich  den  Inhalt  der  damaligen  musisch-rhetorischen  und  dialek- 
tischen Bildung  vollständig  angeeignet  hatte,  sondern  auch  die 
erforderliche  Selbständigkeit  und  Schärfe  des  wissenschaftlichen 
Denkens  besass,  um  sowohl  das  üeberlieferte,  wie  auch  das  der 
neuen  Weltanschauung  Angehörige  nach  eigenen  Gesichtspunkten 
zu  verschmelzen  und  weiter  zu  bilden.  Bei  Augustin  allein  er- 
langt daher  die  psychologische  Theorie  in  der  Patristik  eine  ge- 
wisse Selbständigkeit  und  namentlich  auch  eine  Fruchtbar- 
keit für  die  Folgezeit.  Von  den  Einflüssen,  die  auf  ihr  gewirkt 
haben,  ist,  nachdem  er  den  manichäischen  abgestosseu,  beson- 
ders der  der  Platoniker  merklich  geblieben.  In  seinen  frühe- 
ren Schriften  behandelt  er  die  Frage  vom  Wesen  der  Seele 
mit  Vorliebe,  und  zwar  in  einer  Weise,  die  man  fast  noch 
ebenso  gut  als  eine  Fortbildung  der  neuplatonischen,  wie  als 
eine  Grundlegung  der  christlichen  Gedanken  könnte  gelten 
lassen.  Die  specifische  Glaubensphilosophie  seiner  späteren 
Zeit  zeigt  eine  Veränderung  des  ursprünglichen  Staudpunktes 
auch  weniger  in  dem  Ablenken  von  den  bisher  vertretenen 
Gesichtspunkten,  als  vielmehr  in  der  Abschwächung  des  Ver- 
.trauens,  welches  er  früher,  mehr  im  Sinne  der  Griechen,  auf 
die  Zulänglichkeit  des   menschlichen  Erkennens  und  Denkens 


1)  Huber  204. 

2)  Stigler  ebd. 
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hinsiclitlich  des  normalen  und  speciell  des  christlich  bestimm* 
ten  WoUens  und  Handelns  gesetzt  hatte  ^). 

In  der  vorwiegend  psychologischen  Periode  ist  der  Einfluss 
Plotin's  auf  Augustin  besonders  ersichtlich  an  den  Argumenten, 
mit  denen  er  den  Materialismus  bestreitet.  Für  dieünkörper- 
1  i  c  h  k  e  i  t  der  Seele  macht  er  die  Thatsache  des  Gedächtnisses 
geltend,  demzufolge  die  Seele  die  sinnlichen  Gegenstände  auch 
dann  kenot,  wenn  sie  sie  nicht  mehr  wahrnimmt,  und  ausser- 
dem das  Verschiedenartige  in  einer  durch  körperliche  Substanz 
unerklärlichen  Weise  zusammenfasst;  ferner  den  Umstand, 
dass  sie  die  räumlichen  Dimensionen  und  die  geometrischen 
Anschauungen  auch  abstract  zu  denken  im  Stande  ist.  Gegen 
die  Ansicht,  dass  die  Seele  mit  dem  Körper  und  vermittelst 
desselben  wachse,  führt  er  an ,  das  Wachsthum  der  Seele ,  das 
in  der  Tugend  bestehe,  sei  etwas  dem  körperlichen  Wachs- 
thume,  d.  h.  der  Grösse,  ganz  Heterogenes;  ihre  Selbständig- 
keit in  dieser  Beziehung  ergebe  sich  daraus  dass  zu  leiblichen 
Kraftleistungen  ausser  den  körperlichen  Bedingungen  immer 
schon  der  seelische  Impuls  als  solcher  mit  dazugehöre.  Ferner, 
was  ünkörperliches  erkenne,  müsse  nach  dem  Satze,  dass  das 
Gleiche  erkannt  wird  durch  das  Gleiche,  doch  wohl  selbst 
unkörperlich  sein  ^).  Als  positiven  Gegenbeweis  stellt  er  aber 
besonders  die  Thatsache  hin,  dass  die  Seele  Subject  der  Er- 
kenntniss  und  aller  inneren  Thätigkeit  ist:  das  Subject  der 
Erscheinung  kann  aber  nicht  die  Erscheinung  des  Subjectes, 
mithin  nicht  Eigenschaft  des  Körpers  sein  ^).  Wäre  die  Seele 
Körper,  so  würde  sie  sich  selbst  schon  als  solchen  erkennen, 
ebenso  wie  sie  sich  selbst  schon  als  inneres  Leben,  Denken 
und  Wollen  weiss  und  erkennt  *).  Man  bemerkt  hier  die  Wirkung 


1)  s.  Heinzelmann,   über  Augustin's  Lehre  vom  Wesen  und  Ur- 
sprung der  menschlichen  Seele  (Halberstadt  1868),  S.  3  f. 

2)  Belege  ebd.  S.  20  f.     Wörter,   die  ünsterblichkeitslehre  in   den 
philos.  Schriften  Augustin's  (Freiburg  1880),  S.  21  f. 

3)  d.  trm.  X,  10,  15.     Ritter,  Gesch.  d.  Phil.  VI,  227. 

4)  s.  Gang  auf,    Metaphysische  Psychologie  des  heiligen  Augustin 
(Augsburg  1852),  S.  170  f.  (Belege). 
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welche  bei  Augustin  die  vermelirte  Einsicht  in  das  eigenthüm- 
liche  Wesen  des  Bewusstseins  auf  die  psychologische  Grundfrage 
ausübt:  die  Seele,  heisst  es,  hat  eine  unmittelbare  Erkenntniss 
von  sich  selbst,  weil  sie  auf  Grund  des  Selbstbewusstseins  sich 
selbst  das  nächste  Object  der  Erkenntniss  ist.  Erst  dadurch  ist 
es  ihr  auch  möglich,  anderes,  was  durch  ihre  eigene  Thätig- 
keit  ihr  gegenständlich  wird,  zu  erkennen  (d.  trin.  IX,  3). 
Dies  gilt,  wie  von  den  Gegenständen  des  äusseren,  so  nament- 
lich auch  von  denen  des  inneren  Sinnes.  Im  Selbstbewusst- 
sein  bezeugt  sich  die  Seele  selbst  ihre  Existenz  und  ihr  Wesen 
als  Denken.  Sie  vermag  allerdings  auch  an  dieser  Einsicht 
zu  zweifeln,  aber  im  Zweifel  selbst  ist  sie  ja  wesentlich  Den- 
ken und  sich  ihrer  selbst  als  eines  Denkens  bewusst.  Alle 
Aeusserungsweisen  sonach,  in  denen  die  Seele  sich  selbst 
wesentlich  erscheint,  sind  unkörperlicher  Natur.  Die  Grösse 
der  Seele  ist  daher  lediglich  dynamisch,  als  die  Kraft  und 
Macht  derselben,  zu  fassen  (d.  quant.  an,  17,  30).  Obwohl 
sie  mit  dem  Körper  leidet,  kann  sie  demnach  doch  nicht  in 
ihm  räumlich  ausgedehnt  sein.  Ihr  Leiden  ist  eher  so,  wie 
das  Auge  von  dem  Gegenstande  leidet,  den  es  mit  dem  Blicke 
berührt,  d.  h.  sie  vermag  da  zu  leiden,  wo  sie  selbst  räum- 
lich nicht  ist  *).  Die  Seele  ist  sonach  der  Quantität  unzu- 
gänglich, räumlich  untheilbar,  besitzt  Bewegung  nur  in  der 
Zeit;  sie  ist  überhaupt  dem  Leibe  heterogen  (d.  quant.  an. 
2,  3;  14,  23  ;  de  ver.  rel.  10, 18).  Von  diesen  Bestimmungen 
aus  wird  auch  die  naturalistische  Ansicht  von  dem  Verhält- 
nisse der  Einzelseele  zur  Weltseele  abgelehnt,  die  Individualität 
der  Einzelseele  stärker  hervorgehoben,  und  die  Menschenseele 
als  von  der  Thierseele  dem  Wesen  nach  verschieden  betrachtet, 
(womit  auch  die  Lehre  von  der  Seelenwanderung  aufgegeben 
ist).  Eine  Verwandtschaft  hat  die  Seele  einzig  zu  dem  gött- 
lichen Reiche  der  Dinge,  und  sie  ist  schon  deswegen  erhaben 
über  alles  creatürliche  Wesen  (d.  trin.  XI,  5,  8  u.  a.). 

Auch  hinsichtlich  der  Entstehung  der  Seele  weist  Augustiu 
jeden  Zusammenhang  mit    dem   Naturalismus    zurück;    selbst 


1)  Heinzelmann  21  f.    Wörter  50. 
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die  Ansicht  von  der  Emanation  der  Seele  aus  Gott  fällt  ihm 
unter  diese  Verurtheilung  (d.  gen.  ad  litt.  VII,  2,  3).  Zu 
einer  positiven  Entscheidung  zwischen  den  heiden  entgegen- 
gesetzten Theorien,  (von  denen  ihm  der  Creatianismus  offenbar 
am  nächsten  lag),  haben  diese  negativen  Instanzen  für  ihn 
freilich  nicht  hingereicht  (s.  o.  S.  368).  Die  ünsterblichkeits- 
beweise  Augustin's  sind  die  platonischen  oder  plotinischen  oder 
wenigstens  Folgerungen  aus  denselben ;  letzteres  gilt  nament- 
lich von  seinem  selbständigsten  Beweise:  dass  die  Seele 
ewig  sein  müsse,  weil  ihr  die  Wahrheit,  die  ewig  ist,  inne- 
wohnt ^). 

Trotz  seines  Widerspruches  gegen  die  Ausgedehutheit  der 
Seele  hält  Augustin  die  Ansicht  von  ihrer  Verbreitung  durch 
den  ganzen  Leib  fest,  wobei  er  den  Unterschied  dieser  Art 
der  Verbreitung  von  der  quantitativen  freilich  nur  vermittelst 
einer  unklaren  Terminologie  zu  bezeichnen  vermag:  die  Seele 
durchdringt  den  Leib  nicht  in  „localer  Diffusion",  sondern 
in  „vitaler  Intention",  was  durch  den  Zusatz,  sie  sei  dabei 
ebensowohl  in  jedem  einzelnen  Theile,  wie  auch  in  allen  zu- 
sammen ganz  enthalten  (in  singulis  tota  et  in  omnibus  tota), 
weniger  erklärt  als  wiederholt  wird  ^).  Dem  entsprechend 
heisst  es,  den  äusseren  Eindruck  auf  den  Leib  fühle  immer  die 
ganze  Seele,  und  zwar,  ohne  sich  dorthin  zu  bewegen,  immer 
an  der  Stelle,  wo  er  geschieht  (d.  imra.  an.  16,  25).  Das 
eigentliche  Wesen  aber  und  der  Grund  für  die  Möglichkeit 
solcher  Vereinigung  und  Wechselwirkung  zwischen  Leib  und 
Seele  bleibt  wissenschaftlich ,  wie  Augustin  ausdrücklich  sagt , 
unerforschlich  (d.  civ.  D.  XXI,  10,  7).  Gott  wirkt  eben  diese  Be- 
schaffenheit des  Menschen  als  seine  zu  Leib  und  Seele  hinzu- 
kommende Form,  weil  es  so  gut  ist  ^).  Jedenfalls  aber  ist  der 
Mensch  eine  aus  jener  Vereinigung  beider  Substanzen  hervor- 
gehende,  von  jeder   derselben   als  solcher  verschiedene  dritte 


1)  s.  Wörter  63f.     Heinzelmaun  10. 

2)  Epist.  CLXYl,  2,  4. 

3)  Vgl.  Bestraann,   qua  ratione  Augustinus  notiones  pliil.  Gr.  ad 
dogm.  anthropol.  describenda  adhib.  (Erlangen  1877),  S.  16. 
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Substanz.  Der  Leib  wird  souacli  erst  durch  die  Seele  zum 
(organischen)  Leibe  ^),  während  andrerseits  die  Seele  durch 
ihre  Verbindung  mit  letzterem  erst  fähig  wird,  in  demselben 
durch  sich  selbst  zu  leiden  ^).  Ueberhaupt  besitzt  die  Seele  als 
Theil  des  Organismus  Veränderlichkeit,  was  nicht  nur,  wie 
Augustin  ausdrücklich  (gegen  die  Neuplatoniker)  bemerkt,  für 
die  Sinne ,  sondern  auch  für  die  Vernunft  zu  gelten  hat  ^). 
Auch  absolute  Einfachheit  kommt  ihr  deswegen  nicht  zu, 
denn  dann  wäre  sie  als  unveränderlich  zu  setzen;  sie  ist  eben 
nur  einfacher  als  der  Leib  ^). 

Im  Vergleiche  mit  dem  Körper  ist  die  Seele  aber  trotz- 
dem das  Höhere  ^) ;  wesentlich  aus  diesem  Grunde  spricht 
Augustin  dem  Leibe  die  Fähigkeit,  auf  die  Seele  zu  wirken, 
ab:  nicht  er  wirke  auf  sie,  sondern  sie  wirke  im  Leibe  auf 
sich  selbst  ^).  Auch  in  der  Empfindung  ist  hiernach  die  Seele 
nicht  leidend,  sondern  thätig  und  zwar  allein  thätig;  sie  nimmt 
durch  die  Sinne  wahr,  indem  sie  ihre  Kraft  auf  sie  richtet 
und  sie  dadurch  für  Eindrücke  im  eigentlichen  Sinne,  d.  h. 
für  bewusste  Affectionen  empfänglich  macht  (Music,  VI,  5). 
Die  Bilder  materieller  Objecte,  die  in  der  Seele  bleiben,  haben 
nichts  Körperliches,  so  wenig  wie  die  Affecte  der  Seele  der- 
gleichen haben  (d.  an.  et  ej.  or.  IV,  15,  22).  Neben  dieser 
Auffassung,  die  anscheinend  den  reinen  Spiritualismus  anstrebt, 


1)  „Tradit  speciem  anima  corpori  ut  sit  corpus  in  quantum  est";  de 
imm.  an.  15,  24;  vgl.  Volkmann,  Lehrb.  d.  Psych.  I,  141. 

2)  Gangauf  309. 

3)  Ritter  VI,  235  f.     d.  lib.  arb.  H,  12,  34. 

4)  Gangauf  179.     d.  trin.  VI,  6,  8. 

5)  EitterVI,  229  f.  Unter  dem  Einflüsse  der  Kirchenlehre  modi- 
ficirt  Augustin  diese  Auffassung  (im  Hinblick  auf  die  Auferstehimg  des 
Fleisches)  später  dahin,  dass  der  Leib  nur  als  sündiger  und  verderbter 
das  Niedrigere  sei. 

6)  Gaugauf  309.  Als  Erfahrmigsbeweise  für  die  Selbständigkeit 
der  Seele  werden  angeführt  die  Fähigkeiten  des  Menschen,  sicli  bei  an- 
gespanntem Denken  mit  offenen  Augen  von  allem  Simüichen  abzuwenden, 
plötzlich  stillstehend  die  Bewegmig  des  Leibes  zu  hemmen,  mid  am  ört- 
lichen Ziele  vorbeiziigehen.  d.  gen.  ad  litt.  VII,  20,  26.  H einzel- 
mann 18. 

Sieb  eck,  Gesch.  der  Psycliol.    I,  2.  25 
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steht  freilich  noch  als  Eest  der  naturalistischen  die  andere, 
wonach  zwischen  Leib  und  Seele  als  Mittelglieder  verfeinerte 
Stoffe,  nämlich  Luft  und  Licht  stehen,  durch  welche  die  Seele 
den  Leib  belebt,  bewegt  und  namentlich  auch  empfindet  ^). 

Für  sich  selbst  ist  die  Seele  eine  organische  Einheit  mit 
der  Vielheit  ihrer  Kräfte  und  Vermögen,  die  in  ihrem  gegen- 
seitigen Ineinandergreifen  und  Enthaltensein  das  einheitliche 
Leben  einer  Substanz  ausmachen  ^).  Seele  und  Geist  sind 
dem  Wesen  nach  nicht  zweierlei,  sondern  bezeichnen  nur  eine 
verschiedene  Beziehung  der  einheitlichen  Seele.  Je  nachdem 
sie  nämlich  dem  Leibe  zugekehrt  ist,  hat  sie  das  vegetative 
und  sensitive  Vermögen ;  sofern  sie  aber  über  denselben  er- 
haben ist,  besitzt  sie  Vernunft.  In  jener  Beziehung  heisst 
sie  Seele,  in  dieser,  sowie  überhaupt  in  Hinsicht  ihrer  Un- 
körperlichkeit ,  Geist  ^).  Die  verschiedenen  Vermögen  sind 
nicht  „Theile"  im  alten  Sinne,  sondern  verschiedene  Wir- 
kungsweisen der  einen  Seele  *).  In  der  Eintheilung  ihrer 
Vermögen  selbst  kreuzt  sich  bei  Augustin  die  in  das  vegeta- 
tive, sensitive  und  vernünftige  mit  der  in  Erkenntniss-  und 
Willensvermögen.  Die  Stufen  der  Erkenntniss  sind  von  unten 
auf  zunächst  gegeben  in  den  Sinnen,  dem  Gemeinsinu  und 
der  Anschauungs-  und  Einbildungskraft,  welche  letztere  Bilder 
des  Sinnlichen  sowohl  aufbewahrt  als  auch  selbstthätig  hervor- 
bringt. Eine  wichtige  Stelle  hat  ausserdem  das  Gedächtniss, 
welches  Augustin  mit  der  Vernunft  und  dem  Willen  in  nähere 
Beziehung  bringt;  er  unterscheidet  von  dem  sinnlichen  das 
intellectuelle  Gedächtniss,  welches  den  übersinnlichen  Erkennt- 
nissen   zu    dienen    hat,    sowie   er  auch  das  Selbstbewusstseiu 


1)  d.  gen.  ad  Utt.  m,  5 ;  VII,  15.  18  f.  d.  quant.  an.  22.  Nerven 
und  Pneuma,  Herz  und  Hirnventrikeln  nelimcn  dabei  dieselbe  Stelle  ein, 
wie  bei  Galen. 

2)  d.  trin.  X,  11,  18.    Hub  er  289  f.  | 

3)  Quaest.  83,  7.     d.  gen.  c.  Man.  H,  8.    d.  gen.  ad  litt.  VHI,  21 ;  I 

xn,  7.  I 

4)  Vgl.  K.Werner,  "Wiener  Sitzungsberichte  (Plul.-hist.  Kl.)LXXin, 
S.  2(57  f.  Im  Vorglciclic  mit  Gott  ist  sie  Iroilicli  eben  wegen  dieser  Ver- 
Bchiedenlioit  der  AVirkung  nur  relativ  einfach;  ebd.  2Ü9  f.     d.  trin.  VI,  6 
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mitunter  (Conf.  X,  25;  d.  trin.  XIV,  6)  als  das  Gedächtniss 
oder  die  Erinnerung  bezeichnet,  welches  die  Seele  von  sich 
selbst  hat  ^). 

Das  Begehren  ist  zunächst  unwillkürlicher  Trieb,  der  auch 
wieder  theils  sinnlicher,  theils  intellectueller  Natur  ist  (d,  gen. 
ad  litt.  X,  12);  weiter  hinauf  Wille,  den  im  eigentlichen 
Sinne  nur  der  Mensch  besitzt  und  der  den  Mittelpunkt  und 
das  innere  Wesen  desselben  im  Leiden  und  Handeln  ausmacht 
(d.  civ.  D.  V,  11;  XIV,  6).  Auf  Grund  der  Wechselwirkung 
der  verschiedenen  Vermögen  entwickelt  sich  die  Thätigkeit 
der  Seele  in  den  sieben  Stufen  der  Belebung,  Empfindung, 
Kunst  (Geschicklichkeit),  Tugend  und  Reinigung,  Ruhe  in  der 
Reinheit,  innerem  Blick  auf  Gott,  wirklicher  Schauung  Gottes 
und  Ruhe  in  ihm  ^).  Diese  gehen  hervor  aus  der  dreifachen 
Beziehung  der  Seele  zum  Leibe,  zu  sich  selbst  und  zu  Gott. 
Die  Erkenntniss  insbesondere  entwickelt  sich  in  den  drei 
Stufen  der  körperlichen  Wahrnehmung,  der  geistigen  Wahr- 
nehmung (in  den  Gedächtniss-  und  Anschauungsbildern)  und 
der  intellectuellen  Wahrnehmung  (für  i'ein  geistige  Ob- 
jecte  3). 

Die  Empfindung  ist  nach  Augustin 's  Ansicht  ein  von  aussen 
bedingter  körperlicher  Eindruck,  wobei  sich  die  Form  des  Ob- 
jectes  im  Sinnesorgane  gleichsam  abbildet  und  der  die  Eigenschaft 
hat,  dass  er  nicht  erst  durch  weitere  körperliche  Wirkungen, 
sondern  au  und  für  sich  zum  Bewusstsein  der  Seele  gelangt, 
ein  Umstand,  der  (zufolge  der  neuplatonischen  Grundanschauung) 
auf  Rechnung  der  seelischen  Spontaneität  gesetzt  wird  *).  Neu 
und  von  besonderem  Interesse  ist  in   der  augustiuischen  Be- 


1)  d.  quant.  an.  33.  d.  trin.  IX,  3;  XI,  2;  XV,  23.  d.  lib.  arb. 
n,  3.  d.  gen.  ad  litt.  XH,  6.  16.  Conf.  X,  7.  8.  Als  Theil  des  höheren 
Geisteslebens  erscheint  das  Gedächtniss  neben  Vorstand  imd  Willen  anch 
bei  Claud.  Mam.  I,  20.     Vgl.  auch  unten  S.  399  f.  bei  Nemesius. 

2)  d.  quant.  an.  33.  Inwiefern  die  seelischen  Kjtäfto  ein  Büd  der 
Trinität  abgeben,  s.  Huber  266. 

3)  „Visionis  genus  corponüe,  spiritale,  iutellectualc ",  s.  Hoinzel- 
mann  14.  16. 

4)  Quant,  an.  25,  48.     Ei tt er  VI,  249. 
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stimDiung  der  Empfindung  die  Deutlichkeit  des  Hinweises  auf 
die  in  den  Wahrnehmungsact  mit  eingehende  Willensthätigkeit. 
Augustin  erkennt  den  Apperceptionsvorgang,  durch  den  die  Per- 
ception  des  äusseren  Eindruckes  erst  wirklich  wahrgenommen 
wird;  er  hebt  den  Beitrag  hervor,  welchen  die  Aufmerksam- 
keit zum  vollständigen  Auftreten  der  Empfindung  als  Act  des 
Bewusstseins  zu  leisten  hat  (d.  trin.  XI,  9;  d.  mus.  VI,  8,  21). 
Auf  diese  Beobachtung  leitet  ihn  das  überall  hervortretende 
Bestreben,  das  Wesentliche  dieser  Vorgänge  in  der  Kraft  der 
Seele  zu  suchen.  Dahin  gehört  auch  die  Lehre,  dass  der 
innere  Sinn  nicht  bloss  die  Qualität  der  Empfindung,  sondern 
auch  den  Zustand  des  Sinnesorganes  dabei  wahrnehme,  woraus 
sich  nicht  nur  die  Wahrnehmung  des  Nichtempfindens  beim 
Aufhören  der  wirklichen  Empfindung,  sondern  auch  die  der 
Traumbilder  erklären  soll  ^).  Im  Gebiete  der  Phantasie  unter- 
scheidet Augustin  eine  dreifache  Thätigkeit,  je  nachdem  die 
Seele  eine  frühere  Anschauung  sich  innerlich  wieder  vorführt, 
oder  im  freien  Denken  und  Anschauen  neue  Combinationen 
stiftet,  oder  endlich  sich  in  Anlehnung  an  Grössenverhältnisse 
versinnlichende  Schemata  zum  Zwecke  der  Beobachtung  und 
des  logischen  Denkens  schafft  ^). 

Die  bedeutendste  und  folgenreichste  Leistung  der  augusti- 
nischen  Psychologie  liegt  in  der  Erkenntnisslehre.  Ihre 
Grundlage  ist  die  platonische  Ideenlehre  sowohl  nach  ihrer 
objectiven  wie  nach  ihrer  subjectiveu  Seite  (s.  oben  I,  1. 
S.  225  f.).  Sie  ergänzt  und  vertieft  sich  aber  durch  eine 
selbständige  Behandlung  der  von  der  nachplatonischen  Philo- 
sophie aufgeregten  Frage  nach  dem  Kriterium  der  Wahr- 
heit. Seine  Ansicht  von  der  Vortreftlichkeit  der  Seele  giebt 
Augustin  von  vornherein  die  Gewissheit,  dass  jenes  Kri- 
terium in  der  Art  ihrer  normalen  und  allgemeinen  Er- 
kenntnissbethätigung  selbst  gelegen  sein  müsse.  Was  die 
Seele  abseits  von  der  Wahrnehmung  in  der  reinen  Reflexion 


1)  d.  lib.  arb.  TL,  4.     d.  an.  et  ej.  vT.  lY,  21,  34.     Volkniann  11, 
179.     Diesen  inneren  Sinn  haben  auch  die  Tliicre.     d.  lib.  arb.  U,  3,  9. 

2)  Vulkraann  I,  471  f. 
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durch  sich  selbst  erkennt,  rauss,  sofern  eben  die  Seele  das 
Erkennende  ist,  Wahrheit  sein.  Dies  beweist  sich  denn  auch 
erstens  durch  die  Thatsächlichkeit  der  Unterschiede,  welche  sie 
auf  diese  Weise  in  dem  Erkenutnissprocesse  selbst  wahrnimmt. 
Sie  unterscheidet  da  zunächst  richtig  die  körperlichen  Sinne, 
durch  die  jeder  Einzelne  in  einer  durch  seine  Individualität 
mit  bedingten  Weise  die  Aussenwelt  wahrnimmt;  sodann  den 
inneren  Sinn,  durch  den  erst  die  Sinnesthätigkeiten  als  solche 
zugleich  mit  dem  Vorhandensein  ihrer  Objecto  bewusst  wer- 
den. Dieser  innere  Sinn  wird  selbst  wieder  seinerseits  er- 
kannt vermittelst  der  Vernunft,  mit  der  die  Reihe  der  Er- 
kenntnissorgane abschliesst;  denn  die  Vernunft  erkennt  ausser- 
dem sich  selbst  und  die  in  ihr  liegenden  Inhalte  ^).  Die 
Thatsache,  dass  die  Vernunft  auch  dem  Zustande  des  Zwei- 
feins unterliegen  kann,  ist  so  wenig  ein  Beweis  gegen  ihre 
Erkenntnissfähigkeit,  dass  sie  vielmehr  dieser  gerade  zur  ent- 
scheidenden Bestätigung  dient.  Denn  die  Vernunft  kann  nicht 
zweifeln  ohne  zu  erkennen,  dass  sie  zweifelt,  sodass  gerade  an 
diesem  Punkte  ihre  Fähigkeit,  sich  ihrer  Zustände  in  adäquater 
Weise  erkennend  bewusst  zu  werden,  klar  hervortritt.  Auch 
könnte  dem  Skeptiker  das  Vermissen  fester  Wahrheit  als  Bewusst- 
seinszustand  gar  nicht  entstehen,  wenn  er  nicht  wenigstens 
den  Begriff  des  Wissens  (als  eine  für  die  Seele  bestehende 
Möglichkeit)  in  sich  hätte  ^).  Das  Kriterium  der  Wahrheit 
liegt  hiernach  in  der  Allgemeinheit  geistiger  Erkenntnissinhalte, 
d.  h.  in  dem  Umstände,  dass  sie  von  allen  vernünftigen  Seelen 
gemeinsam  gewusst  werden.  Dies  beweist  namentlich  auch 
die  gemeinsame  Erkenntniss  der  Zahlen,  die  ein  Werk  der 
Vernunft  ist;  die  Sinne,  die  immer  durch  Vielheitliches  affi- 
cirt  werden,  wären  von  sich  aus  nicht  im  Stande,  das  Element 
derselben,  die  Einheit,  wahrzunehmen  (d.  lib.  arb.  II,  8). 
Dasselbe  wird  zu  gelten  haben  von  den  Begriffen  und  Ideen, 
mittelst  deren  wir  die  Dinge  unter  allgemeine  Beziehungen 
ordnen,    wie  die  Idee   der  Gleichheit,    die  Normen,    wonach 


1)  (l.  Üb.  arl).  n,  3,  9.     Huber  249  f. 

2)  Huber  246.     Kitter  VI,  214.     d.  vor.  rol.  39,  73. 
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Scliönlieit,  Hässlichkeit,  sittliche  Verhältnisse  u.  dgl.  bestimmt 
werden  ^).     Diese   Ideen  sind  jedoch  dem  Geiste   nicht  ange- 
boren,  so  wenig  wie  die  Erkenntniss  sinnlicher  Verhältnisse: 
vielmehr,  wie  letzteren  die  äusseren  Dinge,  so  dient  der  Ver- 
nunft (ratio)  die  einheitliche  übersinnliche  Wahrheit  als  Quelle 
und    Entstehungsgrund   ihrer  Ideen  2).     Dies    zeigt    sich    vor 
allem  an  der  Thatsache,  dass  die  in  ihr  liegenden  abstracten 
Verhältnisse    und    Ideen    (rationes)     nicht     mehr     das    sind, 
worüber,   sondern  lediglich  das  wonach  (als  Normen)   sie 
zu  urtheilen  hat  ^).     Die  Erkenntniss   des  Uebersinnlicheu  ist 
jedoch    deswegen    nicht    ein    passives  Erleiden   der  Wahrheit, 
sondern  ein  actives  Schauen  derselben,  zu  dem  sich  dann  im 
gesunden  und  sittlich  gereinigten  Geiste  die  reflective  Kraft 
(ratiocinatio)   der  Vernunft  gesellt,   die  das  Geschaute  in  dis- 
cursiven  Begriffen  ausarbeitet.     Mit   dieser  Ansicht  verbindet 
Augustin    noch    die   altplatonische   (s.  0.  I,  1.  S.  223),    dass 
das  ideale  Sein  schon  der  sinnlichen  Erscheinung  zu  Grunde 
liegt  und  auf  Grund  der  Wahrnehmung  vermittelst  der   „Er- 
iüuerung"  bewusst  wird*).     In  mehr  christlich  -  theologischer 
Fassung  wiederholt  Augustin  diese  platonische  Anschauung  in 
der  Lehre,  dass  es  der  Seele  wesentlich  sei,  um  ihrer  eigenen 
Befriedigung  willen  nach   Erkenntniss    der  göttlichen  Quelle 
ihres  Seins   zu  streben  und  sich  deren  Wesen  vermittelst  des 
vernünftigen  Denkens  durch  eine  Synthesis  vielheitlicher  Denk- 
beziehungen in  ihrer  Weise  gegenständlich  zu  machen.    Gott 
offenbart  auf  diesem  Wege  jedem  Einzelnen  so   viel,  als  er 
nach  dem  Maasse  seines  Geistes  und   namentlich  auch  seines 
guten   und   bösen    Willens   zu   fassen    vermag.     „Nicht    wir 
wissen,  sondern  Gott  weiss  in  uns,  wenn  wir  anders  im  Geiste 


1)  (l.  lib.  arb.  H,  10.  16.    civ.  D.  YIU,  6.    ver.  rel.  30,  56.    trüi. 
XrV,  15,  21. 

2)  Gangauf  90 f. 

3)  In  diesem  Gebiete  ist  ilie  Vcrmmft  ebenso  unfehlbar,  Mio  die  Aussagen 
der  Sinne  in  Bezug  auf  die  Qualität  der  Empfiudiuig.  Irrthiun  kann  erst 
entstehen,  wenn  zu  einer  Emplindung  sich  ein  Urtheil  gesellt  mid  derj 
Geist  diesem  seine  Zustbnmimg  ertheilt  (c.  Acjid.  in,  11,  26). 

4)  Belege  s.  b.  Huber  246  tf.    Heinzelmann  8. 
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Grottes  wissen.  Wenn  die  vergäuglicheu  Geschöpfe  uus  an  die 
Wahrheit  erinnern,  so  werden  wir  durch  die  ewige  Wahr- 
heit belehrt."  ^)  Die  letztere  Formel  bekundet  eine  Um- 
bildung der  platonischen  Erinnerungslehre,  die  damit  zusam- 
menhängt ,  dass  unter  dem  christlich  -  kirchlichen  Einflüsse 
Augustin  später  die  Annahme  einer  unvermittelten  Schauung 
Gottes  und  göttlicher  Wahrheit  der  Ansicht  von  einem 
Entwicklungsprocesse  derselben,  der  von  den  Wahrnehmun- 
gen aufwärts  ansteigt,  vorzog,  und  dass  unter  demselben 
Einflüsse  die  Lehren  von  der  Präexistenz  und  Seelenwande- 
rung für  ihn  ihre  Giltigkeit  verloren  ^).  In  dieser  von 
Plato  abseits  führenden  Kichtung  geht  dann  weiter  die 
Lehre,  dass  die  Vernunft  als  Gottes  Wort  im  menschlichen 
Geiste  enthalten  sei,  und  zwar  als  ein  auf  Grund  jenes  Ur- 
sprunges über  demselben  stehendes  Vermögen  der  intuitiven 
Erkenntuiss  Gottes,  ohne  welches  das  im  Geiste  liegende  Ver- 
mögen der  ideellen  Erkenntniss  den  Uebergang  in  die  Wirk- 
lichkeit nicht  finden  würde  ^). 

In  diesen  Bestimmungen  Augustin's  liegt  zugleich  der  Ueber- 
gang zu  dem  Unternehmen,  innerhalb  der  Psychologie  und 
Erkenntnisslehre  au  die  Stelle  des  im  platonischen  Sinne  ge- 
fassten  Erkennens  das  Wesen  des  Glaubens  im  Sinne  des 
Christeuthums  zu  setzen. 

Die  Psychologie  des  Glaubens,  welche  Augustin  zuerst  in 
dieser  systematischen  Weise  ausgestaltet  hat,  soll  nicht  nur 
das  Wesen  des  allgemein  religiösen  und  weiter  des  christ- 
lichen Glaubens  in  seinem  Unterschiede  vom  Wissen  als 
eine  psychologische  Thatsache  aufzeigen,  sondern  auch  seinen 
Zusammenhang  mit  und  sein  Verhältniss  zu  der  Erkennt- 
niss in's  Licht  stellen,  um  von  da  aus  auch  neue  Gesichts- 
punkte für  das  Wesen  der  letzteren  zu  gewinnen.  In  dieser 
Hinsicht  macht  Augustiu  vor  allem  darauf  aufmerksam,  dass 
Glauben  im  allgemeinen  Sinne  des  Wortes,  (wie  es  z.  B.  schon 


1)  Eitter  VI,  240f.  (m.  Beleg.). 

2)  Ebd.  214  f. 

3)  d.  Hb.  arb.  H,  12.  16.     d.  triu.  XIV,  15. 
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bei  Plato  als  yclatig,  d.  h.  als  sinnliche  Evidenz  —  s.  o.  I,  1. 
S.  209  —  vorhanden  ist)  und  Wissen  sich  gegenseitig  for- 
dern und  überhaupt  kein  Erkenntnissprocess  ohne  das  Zu- 
sammenwirken dieser  beiden  Thätigkeiten  zu  Stande  kommt. 
Wissen  im  eigentlichen  Sinne  ist  die  subjective  Aneignung 
des  Objectes  und  das  Begreifen  desselben  in  seiner  Noth- 
wendigkeit  durch  die  Vernunft  (d.  lib.  arb.  I,  7;  II,  3.  Re- 
tract.  I,  14,  3).  Von  dieser  letzteren  unterscheidet  sich  noch 
die  unmittelbare  Anerkennung  des  Objectes  als  eines  Daseien- 
den auf  Grund  seiner  unmittelbaren  sinnlichen  oder  sonstwie 
gegebenen  Evidenz,  eine  Anerkennung  die  auch  erst  als  sub- 
jectiver  Zustand  vorhanden  sein  muss,  ehe  sich  das  durch 
weitere  Denkprocesse  vermittelte  wirkliche  Wissen  um  den 
Gegenstand  herausstellt.  Dies  heisst  aber  nichts  anderes  als: 
man  )imss  das  Object  erst  glauben,  um  von  ihm  ein  Wissen 
gewinnen  zu  können  ^).  Andrerseits  ist  aber  auch  dieses  pri- 
mitive Glauben  selbst  schon  nicht  vorhanden  ohne  ein  Element 
des  Denkens,  welches  ihm  sogar  wieder  vorausgeht,  ein  oft 
ganz  oder  halb  unbewusst  verlaufendes  Denken  nämlich,  wel- 
ches dem  unmittelbar  folgenden  Glauben  dadurch  vorarbeitet, 
dass  es  den  Zwang  zum  Bewusstsein  bringt,  welcher  in  der 
Evidenz  des  Gegebenen  liegt  ^).  Sofern  aber  andrerseits 
doch  dieses  primitive  Denken  noch  kein  eigentliches  Wissen 
vom  Objecto  gewährt  (weil  es  nämlich  wohl  das  Ge- 
gebensein desselben,  nicht  aber  die  Nothwendigkeit 
seines  Daseins  und  seiner  Eigenthümlichkeit  zum  Inhalte  hat), 
ergänzt  es  diesen  Mangel  einstweilen  (vorbehaltlich  einer  spä- 
teren durch  Wissen  begründeten  Einsicht)  vermittelst  eines 
Willensactes,  und  hierin  erst  hat  das  Glauben  seine  speci- 


1)  (l.  üb.  arb.  IT,  2,  5  f.  Weitere  Belege  bei  G  a  n  g  a  u  f  62  f.  S  t  ö  c  k  1 , 
I,  346. 

2)  So  verstehe  ich  wenigstens  die  Stelle  d.  praedest.  sauet.  2,  5: 
„((uaiüvis  enim  raptirn,  (piamvis  cclerrinio  crodendi  voluntatem  qtiaodam 
cogitationes  autevolent,  nioxcpie  illa  ita  sequatur  ut  quasi  conjimctissiina 
coinitotur,  necesse  est  tarnen  ut  oninia  quae  creduntur  praeveniente  cogi- 
tationc  oredantur," 
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fische  Eigeutliümlichkeit :  der  Wille  lässt  das  Object  gelten, 
um  an  ihm  die  Grundlage  für  das  eigentliche  Erkennen  zu 
gewinnen.  Sofern  nun  jede  Erkenutniss  auf  einem  voraus- 
gehenden Glauben  (in  dem  angegebenen  Sinne)  beruht,  hat 
eben  jede  Erkenntniss  eine  solche  Zustimmung  des  Willens 
hinsichtlich  der  Anerkennung  des  Objectes  zur  Voraussetzung; 
(die  alte  griechische  Lehre  von  der  avy/MTad-eaig  im  Erkennen, 
s.  0.  S.  213,  erhält  hier  ihre  Verwerthung  in  der  Psychologie 
des  Glaubens).  Von  jeuer  Thatsache  ist  auch  das  speculative  Er- 
kennen der  allgemeinen  Begriffe  nicht  ausgenommen,  nur  dass 
bei  deren  Schauung  das  Erkennen  unmittelbar  auf  das  Glauben 
folgt,  während  bei  anderen  Gegenständen  die  bestätigende  Er- 
kenntniss erst  viel  später  sich  ergiebt  ^).  Es  ist  möglich, 
etwas  zu  glauben  ohne  es  zu  wissen,  aber  nicht  umgekehrt 
(d.  mag.  11,  37).  Alles  was  Gegenstand  der  Erkenntniss  wird, 
fassen  wir  zunächst  in  sinnlichen  Bildern  auf.  Dass  in  diesen 
sich  eine  übersinnliche  Wahrheit  finden  lasse,  muss  dabei  zu- 
nächst geglaubt  werden,  damit  überhaupt  der  Deukprocess 
eintrete  ^).  Der  Zweck  und  das  Wesen  des  wahren  Wissens 
ist  daher  weder  der  wisseuslose  Glaube  noch  das  glaubenslose 
Wissen,  sondern  der  Glaube,  der  sich  zum  Wissen  fortgebildet 
und  u.  ü.  vervollkommnet  hat,  oder  das  Wissen,  welches  den  Glau- 
ben bestätigt  2).  Die  Gleichartigkeit  nun  des  religiösen  Glau- 
bens mit  demjenigen  Glauben,  welches  in  der  Anerkennung 
sinnlich  objectiver  Evidenz  liegt,  besteht  erstens  in  der  That- 
sache, dass  zu  beiden  ein  Act  des  Willens  erforderlich 
ist,  und  ausserdem  darin  dass  die  Gegenstände  desselben  der 
Seele  in  beiden  Fällen  s.  z.  s.  von  aussen  gegeben  werden, 
bei  der  sinnlichen  Erkenntniss  nämlich  durch  das  äussere  Da- 
sein der  Dinge,  bei  der  übersinnlichen,  religiösen  durcli  die 
Darbietung  übervernünftiger  Erkenntnissinhalte  auf  Grund  von 
Offenbarung  (d.  ord.  II,  9.  d.  ver.  rel.  24).  Durch  diese 
Bestimmungen   unterscheiden   sich   nun    Glauben   und  Wissen 


1)  Eitter  \1,  255  f. 

2)  Ebd.  262. 

3)  (1.  util.  cred.  11,  25.     Hb.  arb.  IT,  2. 
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auch  vom  Meinen,  namentlich  hinsichtlich  des  Grades  der 
Richtigkeit,  welclier  ihnen  iune  wohnt.  Das  Wissen  im 
eigentlichen  Sinne  (als  bestätigter  Glaube)  ist  immer  frei  von 
Irrthum;  der  Glaube,  als  noch  der  Einigung  mit  dem  Wissen 
zugänglich,  kann  Irrthum  in  sich  einschliessen ;  das  Meinen 
(opinari)  aber,  welches  ein  scheinbarer  Wissensprocess  ist,  der 
sich  nicht  auf  ein  thatsächlich  Gegebenes  und  auf  Grund  ob- 
jectiver  Evidenz  Geglaubtes  gründet,  ist  seinem  Wesen  nach 
die  Einbildung  des  Wissens,  bei  der  man  in  Wirklichkeit 
nicht  weiss  ^). 

Die  sj^stematische  Folgerichtigkeit,  mit  der  Augustin  auf 
der  Selbständigkeit  und  Unabhängigkeit  der  Seele  gegenüber 
dem  Leibe  besteht,  zeigt  sich  auch  in  demjenigen  was  er  über 
die  Entstehung  der  Gefühle  und  Affecte  zu  sagen  hat.  Ihr 
Ursprung  liegt  nach  seiner  Ansicht  allerdings  in  einer  Aende- 
rung  der  leiblichen  Mischungsverhältnisse,  welche  sich  der 
Seele  in  der  Empfindung  kund  giebt.  Weil  nun  hiermit  eine 
Störung  der  seelischen  Selbständigkeit  von  Seiten  des  Leibes 
nahe  gelegt  sei,  so  suche  die  Seele  sich  dem  von  dorther 
kommenden  Eindrucke  gegenüber  in  derselben  zu  behaup- 
ten, und  zwar  durch  eine  Gegenwirkung,  welche  denselben 
mit  ihrer  leitenden  Thätigkeit  in  üebereinstimmuug  findet, 
oder  übereinstimmend  macht.  Je  nachdem  sie  nun  zur  Her- 
beiführung dieser  Angemessenheit  des  Eindruckes  mit  ihrer 
eigenen  Thätigkeit  einer  geringeren  oder  stärkeren  Anstrengung 
bedarf,  kommt  ihr,  wie  Augustin  lehrt,  dieser  Thatbestand 
zum  Bewusstsein  als  Lust  oder  als  Schmerz,  sodass  also  auch 
der  Schmerz  nicht  ein  Anzeigen  der  Passivität,  sondern  der 
Selbstthätigkeit  der  Seele  sein  muss.  Der  Umstand,  dass  die 
Seele  hierbei  doch  in  vielen  Fällen  unleugbar  leidend  und  vom 
Affect  überwältigt  ist,  soll  nicht  in  ihrem  eigentlichen  Wesen 
begründet  sein,  sondern  auf  der  Verderbniss  desselben  durch 
die  Sünde  ^). 

Den  Willen  fasst  Augustin  gemäss  seiner  Ansicht  von  der 


1)  Gangauf,  S.  56,  Anm.  75. 

2)  Ebil.  311  f.    Hcinzclmann  17. 
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Selbständigkeit  der  Seele  immittelbar  als  das  Vermögen  der- 
selben, sich  selbst  zu  bestimmen;  darum  fällt  ihm  die  Lehre 
vom  Willen  ohne  weiteres  mit  der  von  der  Freiheit  zu- 
sammen. Er  weiss  freilich,  dass  das  empirische  Wollen  moti- 
virt  ist,  und  dass  die  Motive  entweder  durch  äussere  oder 
durch  innere  Eindrücke  und  Vorgänge  gegeben  sind,  und  lehrt 
daher,  der  Mensch  sei  allerdings  nicht  frei  in  Bezug  auf  das- 
jenige was  als  Motiv  auf  ihn  wirkt,  wohl  aber  hinsichtlich 
der  x\rt,  wie  er  sich  auf  diese  Anregung  hin  positiv  oder 
negativ  entscheidet  (d.  lib.  arb.  III,.  25).  Das  Wesen  des 
Willens  liegt  ihm  nun  aber  ausschliesslich  in  letzterem;  die 
äussere  oder  innere  Anregung  ist  nur  die  Veranlassung  zur 
selbständigen  Bethätigung  seines  Wesens,  und  zwar  gleichviel, 
ob  dieses  sich  in  einem  Wollen  oder  Nichtwollen  dessen  äussert 
was  ihm  das  Motiv  vor  Augen  stellt;  denn,  wie  Augustin 
ausdrücklich  hervorhebt,  auch  das  Nichtwollen,  im  Sinne  einer 
negativen  Entscheidung,  ist  ein  Wollen.  (Analog  seiner  Lehre 
vom  Verhältnisse  des  Glaubens  zum  Erkennen  sagt  er  hier, 
das  Gute  müsse  man  erst  wollen  und  lieben,  um  es  zu  er- 
kennen ;  das  Umgekehrte  sei  unmöglich.)  ^)  Von  hier  aus 
ergiebt  sich  weiter  bei  Augustin  die  Bestimmung  des  Wollens 
als  Wahl  vermögen,  welches  aus  eigenem  Wesen  heraus, 
ohne  jeden  inneren  oder  äusseren  Zwang  den  einen  oder  den 
anderen  möglichen  Weg  einschlagen  kann.  Diese  formale 
Freiheit  kann  und  soll  jedoch  erst  zu  der  wahren,  materialen 
Freiheit  hinführen,  die  im  Freisein  von  weltlichen  Motiven, 
d.  h.  von  der  Sünde  besteht,  ein  Zustand,  der  dem  Menschen 
zwar  als  ideales  Ziel  gesetzt  ist,  in  ganzer  Wirklichkeit  aber 
erst  im  Jenseits  erreicht  werden  kann  '^).  Das  Problem  freilich, 
welches  mit  der  Annahme  jener  metaphysischen  Willensbeschalleu- 


1)  Eitter  YI,  347. 

2)  Belöge  bei  Gang  auf  330  f.  335.  „In  Folge  (lieser  Unterschci- 
dimg  stellt  sich  die  Freiheit  für  Augustin  in  dem  einen  Falle  als  eine 
possiliilitas  boni  et  mali  mit  dem  posse  non  peccaro,  in  dem  andern 
als  eine  dui-ch  tue  Idee  des  Guten  determinirte  Wülensrichtung  mit  dem 
non  posse  pcccare  heraus,  welche  letztere  Gott  zukommt."  Volkmann 
n,  462  f. 
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heit  gegeben  ist  im  Hinblick  auf  die  Thatsache,  dass  die  einzelnen 
Willensentschliessungen  des  Menschen  ohne  Ausnahme  erapi- 
risch-causal  bedingt  sind,  hat  sich  dem  Scharfblicke  Augustin's 
keineswegs  entzogen;  er  hat  allerdings  gesehen,  dass  das  Eine 
mit  dem  x\nderen  thatsächlich  nicht  übereinstimmt.  Die  Lö- 
sung des  Dilemma  aber  ergiebt  sich  ihm  dadurch  dass  er 
seinen  tiefsten  leitenden  Gesichtspunkt  auch  hier  der  christ- 
lichen Ueberlieferung  entnimmt.  An  der  Hand  des  religiösen 
Mythus  macht  er  den  Versuch,  die  widerstreitenden  Thatsäch- 
lichkeiten  des  psychologischen  Problems  aufzufassen  als  die 
verschiedenen  Stadien  eines  historischen  Processes.  Jene  meta- 
physische Willensfreiheit  hatte  der  Mensch,  wie  Augustin 
erzählt,  vor  dem  Sündenfalle  als  idealen  Zustand;  die  that- 
sächliche  Beschaffenheit  und  Determinirtheit  des  menschlichen 
Willens  dagegen  ist  eine  Verderbung  jenes  Zustandes  in  Folge 
des  Abfalles  von  Gott  ^).  Um  aber  für  jenen  vorzeitlichen 
Zustand  (abgesehen  von  seinem  Beweise  durch  Berufung  auf 
Offenbarung  und  Autorität  der  heiligen  Schrift)  doch  auch 
eine  Art  von  empirischem  Beweise  herzustellen,  versucht  Au- 
gustin in  der  eingetretenen  corrumpirten  Beschaffenheit  des 
Willens  noch  die  Spuren  der  ursprünglichen  Vortrefflichkeit 
als  vorhandene  nachzuweisen.  Eine  solche  erblickt  er  darin 
dass  alle  Menschen,  auch  wenn  sie  das  Wesen  des  wahren 
Glückes  nicht  kennen,  das  Glück  als  solches  wenigstens  wollen. 
Die  Hauptsache  aber  ist  in  dieser  Beziehung  seine  Ansicht, 
dass  der  Wille  des  Menschen  auf  Anregung  von  aussen  sich 
mit  freier  Zustimmung  (consensio)  wenigstens  dem  Bösen 
zuzuwenden  vermöge,  eine  Annahme,  durch  welche  Augustin 
zugleicli  für  die  Verantwortlichkeit  des  Menschen  im  Sinne 
der  Schuld  eine  Begründung  findet  ^). 

Auch  für  das  Wesen  der  Sünde  erhält  er  auf  diesem 
Wege  eine  psychologische  Bestimmung.  Sie  besteht  in  der 
Abwendung  des  Geistes  vom  ewigen  Gute  und  in  der  Hin- 
wendung zum  Vergänglichen  und  Niederen;   sie  ist  daher  im 


1)  Gangauf  349  f.  413  f.;  vgl.  Kctract.  I,  15,  3. 

2)  d.  lil).  arb.  T,  IG.     d.  spir.  et  litt.  3.     ctr.  See.  Man.  15. 
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Grunde  ein  Streben  zum  Nichts  (als  dem  Gegensatze  des 
wahren  Seins,  welches  in  Gott  ist).  Der  sündliafte  Wille  ist 
bezeichnet  durch  die  zwei  Eigenheiten ,  dass  er  einerseits 
selbständig,  andrerseits  aber  nicht  mehr  in  früherer  Kraft 
sondern  geschwächt  und  daher  nur  noch  dem  Nichtigen 
gegenüber  eigener  Entscheidung  fähig  ist  ^).  Ausserdem  be- 
dingt diese  Auffassung  die  Lehre,  dass  das  Wesen  des  Men- 
schen sich  seiner  Vollkommenheit  nur  nähern  kann  mit  Hilfe 
der  göttlichen  Gnade  ^)  und  giebt  so  den  Untergrund  ab  für 
die  spätere  philosophische  und  theologische  Ansicht  Augustin's, 
die  den  metaphysischen  Dualismus  von  Materie  und  Geist 
ersetzt  durch  ethisch-religiösen  von  Sünde  und  Gnade. 

Die  bezeichnete  Methode  Augustin's,  die  psychologische 
Antinomie  durch  die  Heranziehung  des  überlieferten  heils- 
geschichtlichen Processes  aufzulösen,  hat  nachmals  in  der  Scho- 
lastik eine  ausgiebige  Fortbildung  gefunden.  Für  die  wissen- 
schaftliche Gestaltung  der  Psychologie  in  dieser  ganzen 
Uebergangszeit  ist  sie  immerhin  von  Vortheil  gewesen.  Denn 
die  Mühe,  welche  man  in  Folge  derselben  sowohl  auf  die 
Zeichnung  des  metaphysisch-idealen  wie  des  empirisch-realen 
Zustandes  der  Freiheit  verwendete ,  sowie  das  Bestreben ,  das 
Maass  der  idealen  Willensbeschaffenheit  gegenüber  der  empi- 
rischen abzugrenzen,  hat  in  der  That  genauere  Untersuchungen 
veranlasst  zu  Gunsten  der  Frage,  in  welchem  Verhältnisse 
rein  psychologisch  der  Antheil  von  Selbständigkeit  des  Geistes 
oder  der  Causalität  des  Ich  einerseits  und  von  Bedingtheit 
durch  Motive  und  Aussenwelt  andrerseits  anzusetzen  sei. 

d.  Gegen  den  Schluss  der  patristischen  Periode  endlich 
finden  wir  bei  dem  Bischöfe  von  Emesa,  Nemesius,  in  der 
Schrift  von  der  Natur  des  Menschen  {/ceQl  (fvaecüg  dvO^Qiojiov)em 


1)  Huber  282. 

2)  Daher:  deo  servire  libertas.  d.  qu.  au.  34.  78,  vgl.  Euch.  d.  fid. 
30,  wobei  freilich  tue  Behauptung,  dass  lünsichtlicli  der  Gnade  (He  An- 
nahme ebenso  gut  wie  die  Ablehnung  dem  freien  Willen  anlieim  gegeben 
sei  (d.  spir.  et  litt.  34)  zu  der  anderen,  dass  der  Wille  thntsäcldieh  nur 
nofli  dem  Bösen  gegenüber  seine  Wahlfreiheit  betliätige.  nicht  nielir  rocht 
stimmen  will. 
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aus  genauerer  Bekanntschaft  mit  den  Lehren  der  griechischen 
Philosophen  und  Physiologen  hervorgegangenes  Compeudium 
der  Anthropologie.  Dieses  giebt  uns  eine  sehr  anschauliche 
Vorstellung  davon,  welchen  Bestand  von  Lehren  der  antiken 
Psychologie  die  christliche  Weltanschauung  für  ihre  Zwecke  in 
Gehrauch  behalten  hatte,  in  welche  Verbindung  sie  dieselben 
sowohl  unter  einander  als  auch  namentlich  mit  ihren  eigenen 
Auffassungen  zu  setzen  wusste. 

Die  patristische  Psychologie  zeigt  sich  hier  als  ein  auf 
platonischer  Grundlage  zu  Stande  gebrachter  Eklekticismus. 
Gegen  den  Materialismus  wiederholt  Nemesius  die  neuplatoni- 
schen Argumente  von  der  Nothwendigkeit,  zur  Erklärung  der 
Einheit  des  Körpers  ein  an  sich  unkörperliches  Band  desselben 
vorauszusetzen  {Kap.  2,  S.  70  Mtth.);  gegen  die  medicinische 
Ansicht  von  der  Seele  als  dem  „Temperamente"  des  Leibes 
bemerkt  er,  nach  derselben  müsse  man  jedem  Körper,  auch 
dem  unorganischen,  eine  Seele  zuschreiben,  denn  eine  „Mi- 
schung" sei  schliesslich  jedes  Ding  (ebd.  87).  Aristoteles' 
Definition  der  Seele  ferner  sei  nur  von  dem  leidenden  Ver- 
halten derselben  abstrahirt  und  erweise  sich  gerade  dem 
Wichtigsten,  nämlich  der  thätigen  Vernunft  gegenüber,  un- 
zulänglich (96).  Nach  Nemesius'  eigener  Ansicht  ist  die  Seele 
eine  unkörperliche,  durch  sich  selbst  bestehende  Substanz  {ovoia 
avTOT£h)g  ccGioi-iaTog,  98).  Das  Interesse  an  der  Unsterblich- 
keit macht  ihn  zum  Gegner  sowohl  des  Creatianismus ,  wie 
auch  des  Traducianismus :  die  Unvergänglichkeit  der  Seele, 
meint  er,  lasse  sich  unter  Voraussetzung  einer  zeitlichen  Ent- 
stehung ,  gleichviel  in  welcher  Form ,  nicht  behaupten  ^). 
Seine  Ansicht  von  dem  Grunde  seelischen  Daseins  ist 
eben,  wie  auch  die  von  der  Möglichkeit  der  Vereinigung 
von  Leib  und  Seele,  die  neuplatonische;  hinsichtlich  der  letz- 
teren Thatsache  beruft  er  sich  auf  die  Bemerkung  des  Am- 
monius,  dass  das  Intelligible  eben  die  Eigenschaft  habe,  sich 
ohne  Darangabe  oder  Veränderung  der  eigenen  Substanz  mit 
Körperlichem  zu  verbinden  (3,  129  f.).     Durchaus   eklektisch 


i 


1)  Stöckl  n,  495. 
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ist  sein  Verfahren  bei  der  Frage  nach  den  Theilen  der  Seele. 
Aristotelische  Namen  und  Eintheilungen  verbindet  er  mit 
platonisch  -  ethischen  Gesichtspunkten,  z.  B.  da  wo  er  oQs^ig 
und  d^vf-wg  als  dem  loyiviov  dienstbar  untergeben  aufführt 
(1,  61).  Die  aristotelische  Lehre  von  den  verschiedenen  Le- 
bensvermögen ,  die  sich  auch  in  den  Haaptklassen  .  der  orga- 
nischen Wesen  in  aufsteigender  Reihe  darstellen,  ergänzt  er 
durch  die  Nachweisung,  dass  es  zwischen  diesen  Hauptklassen 
Uebergangsstufen  gebe  (1 ,  41  f.).  Daneben  unterscheidet  er 
als  Theile  der  Seele  das  Anschauende  {(pavTctoci/Mv)^  Denkende 
{öiavoTfirr/iöi)  und  Gedächtniss  {(.ivii]f.LovEvxf/,6v).  Aber  auch 
ganz  andersartige  Eintheilungen  lässt  er  gelten;  so  die  stoische 
Unterscheidung  des  loyog  svÖLaO-erog  und  7rQocpoQr/.6g,  sowie 
die  der  ernährenden,  wahrnehmenden  und  vernünftigen  Seele 
(Kp.  14.  15).  Von  Plato  benutzt  er  gelegentlich  auch  die  allge- 
meinste Eintheilung  in  den  vernünftigen  und  den  unvernünftigen 
Theil,  um  auf  letztere  die  Affecte  und  das  Begehren  zurück- 
zuführen (16  f.).  Jede  dieser  Eintheilungen  wird  ohne  jegliche 
Untersuchung  ihres  Verhältnisses  zu  der  anderen  je  nach  Be- 
dürfniss  angewendet,  als  ob  die  übrigen  nicht  da  wären.  Man 
erkennt  hier  besonders  deutlich,  wie  diejenigen  Partien  der 
Psychologie,  die  mit  den  christlichen  und  theologischen  Fra- 
gen in  keiner  directen  Beziehung  standen,  für  die  Väter 
ausserhalb  des  speculativen  Interesse  lagen.  Der  auf  neu- 
platonischer Grundlage  ruhende  Synkretismus  der  christlichen 
Psychologie  tritt  bei  Nemesius  namentlich  in  der  Lehre  von  der 
Wahrnehmung  heraus,  zu  der  er  selbst  gar  nichts  Eigenthüm- 
liches  beigebracht  hat:  Die  Einheitlichkeit  der  Wahrneh- 
mung wird  trotz  der  Vielheit  der  Sinne  gewährleistet  durch 
die  Einheitlichkeit  der  Seele,  welche  die  in  den  Sinnesorganen 
vorgehenden  Eindrücke  erkennt.  Jeder  Sinn  erkennt  dasjenige 
Element,  welches  seiner  Natur  am  verwandtesten  ist,  der  Ge- 
ruchsinn als  feuchter  aber  die  zwischen  Wasser  und  Luft  in 
der  Mitte  stehenden  Dünste  und  Gerüche.  Das  physiologische 
Organ  für  Wahrnehmung  und  Anschauung  ist  das  in  dem 
vorderen,  für  das  Denken  das  in  dem  mittleren,  für  das  Ge- 
dächtniss das  in  dem  hinteren  Hiruventrikel  befindliche  Pneuma 
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(Kap.  6.  12.  13).     Hinsichtlich    des    Sehens   steht   Nemesius 
(Kap.  7)  zu  der  mechanischen  Erklärung,  hebt  aber  dabei 
hervor,   dass  beim  Sehen   von  Grössen,   Zahlen  und   von  Be- 
wegung, wobei  der  Blick  von   einem  Theile  auf  den  anderen 
fortrücken    muss,    die   Gesammtwahrnehmung   nur   mit  Hilfe 
von  Gedächtniss   und  Denken  zu  Stande   kommt,   ebenso   wie 
bei  Wahrnehmungen,    wobei    verschiedene    Sinne    zusammen- 
wirken (S.  185  f.).   Das  Bewusstwerden  der  Empfindung  macht 
er    abhängig  von  dem  Zusammenhange   des   Organs   mit  dem 
Gehirne  vermittelst  der  Nerven.   Bei  der  Lehre  vom  Gedächt- 
nisse behandelt  er  ausser  den  beiden  gewöhnlichen  Arten  (Be- 
halten und  Erinnern)  auch  die  Wiedererinnerung  im  platoni- 
schen Sinne  als  Bewusstwerden    angeborener   Ideen    {qvor/.al 
tvvoiai),   z.  B.  -des  Daseins  Gottes  (13,  203  f.).     Das  Princip 
der  Eintheilung  für  die  Hauptaflfecte  (Lust,    Unlust,    Furcht, 
Begierde)   ist  das  stoische  (17).     Zu  der  Lust   wird   bemerkt 
(18),  dass  auch  die  körperliche  nicht  ohne  Empfindung,  mithin 
nicht  ohne  seelische  Mitwirkung  stattfinde.     Bei  der  Einthei- 
lung der  körperlichen  Lüste  (ebd.)  hört   man   dann   auch  ein- 
mal   die  Ansicht  Epikur's,    ganz   wie  sie  Diogenes  (X,  149) 
berichtet;   daneben  tritt  auch  die  platonische  Eintheilung  der 
Lust  in  wahre  und  falsche  auf  (S.  223).    Eine  Werthschätzung 
der  Lüste  versucht  Nemesius    auf  Grund    ihres    Verhältnisses 
zur  Bewegung:   da  die  unbewegten,  nämlich  die  aus  der  gei- 
stigen Betrachtung,  die  höchsten  und  besten  sind,  so  sind  die 
übrigen  unter  einander  um   so  vortrefflicher,   je   weniger  sie 
mit   Bewegung    verbunden    sind  (227).     Die  Definitionen  der 
untergeordneten  Affecte  folgen  den  stoischen  (Kap.  19  f.);  ganz 
unvermittelt  steht  dazwischen  auch  die  medicinische  (21)  von 
dem  Zorn  als  Erhitzung  des  Herzblutes. 

Viel  eingehender,  wenn  auch  nicht  selbständiger,  wird  die 
Untersuchung  bei  Nemesius  da  wo  sie  das  praktische  Gebiet 
betritt,  und  besonders  in  der  Behandlung  der  Frage  von  der 
Freiheit.  Seine  psychophysischen  Ansichten  in  Betreff  der  Be- 
wegungsorgane (Kap.  27  f.)  sind  die  galenischen ,  die  Be- 
stimmungen über  Freiwilligkeit  und  Unfreiwilligkeit  des  Han- 
delns wesentlich  aristotelisch  (30  f.),  ebenso  wie  die  über  den 
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Unterschied  des  freiwilligen  Handelns  vom  vorsätzlichen  (33). 
Hierbei  tritt  jedoch  der  Unterschied  von  Begehren  und  Wollen 
oder,  wie  Nemesius  sagt,  von  Wollen  und  Sichvornehmen 
{(iovXe.oi)-ai  und  7tQoatQEiod-ai)  deutlicher  heraus.  „Wollen 
kann  man  auch  das  was  unmöglich  ist,  sich  vornehmen  da- 
gegen nur  das  was  in  unserer  Macht  steht."  *)  Diesen  aristo- 
telischen Auffassungen  wird  nun  aber  die  christlich  -  platoni- 
sclie  von  der  Freiheit  als  Willkür  {avtE^oiGiov)  im  Sinne  des 
Indeterminismus,  ausdrücklich  angefügt,  und  zwar  (wie  dies 
bei  dem  abstract  formalen  Charakter  dieses  Princips  eben 
nicht  anders  sein  kann,  ohne  nähere  Bestimmung  ihres  psy- 
chologischen Wesens  und  Zusammenhanges  mit  dem  übrigen 
seelischen  Leben.  Der  Beweis  für  die  Freiheit  gewisser 
Handlungen  auf  Grund  der  Verantwortlichkeit  für  dieselben 
wird  rein  dialektisch  durch  Abweisung  gegnerischer  An- 
sichten (Fatalismus  u.  dgl.)  geführt  (314  f.).  Die  weitere 
Untersuchung  wendet  sich  der  religionsphilosophischen  Frage 
zu,  wie  diese  Freiheit  mit  der  göttlichen  Vorsehung,  sowie 
andrerseits  mit  dem  Bestehen  organischer  Gesetzmässigkeit 
sich  vertrage  (Kap.  40).  In  ersterer  Beziehung  wird  unter- 
schieden zwischen  dem  Entschlüsse,  (der  frei  ist),  und  der 
daraus  entspringenden  Handlung,  deren  Fortgang  nicht  allein  in 
unserer  Macht  steht;  in  letzterer  wird  daran  festgehalten,  dass 
der  Mensch  es  in  seiner  Gewalt  habe,  organischen  Reizungen 
nachzugeben  oder  zu  widerstehen. 


Zweites  Kapitel. 

Die  Scholastik  (Eealismus). 


Zwischen  den  letzten  selbständigen  Leistungen  der  Patristik 
und    den    ersten    bestimmteren    Regungen    der   scholastischen 


1)  S.    279.     Daher   S.  282:    nooctfQtais    =    ÖQt^n;   ßovXfVTtxi]    Tßr 
t<f     null'. 

Siebeck,  Gesch.  d.  Tsychol.    I,  2.  26 
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Psychologie  des  Mittelalters  bei  Wilhelm  von  Auvergne  u.  a. 
liegt  der  Zeitraum  fast  eines  Jahrtausends  ^) ,  und  doch  er- 
scheint, wenn  man  jenes  Ende  mit  diesem  Anfange  vergleicht, 
die  Lage  der  Sache  so,  als  wäre  überhaupt  keine  Zeit  zwischen 
beiden  verflossen,  sondern  die  absteigende  Entwickelung  un- 
mittelbar weiter  gegangen.  In  derjenigen  Richtung  der  Scho- 
lastik, welche  in  der  ersten  Hälfte  des  Mittelalters  vorherrscht, 
setzt  sich  das  Ausleben  der  antiken  Psychologie,  welches  im 
Allgemeinen  die  Patristik  darstellt,  einfach  fort  und  wird  zu 
einem  wirklichen  Absterben,  insofern  sich  das  üeberlieferte 
mit  selbständigen  wissenschaftlichen  Gedanken  überhaupt  nicht 
mehr  durchdringt.  Dec/U  diejenigen  Gesichtspunkte,  angesichts 
deren  man  von  einer  eigenartigen  Psychologie  zu  reden  sich 
veranlasst  sehen  könnte,  nehmen  für  uns  kein  psychologisches 
Interesse  mehr  in  Anspruch,  sondern  haben  ausschliesslich 
Bedeutung  für  die  Geschichte  der  kirchlichen  Dogmen. 

Diese  Unselbständigkeit  des  wissenschaftlichen  Denkens 
zeigt  sich ,  wie  bei  der  Logik  ^) ,  so  auch  in  der  Psychologie 
besonders  in  dem  Umstände,  dass  nicht  nur  der  Stillstand 
wie  der  Fortschritt  von  der  literarischen  Stoffzufuhr  aus  dem 
Alterthume  abhängig  ist,  sondern  auch  der  Charakter  der  je- 
weiligen Psychologie  von  dem  Charakter  der  Schriften  abhängt, 
welche  gerade  zugänglich  sind.  Für  die  Entwickelung  des 
mittelalterlichen  Denkens  bildet  bekanntlich  das  13.  Jahr- 
hundert, in  welchem  die  Kenntniss  der  aristotelischen  Schrif- 
ten eine  umfassendere  und  directere  wird,  einen  Wendepunkt, 
insofern  es  von  da  ab  der  aristotelische  Gedankenkreis  ist, 
in  welchen  man  sich  mehr  und  mehr  hineinlebt.  Für  die 
Geschichte  der  Psychologie  ist  dieser  Wendepunkt  fast  noch 
schärfer  gekennzeichnet  als  für  die  der  Logik.  Mit  dem  Ein- 
dringen des  ganzen  und  wirklichen  Aristoteles  nämlich  bricht 
eine  vorausgehende  Entwickelung  der  Psychologie  oder  genauer 
ein  Anfang  zu  einer  solchen,  die  auf  augustinisch-platonischer 


I 


1)  Vgl.  Werner,  Wiener  Sitzungsberichte   (Fliil.- liist.   KL),    1876, 
S.  80. 

2)  s.  Prantl,  Gesch.  d.  Log.  11. 
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Grundlage  eine  gewisse  selbständige  Richtung  einzuschlagen 
im  Begriffe  stand  (bei  Alkuiu,  Isaak  von  Stella,  am  meisten 
bei  Hugo  von  St.  Victor)  einfach  ab,  um  fast  vollständig  von 
der  aristotelischen  verdrängt  zu  werden  ^). 

Die  letztere  zeigt  nun  allerdings  wieder  ein  zweifaches 
Antlitz.  Sie  ist  einestheils  nichts  anderes  als  die  im  kirchlich- 
dogmatischen Interesse  unternommene  Verfestigung  und  Be- 
nutzung des  üeberlieferten,  welches  nur  durch  das  theologische 
System,  dem  es  eingegliedert  wird,  den  Anschein  einer  neuen 
Systematik  bekommt.  Dies  gilt  durchweg  von  der  Psycho- 
logie des  mittelalterlichen  sogen.  Realismus,  in  welchem 
die  aristotelisch-psychologische  üeberlieferung  noch  einmal  ein 
zwar  nicht  neues  aber  intensives  Leben  im  Dienste  der  Kirche 
erhält,  um  sich  so,  abseits  der  specifisch  wissenschaftlichen 
Forschung,  in  den  entsprechenden  Kreisen  bis  auf  die  Neuzeit 
zu  conserviren.  Daneben  aber  stehen  andrerseits  die  erkennt- 
nisstheoretischen und  kritischen  Versuche,  welche  dem  Realis- 
mus gegenüber  sich  als  conceptualistische  und  nomi- 
nalistische  Ansichten  lange  Zeit  mit  geringem,  zuletzt  aber 
mit  um  so  entschiedenerem  Erfolge  zur  Geltung  zu  bringen 
suchen.  In  ihnen  liegt  in  der  That  der  Anfang  oder  eigent- 
lich der  Voranfang  der  neuen  und  selbständigen  Entwickelung, 
welche  auch  der  Psychologie  seit  der  Renaissance  beschieden 
gewesen  ist.  Sie  als  den  wirklichen  Anfang  derselben  zu 
bezeichnen  verbietet  uns  der  umstand,  dass  auch  sie  alle  im 
Grunde  nichts  anderes  sind  oder  wenigstens  sein  wollen,  als 
Ausdeutungen  aristotelischer  Auffassungen  und  Ausführungen, 
und  deshalb  sich  mehr  in  nicht  sehr  ergiebiger  Polemik  mit 
den  Realisten  als  in  selbständig  schöpferischen  Leistungen 
hervorthun.  Wir  rechnen  zu  dieser  auf  die  Zukunft  weisen- 
den Strömung,  ausser  dem  siegreich  am  Ende  der  Periode 
stehenden  Occam,  hinsichtlich  der  Psychologie  auch 
den  auf  mathematische  und  physikalische  Erkeuntniss  bedach- 
ten Roger  Baco   und   namentlich,   auch  den  grossen  Kritiker 


1)  Vgl.  Werner   a.    a.   0.    1882,   S.  435  f.      derselbe   ebd.    1873, 
S.  2G5f. 
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des  heiligen  Thomas,  Duns  Scotus.  Die  Tendenz  also  der- 
jenigen Richtung  innerhalb  der  Scholastik,  mit  deren  Zeich- 
nung wir  es  hier  ^)  zunächst  zu  thun  haben ,  geht  nicht  auf 
Kritik  des  Ueberlieferten  noch  auch  auf  Forschung  im  eigent- 
lichen Sinne,  sondern  auf  Benutzung  des  antiken  Stoffes,  so- 
weit er  zugänglich  war,  zum  Zwecke  der  Dogmatik.  Es  ist 
daher  natürlich,  dass,  wo  die  aristotelische  Psychologie  selbst 
Lücken  zeigt,  diese  auch  in  der  mittelalterlichen  auftreten. 
Nur  im  Gebiete  des  praktischen  Seelenlebens  werden  sich  hier- 
von an  einzelnen  Punkten  Ausnahmen  aufweisen  lassen.  Aber 
auch  der  ganzen  nach  und  nach  hervorgegrabenen  Fülle  des 
antiken  Stoffes  gegenüber  verengt  sich  der  anthropologische 
Rahmen  für  die  Betrachtung  der  inneren  Zustände  durch  das 
ausschliessliche  Vorwiegen  des  rein  spiritualistischen  Ge- 
sichtspunktes,  hinter  welchen  die  organische  Auffassung  des 
menschlichen  Wesens  ausdrücklich  und  geflissentlich  zurückge- 
stellt wird.  Aus  der  Lehre  „von  der  Natur  des  Menschen"  wird 
immer,  wie  schon  die  Titel  der  zahlreichen  psychologischen  Trac- 
tate  beweisen,  eine  Lehre  „  von  der  Seele "  ^).  Es  fehlt  durch- 
aus an  den  Beiträgen  des  lebendigen  Erfahrungswissens  und 
auch  von  dem  peripatetischen  Materiale  wird  im  Ganzen  weni- 
ger das  Concreto  und  Einzelne  herangezogen  als  die  all- 
gemeinen kosmologischen  Begriffe  und  Anschauungen.  Es 
handelt  sich  überhaupt  nicht  sowohl  um  Erkenntniss  des  realen 
Lebens  der  Seele,  als  um  den  Begriff  ihres  Wesens  in  seinem 
Verhältnisse  zu  Gott,  sowie  zur  sichtbaren  und  unsichtbaren 
Weltordnung,  um  ihre  Stellung  im  Systeme  der  Dinge,  zwi- 
schen Gott  und  der  Materie.  Die  Psychologie  geht  aus  auf 
metaphysische  A  b  s  t  r  a  c  t  i  o  n  e  n.  Die  Auswahl  selbst ,  welche 
an  dem  überlieferten  Stoffe  getroffen  wird,  bestimmt  sich,  wie 
schon  in  der  Patristik,  nach  demjenigen  was  für  die  christlich- 


1)  In  den  Ralinien  dieses  Bandes  unserer  Geschichte,  der  an  dieser 
Stelle  es  lediglich  mit  dem  Ausleben  des  Alten  zu  tliun  hat,  findet  diese 
Richtuuf;-  Icoinc  Stelle  raolir,  da  ihre  Würdigung  dem  Anfange  des  folgen- 
den vorbehalten  bleibt. 

2)  Werner  a.  a.  Ü.  1873,  286. 
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dogmatische  Uebeizeuguug  maassgebeud  und  erforderlich  ist. 
Die  Psychologie  des  Wilhelm  vou  Auvergne,  bei  dem  dies 
zuerst  deutlicher  hervortritt,  ist  in  dieser  Beziehung  typisch. 
Von  verschiedenen  Tliätigkeiten  des  Seelenlebens  analysirt  er 
fast  nur  das  Erkennen,  und  dieses  selbst  wesentlich  nur  nach 
der  Seite  des  Intellectuellen  hin,  während  der  Sinnesthätigkeit 
nur  vorübergehend  gedacht  und  selbst  die  Lehre  vom  Gewissen 
nur  anhangsweise  behandelt  wird.  Darum  bestimmen  sich 
auch  die  Unterschiede  der  Richtungen,  wie  sie  auf  Grundlage 
und  innerhalb  des  Aristotelismus  sich  ausgestalten,  ausschliess- 
lich nach  theologischen  Gesichtspunkten,  so  vor  allem  der 
Gegensatz  gegen  die  nominalistische  Begriffslehre  und  Erkennt- 
nisstheorie, nicht  minder  aber  auch  die  Stellung  zu  der  Psy- 
chologie der  Araber.  Das  specifisch  -  christliche  Bewusstsein 
erhob  Widerspruch  gegen  die  Lehre  des  Averroes  von  der  ein- 
heitlichen und  für  die  gesammte  Menschheit  gemeinsamen 
Vernunft  zu  Gunsten  der  individuellen  reinen  Denkfähigkeit. 
In  demselben  Sinne  stellte  man  der  Lehre  des  Avicenna,  dass 
der  dem  Individuum  eignende  potenzielle  Denkgeist  erst  durch 
die  göttliche  „erste  Intelligenz"  zur  Verwirklichung  ge- 
bracht werde,  die  andere  gegenüber,  dass  jeder  einzelne  In- 
tellect  sich  aus  eigener  Kraft  aus  der  Potenzialität  heraus  zu 
actuiren  im  Stande  sei,  und  aus  anschaulich  gegebenem  Stoffe 
die  reinen  Vernunftbegriffe  bilde  ^). 

Die  Psychologie  des  Mittelalters  ist  im  Allgemeinen  so  weit 
wissenschaftlich,  als  der  von  ihr  benutzte  Aristoteles  es  ist.  Die 
eigenthümlichen,  von  den  antiken  unterschiedenen  Züge,  durch 
welche  sie  sich  allerdings  in  bezeichnender  Weise  von  der  der 
Alten  abhebt,  liegen  sämmtlich  ausserhalb  des  specifisch-wissen- 
schaftlichen  Interesse  und  konnten  desshalb  einen  Fortschritt 
dieser  Wissenschaft  in  der  That  nicht  bedingen.  Da  nun 
dennoch  einerseits  eine  gewisse  Selbständigkeit  in  der  Be- 
arbeitung des  Alten  schon  gemäss  der  Beschaffenheit  der  all- 
gemein menschlichen  Natur  und  des  erkennenden  Bewusstseins 


1)  Belege  zu  dem  Vorstchendeti  el)d.  2(34.  298.  325. 
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sich  zur  Geltung  bringen  musste,   andrerseits  aber  das  prag- 
matische Interesse  für  neue  Stoffe  und  neue  sachliche  Probleme 
noch  nicht  wieder  erweckt  war,  so  bezog  sich  in  Hinsicht  der 
Methode  die  Weiterbildung  des  Alten  gerade  auf  diejenige 
Eigenthüralichkeit  des  Aristoteles,  welche  lediglich  den  Schein 
wissenschaftlicher  Gesichtspunkte  gewährte  und  dadurch  über  die 
Nothwendigkeit,  die  wirklichen  Hebel  und  Ausatzpunkte  für 
einen  wissenschaftlichen  Fortschritt  zu  finden,  hinwegtäusclite. 
Es  ist  dasjenige  was  wir  früher  bei  verschiedenen  Gelegenheiten 
als  die  scholastische   Seite   schon   der  aristotelischen  Psycho- 
logie bezeichnet  haben.  Schon  bei  Aristoteles  trat(s.  o.  S.  46  f.  u.  a.) 
als  methodisches  Hilfsmittel  das  Bestreben  auf,  solche  psycho- 
logische  Aufgaben ,  •  für    welche    es    an    der  Erkenntniss    der 
realen  innerlichen  Probleme  und    desshalb    an   pragmatischen 
Hypothesen  fehlt,  dadurch  zu  lösen,  dass  die  Antwort  in  einer 
abstract  begrifflichen  Unterscheidung  gefunden   wird,   welclie 
die  concreten  Verhältnisse   um    nichts   klarer   macht.     Schon 
bei  den  antiken  Commentatoren  seiner  Schriften  wird  diese  Art 
der  Erklärung  überall  da  fortgebildet,  wo  nicht  ein  bequemes 
Zurückgreifen  auf  die  Annahmen  der  Pneumalehre  eine  Real- 
erklärung zu  gewäliren  scheint,  und  da  man  einmal  au  diese 
Betrachtungsweise  sich   gewöhnt  hat,    so    werden   vermittelst 
derselben   auch  Probleme  geschaffen,   welche  in  Wirklichkeit 
keine  sind  [100].   In  dieser  Richtung  hat  mm  die  Scholastik 
mit  besonderer  Ausgiebigkeit  fortgearbeitet.     Seele  und  Geist, 
sagt  der  Verfasser  der  Schrift  de  spiritu  et  anima,  sind  iden- 
tisch;  die  Seele  ist  Geist  (spiritus)  hinsiclitlich  der  Substanz, 
Seele  (anima),  sofern  sie  lebende  Kraft  ist;  sonach  ist  sie  im 
Verhältnisse  zu  sich  selbst  spiritus,  im  Verhältnisse  zum  Leibe 
anima.     Wilhelm    von    Auvergne    löst    die    Frage   nach   dem 
Unterschiede  der  Menschenseele  von  der  der  Thiere  und  Pflanzen 
durch    die  Unterscheidung    der    geistigen   und   immateriellen 
Seelenbeschaffenheit  von  der  geistartigen   und  nur   quasi   im- 
materiellen;  im  letzteren  Falle  habe  man  es  mit  einer  Art 
von  Vergeistigung  des  Körperlichen  zu  thun,  die  sich  vollziehe 
durch  Umsetzung  der  gröberen  Stofflichkeit   in  die  organische 
Leiblichkeit  unter  der  Wirksamkeit  des  dem  Stoffe  eiugesenk- 


ten  plastischen  Priiicips  ^).  Hierher  gehört  namentlich  auch 
die  Anwendung  von  Namen  und  Einth eilungen  an  Stelle  der 
Beschreibung  von  realen  Processen;  wenn  z.  B.  bei  Wilhelm 
von  Conclies  die  Bildung  des  Fötus  durch  eine  Keihe  von 
Kräften  „erklärt"  wird,  die,  nach  einander  in  Wirksamkeit 
tretend,  theilS  assimiliren,  theils  Höhlungen  bilden,  theils  er- 
nähren u.  s.  f.  ^).  Das  Streben  nach  Exactheit  bringt  es  dabei 
nicht  zur  Aufstellung  von  Gesetzen,  sondern  zu  Versuchen, 
alles  auf  bestimmte  Zahlen  im  Sinne  blosser  Aufzählungen 
zurückzuführen;  man  zählt  genau  die  Seelentheile ,  Affecte, 
Tugenden,  die  Arten  der  Träume  u.  a.,  und  hält  damit  die 
Aufgabe  für  geleistet;  allenfalls  sucht  man  einen  gewissen  Pa- 
rallelismus  der  unteren  und  oberen  Vermögen  herauszubringen  =^). 
Wie  der  Körper  durch  die  vier  Säfte,  so  ist  nach  Ansicht 
Wilhelm's  von  Thierry  das  geistige  Leben  durch  die  Mischung 
der  vier  Cardinaltugenden  bedingt ;  den  vier  organischen  Kräf- 
ten entsprechen  vier  Aflfecte;  der  virtus  naturalis,  spiritualis, 
animalis  die  drei  Potenzen  des  concupiscibiie,  irascibile,  ra- 
tionale u.  a.  So  tritt  überall  die  Division  an  die  Stelle  der 
Erklärung,  z.  B.  auch  bei  Albert  d.  Gr.  und  Thomas  von 
Aquino  in  der  Analyse  der  höheren  Erkenntnissvermögen  ^). 
Und  wie  alles  andere,  so  stehen  auch  diese  Mittel  nicht  im 
Dienste  des  sachlichen  und  fachwissenschaftlichen  Interesse, 
(für  welches  überhaupt  noch  kein  Verständniss  da  ist),  sondern 
sollen  theologischen  Anschauungen  gerecht  werden  helfen. 
Zu  letzterem  Zwecke  werden  auch  wohl,  der  begrifflichen  Vor- 
aussetzung zufolge,  reale  Vorgänge  einfach  postulirt.  Um  die 
Ansicht  zu  stützen,  dass  die  menschliche  Seele  der  Substanz 
nach,  und  bloss  „  accidentell "  von  der  thierischen  verschieden 
sei,  behauptet  Wilhelm  von  Auvergne,  das  im  Saamen  befind- 
liche vegetative  Princip  höre  im  Fötus  zu  wirken  auf,  sobald  die 


1)  s.  cl.  spii-.  et  au.  9.    Werner  a.  a.  0.  259. 

2)  a.  a.  0. 

3)  Vgl.  d.-spir.  et  an.  4.  5.  14.  25. 

4)  Werner  a.  a.  0.  1876,   S.  91.     ders.,    Thomas  v.  A^i-  U ,   483. 
Haureau,  Hist.  d.  1.  pbü.  scolast.  (Paris  1880)  H,  1.  Ö.  302  f. 
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von  Gott  dazu  gescbafteiie  Seele  in  den  Leib  eintrete  und 
seine  Functionen  mit  übernehme  ^).  Albert  (Summ.  tb.  II, 
7U,  1)  erklärt  das  Wesen  der  Seele  für  eine  Zusammensetzung 
aus  dem  bewegenden  Erkennenden  und  dem  bewegten  Be- 
gehrenden u.  dgl.  Dem  Pragmatismus  der  alten,  sowie  der 
späteren  Psychologie  gegenüber  besteht  die  psychologische 
Methode  der  Scholastik  mehr  in  dem  Zusammentragen  einer 
Menge  von  dialektischen  Gründen  für  einige  Avenige  Behaup- 
tungen an  Stelle  der  Erforschung  von  Thatsachen  und  Zu- 
sammenhängen. An  die  Stelle  der  Beobachtung  tritt  ein 
Rechnen  mit  abstracten  Begriffen  und  ürtheilen,  deren  Be- 
wegung ein  formales  Gegeneinauderschieben  ausmacht.  So  wer- 
den denn  auch  die  schwierigsten  Probleme  auf  unverhältniss- 
mässig  leichte-  Art  vermittelst  Wortunterscheidungen  gelöst. 
Die  Thatsacbe  z.  B.,  dass  gewisse  Thiere  zerschnitten  noch 
als  Theile  fortleben,  erklärt  Thomas  (Summ.  c.  gent.  II,  86) 
durch  die  Unterscheidung,  es  sei  eben  in  ihnen  vor  der  Theilung 
der  Wirklichkeit  nach  (in  actu)  eine,  der  Möglichkeit  nach 
(in  potentia)  mehrere  Seelen,  von  denen  nach  der  Theilung 
jede  in  Wirklichkeit  trete.  Mit  derselben  „Methode"  widerlegt 
Thomas  die  gegen  den  Creatianismus  gerichteten  Argumente. 
Das  eine  derselben  berief  sich  auf  die  Einheitlichkeit  der  Sub- 
stanz, an  welche  die  sensitive  und  die  denkende  Kraft  gebunden 
seien :  da  nun  die  erstere  bei  dem  Menschen  wie  bei  den  anderen 
lebenden  Wesen  durch  Zeugung  entstehe,  so  müsse  dies  auch  von 
der  ganzen  Seele  gelten.  Thomas  entschlüpft  dieser  Folgerung 
durch  die  Berufung  auf  den  Unterschied  von  Gattung  und  Art : 
die  sensible  Seele  des  Menschen  komme  zwar  der  Gattung  nach  mit 
der  des  Thieres  überein,  nicht  aber  der  Art  nach ;  für  die  Weise 
der  Entstehung  gebe  auch  nicht  die  niedere,  sondern  die  höhere 
Seelenkraft  den  Ausschlag  u.  s.  w.  Ein  anderer  Einwand  der 
Gegner  betonte  zum  Erweise  des  gleichen  Ursprunges  von  Leib 
und  Seele  die  Gleichmässigkeit  und  Stetigkeit  der  Entwicke- 
lung,  die  auf  beiden  Seiten  im  Fortgange  des  Lebensprocesses 
hervortritt.     Thomas  giebt  die  Thatsache  zu;    sie  beweist  für 


l)  Werner.  Sit/..-Ber.  1873,  S.  276  f. 
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ihn   aber    nichts   anderes  als   dass   die  Beschaffenheit   körper- 
licher Organe  zur  Bethätiguug  der  Seele  nöthig  ist  ^). 

Zu  dieser  Fortbildung  einer  aristotelischen  Eigenthümlich- 
keit  tritt  noch,  wie  schon  bei  den  Kirchenvätern,  die  Wieder- 
aufnahme des  Mythus  als  Erkläruugsgruud  für  die  allgemeine 
empirische  Beschaffenheit  der  menschlichen  Seele.  Von  heid- 
nischer Seite  her  wirkt  in  dieser  Beziehung  die  Astrologie 
nach.  Bestimmte  Charaktereigenschaften  werden  (z.  B.  bei 
Wilhelm  von  Conches)  auf  den  Einfluss  bestimmter  Gestirne 
zurückgeführt,  deren  Einwirkung  dabei  durch  die  Mitwirkung 
des  Leibes  soll  paralysirt  oder  auch  in's  Sclilechte  verkehrt 
werden  können.  Thomas  veränderte  diese  Ansicht  dahin,  dass 
die  Gestirne  nur  vermittelst  ihres  Einflusses  auf  den  Körper 
auch  für  die  Seele  von  Bedeutung  werden,  während  unmittel- 
bar auf  den  Willen  nur  Gott  und  die  höheren  Geister  wirken  ^). 
Die  Lehre  von  den  Temperamenten  steht  u.  a.  auch  bei  den 
Arabern  unter  dem  astrologischen  Aberglauben  %  Von  Seiten 
des  Christenthumes  gewinnt  die  Psychologie  dagegen  ihren  be- 
sonderen Charakter  durch  die  Lehre  von  Gott,  von  den  Engeln 
oder  Dämonen  und  vom  Sfiudenfalle.  Schon  bei  Scotus  Erigena 
und  besonders  in  der  Schrift  de  spiritu  et  anima  (einer  Quint- 
essenz der  mittelalterlichen  Psychologie  vor  dem  entscheiden- 
den Neuauftreten  des  Aristotelismus)  wird  als  das  wesentliche 
der  Seele  in  der  Definition  derselben  ihre  Beziehung  zu  Gott 
gefasst,  dessen  Betrachtung  in  und  ausserhalb  der  Ekstase  ihr 
eigenthümliches  inneres  Werk  sei*);   sie  sei  Ebenbild  Gottes, 


1)  Thoin.  Aq.,  Sinn.  ct.  gent.  H.  88  f. 

2)  Werner  a.  a.  0.  1875.  S.  336  f. 

3)  Dieterici,  <lic  Lo^'ü  u.  Psj^ebol.  d.  Ar.iber  im  1().  .lalirh.  (Leip- 
zig 1868),  S.  123. 

4)  s.  Bitter,  Gesch.  d.  Phil.  XU,  261.  d.  spir.  et  an.  9.  24;  vgl. 
27.  36.  39.  47.  Von  hier  aus  wird  namentlich  aucli  die  Ansicht  von 
dem  substanziellen  Untersdiieile  der  Mensclienseel<>  mid  Thierseele  be- 
gründet. Die  Tiiiere,  sagt  Hrabauus  Mauriis,  liaben  Leben,  dessen  Geist 
im  Blute  ist.  und  welches  daher  mit  dem  Blute  des  Thieres  verströmt; 
die  Seele  des  Menschen  aber  hat  ein  vom  Blute  unal)hiingiges  Sein;  ihr 
Wesen  und  ihre'Unsterbliclikeit  ist  gegründet  in  ilirer  Gottähnlichkeit. 
Werner  a.  a.  0.  1876,  S.  77. 
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Abbild  der  Trinität,  in  der  Mitte  stehend  zwischen  Gott  und 
der  Materie.  Ausser  Gott  können  aber  auch  die  Mittelwesen 
zwischen  Gott  und  Mensch  der  Seele  mächtig  werden;  ein 
guter  oder  böser  Geist  kann  von  derselben  Besitz  nehmen  und 
sie  ihrem  eigenen  Wesen  zeitweilig  oder  dauernd  entfremden. 
Die  Sündenfell-Psychologie  ferner  steht  etwa  an  derjenigen 
Stelle,  welche  innerhalb  des  wissenchaftlichen  Interesse  die 
Bemühung  um  Erkenntniss  der  genetischen  Entwickeluug  des 
Seelenlebens  sowohl  bei  dem  Einzelnen  wie  im  ethnologischen 
Processe  einnehmen  würde  (vgl.o.  S.396)  .Schon  die  Väter  hatten 
daran  gewöhnt,  die  Lehre  von  den  drei  Ständen  der  mensch- 
lichen Natur  (vor  und  nach  dem  Süudenfalle,  sowie  in  der  zu- 
künftigen Vollendung)  als  einen  wesentlichen  Bestandtheil  der 
Psychologie  zu  betrachten;  diesen  Gesichtspunkt  hat  man  das 
ganze  Mittelalter  hindurch  im  Auge  behalten.  Der  normale 
Stand  des  Menschen,  lehrt  Wilhelm  von  Auvergne,  ist  der  der 
Spiritualität,  wobei  die  Seele  die  Herrschaft  ihrem  eigensten 
Wesen  nach  behauptet.  In  Folge  des  Falles  aber  ist  dem  zeit- 
lichen Erdenmeuschen  zugleich  eine  thierische  Seite  seiner  Na- 
tur angeboren,  und  damit  sind  Fähigkeiten  wie  die  der  sinnlichen 
Begierde  und  des  Zornes  in  sein  Wesen  gekommen.  Hiermit 
soll  es  auch  zusammenhängen,  dass  der  Mensch,  anstatt  von 
Anfang  an  vollkommen  zu  sein,  durch  einen  laugen  Zustand 
der  Unreife  hindurchgehen  muss.  Auch  die  Eigenschaft,  dass 
die  Vernunft  als  solche  nur  das  Allgemeine  erfasst  und  die 
Erkenntniss  des  Einzelnen  der  Wahrnehmung  überlassen  muss, 
ist  erst  eine  Verderbniss  der  Seele  ^).  Nach  Alexander  von 
Haies  ist  unter  den  Bewegungskräften  der  Seele  auch  der 
ungeordnete  Zug  sinnlicher  Begierde  (sensualitas),  den,  wie  er 
sagt,  die  vorchristliche  Philosophie  übersehen  hat,  weil  sie 
noch  nichts  von  der  angeborenen  Sünde  wusste,  deren  strafende 
Folge  diese  Eigenschaft  ist  ^). 


1)  Werner  ebd.  1873,  S.  286.  293.  308.  318. 

2)  Ebd.  1876,  S.  138.     Alex.  Hai.  Sum.    tbcol.   n,-68.     AebnUcbes 
\i.  a.  bei  Albert.  Miigu.,  Siim.  d.  creat.  11,  67. 


411 

Der  historische  Eutwicklungsgang  der  mittelalterlichen 
Psychologie  ist  nach  alledem  vom  rein  fachwissenschaftlicheu 
Gesichtspunkt  aus  in  wenigen  Strichen  zu  zeichnen.  Von  Anfang 
wird  die  augustinisch-platonische  Grundanschauung  mit  ihrem 
Streben  nach  Behauptung  einer  directen  übersinnlichen  Er- 
kenntniss  (im  mystisch-neuplatonischen  Sinne)  beibehalten  und, 
freilich  ohne  die  Tiefe  und  Originalität  die  sie  bei  Augustin 
selbst  noch  hatte,  reproducirt.  So  bei  Alkuin,  Isaak  von  Stella, 
den  Victorinern.  Man  erkennt  dies  noch  bei  Wilhelm  von 
Auvergne,  der  im  Wendepunkte  zum  Aristotelismus  steht, 
namentlich  an  der  Bedeutung,  die  er  auf  den  Umstand  legt, 
dass  die  Selbsterkenntniss  der  Seele  nicht  durch  Sinneseindrücke 
vermittelt,  sondern  ein  unmittelbares  Wissen  sei  ^).  Was  hier- 
neben hergeht,  sind  bequeme  und  übersichtliche  Zusammen- 
stellungen des  noch  dürftig  überlieferten  psychologischen  Ma- 
teriales  in  un methodischer  und  eklektischer  Weise.  Zahl- 
reicher und  zugleich  systematischer  und  umfassender  werden 
diese  Arbeiten  erst  mit  dem  Beginne  des  12.  Jahrhunderts. 
Dies  steigert  sich  im  Verhältnisse  zu  den  dogmatischen 
Zwecken,  denen  die  Psychologie  mehr  und  mehr  zu  dienen  hat, 
während  sie  bis  dahin  mehr  im  Sinne  einer  Moralphilosophie 
für  die  Zwecke  der  Klosterschule  gehalten  worden  war,  ein 
Interesse,  zu  welchem  neben  dem  dogmatischen  die  Psycho- 
logie erst  bei  Albert  d.  Gr.  wieder  mehr  zurücklenkt  -). 
Durchweg  aber  ist  die  Behandlung  abstract  rational  und  ohne 
jeden  psychologischen  Pragmatismus  gehalten.  Während  man 
die  platonisch-mystische  Philosophie  besonders  in  den  Kreisen 
der  Dominicaner  gepflegt  hatte,  gelangt  allmälig  der  peri- 
patetische  Einfluss  unter  dem  Einflüsse  der  Franciscane)'  zur 
Herrschaft  ^).  Die  Zahl  der  Probleme,  (die  man  nicht  selbst 
findet,  aber  aufnimmt  und  für  die  kirchlichen  Anschauungen 
verwerthet),  erweitert  sich  ganz  im  Verhältnisse  zu  dem  Um- 
fange des  aristotelischen   Materials,   welches  nach   und   nach 


1)  Werner,  W.  S.-B.  1873,  S.  2G5. 

2)  Ebd.  S.  80.  127  f. 

3)  Ebd.  1882,  S.  lU7  f. 
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zur  Keuntniss  kommt.  Auf  diesem  Bodea  ergiebt  sich  sogar 
eine  lebhaftere  wissenschaftlicl)e  Bewegung  der  Geister  sowohl 
durch  die  Verschiedenheiten  in  der  Auffassung  der  aristo- 
telischen Lehren,  wie  sie  das  Abendland  selbst  schon  hervor- 
brachte ^) ,  als  namentlich  auch  in  Folge  der  Einwirkung, 
welche  Aristoteles  inzwischen  auf  die  Araber  gehabt  hatte, 
und  die  Berührung,  welche  seit  dem  Ende  des  Jahrhunderts 
mit  deren  Litteratur  unausbleiblich  war.  Auch  die  Letzteren 
sind,  was  Ansichten  und  Problemstellung  betriift,  ganz  von 
dem  aristotelischen  Materiale  abhängig,  aber  sie  verarbeiten 
es  rascher  und  vollständiger,  wie  auch  ihre  Assimilationskraft 
eine  energischere  ist,  und  sind  daher  im  Stande,  von  sich  aus  dem 
Abendlande  eine  grössere  Fülle  von  wissenschaftlicher  Anregung 
und  eine  extensiv  wie  intensiv  reichere  Erörterung  psychologischer 
Fragen  zuzuführen  ^).  Wirkliche  neue  Probleme  entspringen  frei- 
lich auch  dabei  nicht;  es  handelt  sich  durchweg  um  Modi- 
ficationen  in  der  Auffassung  von  Bestimmungen  des  Aristoteles 
oder  Alexander  namentlich  in  Betreff  des  Wesens  der  Vernunft. 
Der  systematisirte  Niederschlag  dieser  Erörterungen  findet  sich 
dann,  dem  theologischen  Gebäude  einverleibt,  bei  Albert  und 
in  selbständigerer  Weise  bei  Thomas  vou  Aquino. 

Die  einzige  psychologische  Leistung  des  Mittelalters,  die  in 
erheblichem  Maasse  als  eine  originalere  Ausgestaltung  über- 
lieferter Anregungen  bezeichnet  werden  darf,  liegt  nicht  in 
der  zweiten,  vorwiegend  aristotelischen,  sondern  in  der  ersten, 
platonisch  bestimmten  Hälfte  dieses  Zeitraumes.  Sie  hat 
keinen  eigentlich  wissenschaftlichen  Charakter,  aber  immerhin 
einen  methodischen  Zu^  in  der  Art  ihres  Aufbaues,  der  aus 
der  geistigen  Grundrichtung,  namentlich  aus  dem  Mysticismus 
ihrer  Urheber  hervorgeht.  An  geistigem  Gehalt  und  Inter- 
esse steht  sie  jedenfalls  der  nachher  systematisirten  Psycho- 
logie der  aristotelischen  Scholastik  voran.  Es  ist  schwer 
zu  sagen,  was  aus  diesem  Zuge  der  Speculation   noch   weiter- 


1)  S.  liiorülioi-   in  Botreff  der  Univorsaliün  Prantl,    Gesch.  d.  Lofi^. 

IT,  iisir.  i 

2)  Virl.  olxl.  300.  W 
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hin  an  Resultaten  herausgekommen  wäre,  wenn  die  ganze 
Richtung  nicht  in  Folge  des  überwiegenden  Einflusses,  den 
der  Aristo telismus  namentlich  durch  Albert  d.  Gr.  und  den 
heiligen  Thomas  gewann,  auf  die  Seite  gedrängt  worden  wäre. 
Immerhin  nimmt  sie  als  der  erste  und  nicht  vereinzelt  ge- 
bliebene Versuch,  aus  einer  mystischen  Gedankenrichtung  eine 
systematische  Ansicht  über  das  Wesen  und  die  Erkenntniss- 
weise der  Seele  zu  gewinnen,  unser  besonderes  Interesse  in 
Anspruch. 

Den  Zusammenhang  mit  dem  Alterthum  vermittelt  für 
sie,  abgesehen  von  dem  augustinischeu  Einflüsse,  der  Neu- 
platonismus.  Schon  der  am  Anfange  des  Mittelalters  stehende 
Boethius  arbeitet  die  Ansicht  des  Proklus  über  das  Verhältniss 
von  Leib  und  Seele  im  christlichen  Sinne  weiter  aus.  Nach 
jener  Lehre  kann  die  Seele  auch  im  Präexistenzzustande  nicht 
ohne  einen  (ätherischen)  Leib  sein,  Boethius,  im  Hinblick 
auf  die  alte  platonische  Ansicht,  macht  daraus  die  Theorie 
von  einer  Anzahl  Stufen  des  seelischen  Daseins ,  auf  deren 
oberster  die  Seele  ganz  unleiblich  ist,  während  die  zweite 
durch  den  ätherischen,  die  dritte  durch  den  irdischen  Leib 
bezeichnet  wird  und  innerhalb  der  Leiblichkeit  als  unterste 
noch  die  durch  den  Leib  vermittelte  Knechtung  der  Seele  von 
Seiten  der  Sünde  zu  stehen  kommt  ^).  Ganz  in  der  Nähe 
solcher  Anschauungen  steht  es  ferner,  wenn  Johannes  Scotus 
Erigena  (c.  850  n.  Chr.),  um  die  Ansicht  von  der  Einheitlich- 
keit der  Seele  mit  der  von  ihrer  Theilbarkeit  zu  vereinigen, 
zu  der  Anschauung  gelangt,  der  vegetative  Theil  sei  lediglich 
den  Formen  der  Leiblichkeit  und  in  keiner  Weise  der  Seele 
zuzurechnen,  der  höchste  Theil  aber  als  formirendes  Princip 
für  die  untergeordneten  Theile  aufzufassen  '^).  Besonders  deut- 
lich aber  wirkt  der  Piatonismus  in  den  psychologischen  Mei- 
nungen des  Isaak  von  Stella  (c.  1150),  wie  sich  schon  daraus 
ergiebt,  dass  hier  der  Gesichtspunkt  des  Mikrokosmos  auf  das 


1)  Nitzsch,  Das  System  des  Boethius  (Berlin  18G0),  S.  74. 

2)  Yolkmann  I,  189. 
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Wesen  des  Seelischen  wieder  Anwendung  findet :  wie  im  Systeme 
des  Weltganzen  das  Oberste  und  Unterste  (Gott  und  die  Ma- 
terie) durch  zwei  vermittelnde  Glieder  (Geist  und  Seele)  ver- 
bunden sind,  so  im  Organismus  die  Seele  mit  dem  Leibe 
durch  die  beiden  Potenzen  des  inneren  Sinnes  (phantasticum) 
und  des  Pneuma  (spiritus  corporalis),  von  denen  jene  das 
Unterste  des  Seelischen,  dieses  das  Oberste  und  Feinste  des 
Körperlichen  darstellt.  Die  Seele,  lehrt  Isaak,  ist  das  ver- 
bindende Mittelglied  zwischen  Körper  und  Geist,  die  Form 
des  Körpers,  und  als  solche  nicht  selbst  körperlich,  aber  ebenso 
wenig  im  Stande,  ohne  Leib  zu  sein  ^).  Denn  ihre  Kraft  ge- 
winnt sie  erst  aus  der  organischen  Entwickelung.  Einiges 
nämlich  besitzt  sie  zwar  von  Natur,  anderes  aber  als  Accidenzen 
und  Gaben  Gottes,  die  sie  erst  vermittelst  ihrer  Entwickelung 
zu  ihrem  bleibenden  und  werthvollsten  Besitze  macht,  so  dass 
ihr  wahres  Leben  erst  in  diesen  entwickelten  Gaben  und 
Fähigkeiten  besteht.  Die  Seelentheile  sind  verschiedene  Func- 
tionen der  einheitlichen  Seelenthätigkeit,  die  auf  verschiedeneu 
Stufen  verschiedene  Namen  hat  und  sich  so  vom  Körperlichen 
zum  Geistigen  aufwärts  als  Sinn,  Anschauung  (Einbildung), 
Vernunft,  und  innerhalb  der  letzteren  als  Intellect  und  weiter 
oben  als  Intelligenz  zeigt,  von  denen  jener  die  Erkenntniss 
des  Geistigen  (namentlich  auch  die  Selbsterkeuntniss) ,  diese 
aber  als  die  höchste  Kraft  die  Erkenntniss  Gottes  bedingt. 
Die  entscheidende  Hilfe  aber  für  die  Entwickelung  der  natür- 
lichen Erkenntnissfähigkeit  liegt  in  der  göttlichen  Erleuchtung, 
und  dieser  bedarf  die  Seele  wegen  der  für  die  Erkenntniss 
nachtheiligen  Folgen  4er  Sünde.  Das  Gleiche,  wird  ferner 
gelehrt,  erkennt  man  durch  das  Gleiche,  den  an  sich  „dun- 
keln" Leib  nämlich  durch  die  in  Vergleich  mit  der  Vernunft 
„dunkeln"  Wahrnehmung;  das  klarste  Erkenntnissobject  aber, 
nämlich  Gott  selbst,  durch  den  hellsten  Theil  der  Vernunft, 
die  Intelligenz;  die  in  der  Mitte  stehende  Seele  dagegen  durch 
den  Intellect   als  die  Kraft  von   mittlerer   Helligkeit.     Wäre 


1)  Werner,  Sitz.-Bor.  187(J,  S.  9(J.     Kitter  \TI,  582.  589. 
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die  Seele  wahrhaft  einfach,  wie  Gott,  so  wäre  sie  ebenso  klar 
erkennbar  ^). 

Schon  bei  diesem  Denker  wird,  wie  man  sieht,  das  Seelen- 
leben als  eine  aufsteigende  Entwickelung  betrachtet,  diese 
selbst  aber  freilich  nicht  wirklich  gezeichnet,  sondern  durch  eine 
Classification  ihrer  Stufen  erledigt.  Ausserdem  erkennt  man 
hier  schon  den  Ursprung  der  (nachher  in  der  neueren  Philo- 
sophie) bedeutsam  gewordenen  Lehre  von  der  sinnlichen  Wahr- 
nehmung als  der  dunkeln  („verworrenen")  Erkeuntnissart. 
Mystische  Einflüsse  spielen  bei  Isaak  nicht  nur  in  der  Ansicht 
von  dem  Verhältnisse  der  Erkenntniss  zur  göttlichen  Wirk- 
samkeit, sondern  jedenfalls  auch  in  der  Art,  wie  er  das  con- 
creto Seelenleben  nach  der  Vierzahl  zu  scheraatisiren  versucht. 
Neben  den  vier  Erkenntnissfunctionen  (Sinn,  Anschauung,  In- 
tellect,  Intelligenz)  stehen  bei  ihm  (wie  bei  Plato)  die  be- 
gehrende (concupiscibilis)  und  die  eifernde  (irasci])ilis)  Kraft, 
von  denen  jede  wieder  vier  übereinander  liegende  Stufen  ^) 
aufweist.  Die  Tugenden  sind  normalisirte  Aflfecte  und  den 
vier  (platonischen)  Kardinaltugenden  sollen  sonach  auch  vier 
Hauptaffecte  zu  Grunde  liegen  ^). 

Am  ausführlichsten  und  eigenartigsten  wird  der  Augusti- 
uismus  im  christlichen  Mittelalter,  der  scholastischen  Dia- 
lektik gegenüber,  weitergebildet  durch  Hugo  von  St.  Victor. 
Von  dem  vorhandenen  Material  an  psychologischen  Thatsachen 
und  Ansichten  sucht  derselbe  möglichst  viel  zu  verwerthen 
nimmt  aber  fast  nichts  davon  in  seinen  Gedankenkreis  hinein, 
ohne  es  auf  seine  Bedeutung  hinsichtlich  des  Gewinnes  an 
esoterisch  -  mystischer  Erkenntniss  und  contemplativer  An- 
schauung göttlicher  Dinge  und  Verhältnisse  anzusehen  und 
demgemäss  wo  möglich  zu  vertiefen.  Eine  ganze  Anzahl  alter 
Lehren  findet  man  so  bei  ihm  wieder  in  dem  Gewände,  wel- 
ches sie  unter  der  Einwirkung  dieses  Interesse  haben  anleo-en 


1)  Kitter  574 f.  583 f. 

2)  Dort:  propensio,  titillatio,  delcctatio,  dilectio ;  hier :  zehis,  ira,  in- 
clignatio,  oclium. 

3)  Werner  a.  a.  0.  94. 
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müssen.  Die  Einrichtung  der  Welt  erscheint  auch  bei  Hugo 
im  Wesentliclien  als  eine  ansteigende  Stufenfolge  vom  Mate- 
riellen zum  Geistigen  mit  einer  Art  lex  continui.  Das  Aehn- 
liche,  sagt  er,  strebt  zum  Aehnlichen  (similia  gaudent  simili- 
bus) ;  daher  verknüpfen  sich  Leib  und  Seele  in  demjenigen 
was  von  ihren  Kräften  sich  am  nächsten  steht:  dasjenige  am 
Körper,  worauf  die  sinnliche  Wahrnehmung  beruht,  das  Pneuma 
oder  der  spiritus  corporalis  nämlich,  einerseits,  und  das  an- 
schauliche Vermögen  (phantasticum)  der  Seele  andrerseits 
schliessen  sich  (dynamisch)  unmittelbar  aneinander,  analog  der 
Weise,  wie  die  gottähulichste  Kraft  des  Geistes,  nämlich  die 
Intelligenz,  sich  mit  Gott  selbst  zu  berühren  im  Stande  ist 
(Hug.  d.  an.  II,  9).  Unter  den  vier  Elementen  ist  die  Luft 
und  noch  mehr  das  Feuer  der  geistigen  Beschaffenheit  auge- 
nähert, wie  denn  die  Feuerhaftigkeit  (vis  ignea),  die  in  niedri- 
gem Grade  als  Lebenskraft  in  der  Pflanze,  als  sensitive  Po- 
tenz im  Thiere  wirkt,  sich  im  höchsten  Grade  der  Verfeine- 
rung auch  noch  im  geistigen  Leben,  nämlich  in  der  Imagination 
findet.  In  der  Mitte  zwischen  den  kosmischen  Extremen  steht 
so  der  Mensch,  in  welchem  sich  das  Oberste  der  körperlichen 
mit  dem  Untersten  der  überirdischen  Natur  berührt  und  zu- 
sammenschliesst.  Wie  die  überirdischen  Wesen  rein  innerlich, 
die  Thiere  dagegen  rein  äusserlich  erkennen,  so  wird  im  Men- 
schen die  äusserliche  Erkenntnissweise  in  das  innerliche  Er- 
fassen und  Betrachten  emporgehoben  ^).  Der  Geist,  lehrt 
Hugo,  hat  in  seiner  Natur  eine  gewisse  Veränderlichkeit,  der 
zufolge  er  sich  dem  zu  belebenden  Körper  einfügt,  freilich 
nicht  ohne  von  der  Heinheit  der  geistigen  Substanz  etwas 
einzubüssen.  Wo  letzteres  in  zu  starkem  Maasse  der  Fall  ist, 
wird  die  Seele  den  Eindruck  der  Leidenschaften  auch  nach 
dem  Tode  nicht  wieder  los  (Opp.  HI,  S.  65).  Die  Seele  führt 
demgemäss  ein  Doppelleben,  als  Seele  nämlich  im  eigentlichen 
Sinne  (anima)  und  als  Geist  (spiritus;  d.  an.  II,  20),  ein 
Leben   im   Fleische    und   ein  Leben   in  Gott.     Denn    sie  hat 


1)  Werner  obd.  102.  104.     Hug.  Upp.  tom.  III,  S.  64  cd.  Kothom. 
(Ronen)  1648. 
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einen  äusseren  Sinn,  der  sich  in  der  Betrachtung  der  Wirklich- 
keit (humanitas),  und  einen  inneren,  der  sich  in  der  der  Gött- 
lichkeit Genüge  thut  (d.  an.  II,  4).  Von  hier  aus  gewinnt  nun 
Hugo  die  Ansätze  zu  einer  selbständigeren  mystologischen 
Psychologie.  Der  aristotelische  Satz,  die  Seele  sei  gewisser- 
maassen  alles,  findet  die  Auslegung,  sie  sei  der  Erde  ähnlich 
durch  den  Sinn,  dem  Wasser  durch  die  Imagination,  der  Luft 
durch  die  Vernunft  (ratio),  dem  Himmel  (Aether)  durch  den 
Intellect,  dem  höchsten  Himmel  (coelum  coelorum)  und  damit 
dem  Wesen  Gottes  durch  die  Intelligenz.  Mit  dem  Unorga- 
nischen theilt  sie  das  allgemeine  Sein,  mit  den  Pflanzen  das 
Leben,  mit  den  Thieren  die  Empfindung,  mit  dem  Men- 
schen besitzt  sie  die  Vernunft,  mit  den  Engeln  hat  sie  den 
Intellect,  mit  Gott  die  Intelligenz  gemein  (ebd.  3).  Die 
eigenthümliche  Würde  des  Menschen  liegt  in  seiner  Vernunft, 
durch  deren  freie  Thätigkeit,  die  eine  Wirkung  der  Gnade 
ist,  er  die  Vollendung  zu  gewinnen  und  zu  verdienen  ver- 
mag, indem  er  die  ihm  verliehenen  Anlagen  ausbildet  und 
die  Bilder  der  Dinge  aus  eigener  Kraft  in  innerlicher  Be- 
trachtung entfaltet.  Nach  Erkenntniss  der  Wahrheit  strebt 
daher  jeder,  aber  erreichen  kann  sie  nur  der  Gute,  denn  von 
der  Wahrheit  kann  jeder  nur  so  viel  erkennen,  als  er  ist. 
Von  den  Erkenntnissstufen,  welche  die  Seele  ursprünglich  be- 
sass,  nämlich  der  des  Fleisches  zur  Erkenntniss  der  Aussen- 
welt,  der  Vernunft  zur  Erkenntniss  ihrer  selbst  und  der  un- 
mittelbaren Anschauung  Gottes  ist  die  dritte  und  höchste 
durch  den  Sündenfall  verschlossen  und  der  Mensch  desshalb 
darauf  angewiesen,  Gott  mittelbar  (aus  seinen  Geschöpfen)  zu 
erkennen.  Darum  ist  auch  die  Vernunft  jetzt  weder  unbedingt 
selbständig  noch  unfehlbar:  was  sie  deducirt,  existirt  desshalb 
noch  nicht  in  der  Natur,  nur  die  (durch  die  Gnade  verliehene) 
übervernünftige  innere  Stimme,  der  Intellect  des  Herzens,  der 
zugleich  Glaube  und  Liebe  ist,  vernimmt  Gott  in  seinem 
göttlichen  Wesen  ^). 

Wie  man  sieht,  hat  in  diesem  Systeme  die  Anschauungs- 

1)  D.  sacr.  I,  10,  2.     Ritter  TD.,  516  f.    Haurcan,  De  la  pliilos. 
scolast.  I,  320  f. 

Sieb  eck,   Gesch.  der  Psychol.    I,  2.  O? 
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und  Einbildungskraft  (imaginatio)  eine  besonders  wichtige 
Stelle,  insofern  sie  den  üebergaug  von  der  sinnlichen  zu   der 
höheren  geistigen  Natur  vermittelt.     Die  Sinne,  welche  nach 
Hugo's  Ansicht    wegen    ihrer  Körperlichkeit    nicht   zur   Seele 
gehören,    vermögen    nur   mit    ihrer   Hilfe   ihre  Eindrücke   zu 
seelischen  Inhalten  und   aus   einem  Leiden  der  Seele   zu  Be- 
thätigungen  derselben  zu  machen  ^).     In  der  Art,  wie  er  sich 
ihr  Verhältniss  zur  Wahrnehmung   denkt,   stimmt  Hugo   mit 
der  allgemeinen  Anschauungsweise  überein,  welche  das  Mittel- 
alter über   diesen  Punkt   besass.     Er  denkt   sich   die  Empfin- 
dungsinhalte  als  von   aussen   in  das  Organ  hereingekommene 
Bilder  der  Dinge  (intentionale  Species,  s.  u.  S.  432)  und  zwar 
bestimmter  als  eine  Art  Abdrücke  derselben  im  Pneuma  (der 
spiritalis  natura).     Auf  Grund  derselben  hat  der  Mensch  Ge- 
dächtniss   und  bleibende  Anschauungsbilder  und  vermag  auch 
neue    (Phantasiebilder)    aus    ihnen    vorstellend    zu    erzeugen. 
Auch   die   Traumbilder,    Hallucinationen  u.  dgl.    werden    auf 
das  Bestehen   dieser  Abdrücke   und   ihre  Bewegungen   (sofern 
diese  von  dem  Schlafenden  u.  s.  w.   für  die  Dinge  selbst  ge- 
halten werden)  zurückgeführt  (d.  an.  II,  14).     Den  seelischen 
Entwicklungsprocess ,    welchem  ein  und  derselbe  sinnliche  In- 
halt durch  verschiedene   Stufen   hindurch   bis   zu  seiner  Ver- 
werthung  im  begrifflichen  Denken  unterliegen  kann,  beschreibt 
Hugo  ganz  nach  Analogie  antiker  medicinischer  Vorstellungs- 
weisen:  die  durch  den  Sehstrahl  in's  Auge  hereingenommene 
Form  des  Dinges   wird  durch  die  verschiedenen  Bestandtheile 
des  Organs  hindurchgeläutert  und  kommt  auf  diese  Weise  ver- 
feinert (eben  als  Anschauuugsbild)  zum  Gehirne  und  damit,  vom 
Vorderhirn  zum  mittleren  übergehend,  zur  Verstandesseele  (anima 
rationalis).    Diese  wird  dadurch  veranlasst,  ihren  Inhalt  als  für 
sich  bestehenden  Begriff  zu  fassen  ^),  womit  die  Verwendung  der 
Anschauung  für  die  geistige  Thätigkeit  gegeben  ist  (opp.  III, 
S.  64).     Bei  den  Thieren  hat  es  bei  der  Ausbildung  des  An- 
schauungsbildes selbst  sein  Bewenden;  die  Imagination  ersetzt 
hier   den    eigentlichen  Verstand   für    das    Handeln    (ebd.  G5. 

1)  Ritter  ebd.  532. 

2)  Das  Aii8chammgsl)ilil  oxcitat  «lisoretioncm,  Opp.  m,  65. 
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d.  an.  II,  19).  Bei  dem  Menschen  aber  ist  mit  dem  üeber- 
gange  zum  eigentlichen  Denken  die  unterste  Stafe  derjenigen 
Thätigkeiten  erreicht,  vermittelst  deren  sich  die  eigentliche 
und  wahre  Erkenntniss  bis  zur  mystischen  Gottschauung  hin- 
auf anbahnt.  Ueber  dem  noch  zerstreuten  und  verworrenen 
sinnlichen  Denken  steht  das  Nachdenken  (meditatio),  welches 
Kühe  bringt,  und  die  Erkenntniss  auf  die  Begriffe  und  Gründe 
der  Dinge  richtet,  sowie  auf  die  inneren  Zustände  und  deren 
Unterscheidung  selbst.  Diese  Meditation  ist  aber  selbst  nur 
die  Vorstufe  für  die  mystische  Contemplation  oder  Anschauung 
Gottes,  in  der  die  Seele  zu  ihrem  wahren  Wesen  sich  erhebt. 
In  ihr  fassen  sich  alle  Inhalte  des  Nachdenkens  zu  einem 
Ergebnisse  zusammen  als  Vorschmack  derjenigen  Erkenntniss- 
art ,  wie  sie  die  seligen  Geister  im  Jenseits  besitzen.  Sie  enthält 
alle  Grade  der  Erkenntniss  mit  allem ,  was  sie  eingetragen  haben, 
gleichsam  verdichtet  in  sich  ^).  In  diesem  Zusammenhange  redet 
Hugo  wohl  auch  von  den  drei  Augen  der  Seele,  dem  fleisch- 
lichen, um  das  Aeussere,  dem  der  Vernunft  (rationis),  um 
sich  selbst,  und  dem  der  Contemplation,  um  Gott  zu  er- 
kennen (d.  sacr.  I,  10,  2),  Die  Seelenkräfte,  vermittelst  deren 
dieser  Erkeuntnisszustand  erreicht  wird,  sind  für  die  Begriffe 
des  Sichtbaren  die  Vernunft  (ratio),  für  das  Unsichtbare  (Gei- 
ster und  Seelen)  der  Intellect,  für  Gottes  Wesen  die  Intelli- 
genz; letztere  beiden  sind  Bethätigungen  des  Geistes  (In- 
genium) 2).  Der  Verstand  (ratio)  unterscheidet  was  vorliegt, 
der  Geist  erforscht  das  Unbekannte.  Ob  es  zu  dem  Letzteren 
kommt  oder  nicht,  hängt  davon  ab,  ob  sich  die  Thätigkeit 
des  Verstandes  nach  oben  oder  nach  unten  (auf  das  Vergäng- 
liche) richtet  (d.  an.  II,  6.  7). 

Der  platonische  Charakter  dieser  mit  einer  gewissen  philo- 
sophischen Energie  durchgeführten  psychologischen  Systematik 
bekundet  sich  auch  in  Ansichten  wie  die,   dass  die  Seele  auf 

1)  Bug.  d.  an.  H,  1,  19.     MisceU.  I,  15.     Eitter  534 f. 

2)  Im  Einzelnen:  Was  die  Empfindung  walirnimmt,  imaginatio  re- 
praesentat,  cogitatio  format,  Ingenium  investigat,  ratio  iudicat,  memoria 
servat,  intelligentia  comprehendit  et  ad  meditationcna  sive  ad  contcmpla- 
tionem  adducit.  d.  an.  H,  6.  Vgl.  Preger,  Gesch.  d.  deutschen  My- 
stik im  Mittelalter  (Leipzig  1874)  I,  233  f. 
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der  höchsten  Stufe  des  geistigen  Schauens  über  den  Irrthum 
erhaben  ist.  Denn  in  diesem  Gebiete ,  heisst  es ,  vermag  sie 
entweder  überhaupt  nichts  zu  sehen,  oder  sie  schaut,  was  sie 
dort  wahrnimmt,  eben  in  seiner  wirklichen  Wesenheit  (d.  an. 
II,  15).  Der  in  der  neueren  Philosophie  so  bedeutungsvoll 
gewordene  Begriff  der  intellectuellen  Anschauung  wird  hier  aus 
den  platonischen  Grundlagen  schon  in  bestimmter  Formulirung 
(als  intellectualis  visio  ebd.)  herausgehoben.  Jede  andere 
Seelenkraft  hat  (nach  de  an.  II,  20)  ihre  besondere  Function; 
der  reinere  Theil  der  Seele  aber  wird  bei  dieser  Schauung  in 
das  Geheimniss  innersten  Friedens  und  höchster  Ruhe  einge- 
führt, wo  sie  Gottes  Stimme  vernimmt. 

Neben  dem  erkennenden  Vermögen  finden  wir  bei  Hugo 
ebenfalls  die  von  Plato  her  bekannten  Kräfte  des  sinnlichen 
Begehrens  (Concupiscibile)  und  des  Muthes  (Eifers,  Irascibile), 
die  mit  jenem  zusammen  eine  Art  Abbild  der  Trinität  aus- 
machen sollen  (d.  an.  II,  8).  Er  betont  aber  die  Einheitlich- 
keit der  Seele  gegenüber  dieser  Verschiedenheit  strenger  als 
Plato :  die  Seele  ist  eine  einfache  Substanz,  die  nach  ihren  ver- 
schiedenen Potenzen  verschiedene  Namen  erhält  und  diese 
Kräfte  schon  vor  ihrer  Verleiblichung  besass  (ebd.).  Diese 
Anschauung  gestattet  auch,  nach  Bedürfniss  auf  die  aristote- 
lische Eintheilung  in  die  vegetative  (naturalis),  sensitive  (vi- 
talis)  und  geistige  (animalis)  Kraft  (mit  untergeordneten  wie 
expulsiva,  retentiva  u.  dgl.)  zurückzugreifen  (II,  13  ebd.).  Im 
Anschlüsse  au  jene  platonische  Eintheilung  ergeben  sich  die 
Hauptarten  der  Affecte,  von  denen  zwei,  Freude  und  Hoff- 
nung, dem  Begehren,  zwei  andere,  Schmerz  und  Furcht,  dem 
eifernden  Theile  angehören.  Die  Eigenthümlichkeit  des  zuerst 
genannten  Affectes  in  beiden  Paaren  rührt  her  von  der  Gegen- 
wart dort  des  Gutes,  hier  des  Uebels,  das  zweite  von  der 
Aussicht  auf  deren  Herankommen  (d.  an.  II,  2). 

Dass  das  psychologische  Interesse  bei  Hugo  vorwiegt,  er- 
kennt man  auch  an  der  besonderen  Rücksicht,  die  er  (d.  an. 
II,  16  u.  ö.)  auf  die  Lehre  von  den  Temperamenten  nimmt. 
Die  alten  raedicinischen  und  psychologischen  Bestimmungen 
müssen  sich  aber  auch  hier  eine  Ausdeutung  und  Vertiefung 
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in  seinem  Sinne  gefallen  lassen  und  die  körperlichen  Zustände 
gelegentlicli  Analogien  abgeben  für  geistige  Verhältnisse,  deren 
Vorstellung  den  Alten  fern  lag  [101]. 

Nach  der  praktischen  Seite  hin  giebt  Hugo  eine  Psycho- 
logie der  Sünde.  Er  unterscheidet  im  Menschen  drei  Arten 
von  Bewegungen:  die  des  Geistes,  des  Leibes  und  der  Sinn- 
lichkeit (motus  mentis,  corporis,  sensualitatis).  Die  erstere 
besteht  im  Willen  und  sie  besitzt  die  Freiheit  (das  liberum 
arbitriura)  im  Gegensatze  zu  der  des  Leibes,  die  nur  durch 
Nothwendigkeit  bewegt  wird.  Li  Folge  des  Sündenfalles  hat  der 
Geist  zwar  noch  die  leibliche  Bewegung,  die  ihm  gehorcht, 
zur  Strafe  aber  ausserdem  die  der  .Sinnlichkeit,  die  ihm  wider- 
streitet. Die  Sünde  herrscht,  wo  diese  Art  der  Bewegung 
über  die  geistige  Herr  wird  (Miscell.  I,  22;  vgl.  d.  sacr.  I, 
6,  4).  Im  Zusammenhange  dieser  Gedanken  redet  Hugo  auch 
von  dem  Gegensatze  des  fleischlichen  und  des  geistlichen 
Sinnes  (sensus  carnalis  und  spiritualis,  Mise.  I,  24),  sowie 
von  einem  doppelten  geistigen  Wahrnehmungsvermögen:  Li- 
telligenz  und  Weisheit;  durch  jene  wird  das  Gute  erkannt, 
durch  diese  aber  geliebt  (ebd.  162).  Erkennen  und  Begehren 
stehen  im  engen  Zusammenhange.  Auf  den  unteren  Stufen 
sind  zwar  Erkenntniss  und  Liebe  nicht  immer  im  Gleich- 
maasse,  auf  der  höchsten  aber  hat  man  gleiche  Vollkommen- 
heit in  beiden.  Liebe  ist  die  höhere  Entwickelung  des  Willens, 
daher  auf  der  höchsten  Stufe,  im  Erkennen  Gottes,  zugleich 
der  Wille  und  das  Gefühl  ihr  volles  Genüge  finden  ^).  Wie 
sich  übrigens  Platonisches  und  Aristotelisches  in  diesem  Mysti- 
cismus  vereinigen,  zeigen  Aeusserungen  wie  die  (ebd.  167), 
in  der  Seele  sei  ausser  der  Wesenheit  (essentia)  noch  die 
Form,  und  diese  bestehe  in  der  Gerechtigkeit:  die  Form  kann 
untergehen,  die  Wesenheit  nicht;  letztere  wird  nur  nach  Ver- 
lust der  Form  formlos,  d.  h.  sittlich  hässlich. 

In  Hugo's  Sinn  und  Methode  wird  das  Seelenleben  auch 
bei  seinem  Schüler  Richard  von  St.  Victor  betrachtet.  Er 
unterscheidet  hauptsächlich  die  vorstellende  Seite  (ratio)  vom 
Gemüth  (affectus),  welches  letztere  sich  in  die  sieben  Affecte : 

1)  Kitter  YD.,  541  f. 
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Furcht,  HoffnuDg,  Freude,  Schmerz,  Hass,  Liebe,  Schaani  be- 
sondert. Die  niederen  Vermögen  der  Imagination  und  Sen- 
sualität  liefern  den  beiden  höheren  Stoff  und  Inhalt  für  ihre 
Bethätiguug.  Richard  hat  sechs  Stufen  der  Erkenntniss:  1)  die 
ausschliesslich  imaginative,  die  Fähigkeit  der  Anschauungs- 
bilder als  der  unreinen  Erzeugnisse  aus  dem  niedrigen  Verkehre 
der  Seele  mit  der  Materie;  2)  die  durch  die  Vernunft  beein- 
flusste  Imagination  (in  imaginatione  secundura  rationem):  sie 
ergiebt    die   Vorstellungen    von    Ordnung,    Ursache    u.    dgl.; 

3)  die  selbständige,  wenn  auch  auf  der  Imagination  ruhende 
Vernunfthätigkeit  (in  ratioue  secundum  imagiuationem):  sie 
erzeugt  die  Begriffe  der  unsichtbaren  Dinge  nach  dem  Prin- 
cipe der  Analogie  von  den  sinnlichen  Vorstellungsweisen  aus; 

4)  die  reine  Veruunftthätigkeit,  wobei  die  Seele  in  sich  selbst 
zurückgezogen   ihre   eigenen   ursprünglichen  Begriffe   erkennt; 

5)  die  über-,  aber  nicht  widervernünftige  Erkenntniss  von  der 
Natur  und  dem  Wesen  Gottes:  die  Vernunft  ist  nicht  ihre 
Quelle,  wendet  aber  nichts  gegen  sie  ein;  6)  die  nicht  nur 
über-,  sondern  auch  widervernünftige  Erkenntniss,  die  tiefste  my- 
stische Intuition,  die  der  Vernunft  widerspricht  und  doch  zu- 
gleich die  höchste  ist.  Das  m3^stische  Erkennen  zeigt  sich 
bei  Richard  zum  ekstatischen  Schauen  gesteigert,  die  Selbst- 
thätigkeit  des  Menschen  gegenüber  der  göttlichen  mögliclist 
herabgemindert;  über  der  Vernunft  als  der  mittelbaren  Er- 
kenntniss durch  Schlüsse  steht  auch  hier  die  Intelligenz,  d.  h. 
die  unmittelbare  Erkenntniss  durch  mystische  Anschauung  '). 

Wie  in  manchen  Geistern  der  Grundton  der  hier  gezeich- 
neten Richtung  einer  stärkeren  Beeinflussung  von  Seiten  des 
Aristotelismus  unterlag,  zeigt  die  Erkenntuisslehre  des  Alexan- 
der von  Haies.  Er  unterscheidet  einen  doppelten  Seelensinu, 
einen  für  das  Sinnliche  und  einen  anderen  für  das  Geistige. 
Der  erstere  zerfällt  wieder  in  einen  äusseren  und  inneren,  von 
denen  jener  durch  die  fünf  Sinne,    dieser    durch   eine   Fünf- 


1)  Ebd.  554  f.  Zu  dem  Vorigen:  Werner,  Sitz.-Ber,  1882,  S.  135. 
ll:iurö:ui,  De  la  pliil.  scol.  I,  325  f.  Noack,  Die  christl.  Mystik 
(Ivöuiysberg-  1853)  I,  'JS  f. 
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heit  höherer  Kräfte,  uämlich  Gemeinsiüu,  Imagiuatiou ,  theo- 
retische und  prcaktische  ürtheilskraft  und  Gedächtniss,  gegeben 
ist.   Unter  dem  geistigen  (spiritnalis)  Sinne  versteht  Alesander 
die  Wirksamkeit  der  „Intelligenz"  und  will  auch  diesen  nach 
Analogie  des  leiblich-sinnlichen  Erkennens  als  eine  mehrfältige 
Art  von  Erfassung  geistiger  Inhalte  angesehen   wissen,  wobei 
das  eigentliche  geistige  Erkennen  ganz  im  Sinne  der  Mystiker 
verstanden,  die  Aufgaben '  des  praktischen  Weltverstaudes  aber, 
deren  Betonung  nachher  besonders  bei  Albert  den  zunehmen- 
den Eiufluss  des  Aristoteles  bekundet,  bei  Seite  gesetzt  werden  ^). 
Als  eine  mit  der  Höhe  der  aristotelischen  Scholastik  gleich- 
zeitige Strömung  finden  wir  die  mystisch-platonische  Richtung 
der  Psychologie   noch  bei  Johannes  Fidanza,   genannt  Bona- 
ventura, dem  Zeitgenossen  des  heiligen  Thomas.     Seele  und 
Leib  werden  auch  bei  ihm  als  Mikrokosmos  analog  dem  Ver- 
hältnisse  von  Gott  und  Welt  gefasst,   (eine  Vorstellung,   die 
übrigens    auch    der    Speculation    eines   Alexander   von   Haies, 
Albert  u.  a.  nicht  fremd  ist)  ^).    Die  Seele  ist  hiernach  nicht 
bloss  Form  des  Leibes,  sondern  wie  dieser  selbst  aus  Materie 
und  Form  bestehend.     Dass  sie  Materialität  haben  muss,  er- 
giebt  sich  aus  der  Veränderlichkeit  ihrer  Zustände;  nur  ist  diese 
ihre  Materie  eben  nicht  vergänglicher,  sondern  unvergänglicher 
Natur,  daher  ohne  Ausdehnung  und  frei  von  Negativität.   Nur 
die  Thierseele  soll  als  eine  bloss  am  leiblichen  Stoffe  haftende 
Form  zu  betrachten  sein.     Die  Theile  der  Seele  machen  nicht 
erst  in  ihrer  Summirung  die  Substanz  der  Seele  aus,  sind  aber 
andrerseits   auch    nicht  als   blosse  accidentelle  Inhärenzen  zu 
betrachten;    sie  sind  vielmehr  die  in  ihrem  Wesen  von  Haus 
aus    begründeten  Potenzen,     Als   solche    unterscheidet   Bona- 
ventura das  Erkennende  und  Affective,   von   denen  jenes  Ge- 
dächtniss und  Vernunft,  dieses  die  begehrende  und  die  eifernde 
Kraft  bedingt.     Die  Auffassung  der  Erkenntniss  und  nament- 
lich ihres  höchsten  Zieles  als  m3^stische  Vereinigung  und  Be- 
seligung  in   und   mit  Gott  findet  bei  Bonaventura  ihren  ent- 


1)-Werner  a.  a.  0.  1876,  S.  146  f. 
2)  Ebd.  1882,  S.  109. 
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schiedeusten  Ausdruck  und  Abschluss.  Der  ürtrieb  der  Seele 
ist  die  Erkeiintniss  Gottes  auf  Grund  der  Vereinigung  mit 
seinem  Wesen.  Dieses  Ziel  der  überirdischen  Wirklichkeit 
und  Erkenntniss  zu  erlangen  dienen  aber  in  erster  Linie  die 
christlichen  Tugenden  des  Glaubens,  Hoffens  und  Liebens.  Im 
aufsteigenden  Systeme  der  Erkenntniss  werden  nun  drei  Stufeu 
unterschieden,  entsprechend  den  angenommeneu  drei  Seh- 
vermögen der  Seele,  von  denen  das  eine  auf  die  äussere,  das 
andere  auf  die  innere  und  das  dritte  auf  die  überseelische 
Welt  sich  bezieht,  und  die  sich  in  Betreff  der  Klarheit  zu  ein- 
ander wie  Dämmerung,  Morgenröthe  und  Mittagshelligkeit  ver- 
halten sollen.  Da  nun  jede  derselben  selbst  wieder  zwei  Ab- 
stufungen aufweist,  so  ergeben  sich  die  sechs  Erkenntniss- 
zustände:  Wahrnehmung,  Imagination,  Vernunft  (ratio),  lutellect, 
Intelligenz,  Gewissen  (Synderesis,  s.  u.  S.  514  f.),  denen  als 
siebente  und  höchste  die  absolute  m^^stische  Intuition  beigefügt 
wird,  in  welcher  die  Seele,  „der  Zeit  und  der  Welt  entrückt, 
ihren  ewigen  Gottessabbat  feiert"  ^). 

Die  platonische  Grundlage  dieser  Lehre  kommt  besonders 
in  den  Bestimmungen  über  die  Möglichkeit  der  Vernunft- 
erkenntniss  zum  Vorschein.  Der  Intellect,  heisst  es,  hat  eine 
unmittelbare  Gewissheit  von  dem  Inhalte  seiner  Urtheile  und 
der  Wahrheit  seiner  Intuitionen  auf  Grund  des  Bewusstseins 
ihrer  Unwaudelbarkeit.  Das  letztere  kann  er  aber,  da  der 
menschliche  Geist  selbst  veränderlich  ist,  nicht  aus  sich  selbst 
haben;  es  muss  ihm  vielmehr  von  dem  unveränderlich  strah- 
lenden Lichte  der  ewigen  göttlichen  Natur  zufliessen:  das 
Wort,  welches  von  Anfang  bei  Gott  war,  erleuchtet  von  Ewig- 
keit her  den  menschlichen  Verstand  zur  Erkenntniss  des  Ewi- 
ofen.  Die  in  Gottes  Wesen  bestehende  Welt  der  ewigen  Ideen 
ist  der  Grund  für  die  Noth wendigkeit,  mit  welcher  dem  In- 
tellect die  Inhalte  seiner  auf  dem  Wege  logischer  Denk- 
thätigkeit  gewonnenen  Resultate  sich  darstellen.  Die  ideale 
Realität  der  Verhältnisse  zwischen  den  Ideen  bringt  sich  in 
dem    Denkprocesse    zur    Einwirkung   auf   das    subjective   Er- 


1)  Ebd.  141  f.  ;>  a.  114.  120  f. 
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kennen.  Nur  sofern  der  Geist  auf  Grund  dessen  eine  Erkennt- 
niss  des  mangellosen  und  vollkommenen  Seins  besitzt,  hat  er 
ja  auch  einen  Maassstab,  angesichts  dessen  er  die  Dinge  und 
Verhältnisse  der  gegebenen  Welt  als  mangelhaft  und  unvollkom- 
men erkennt  ^).  In  diese  platonische  Auffassung  hat  dann 
Bonaventura  die  aristotelische  Unterscheidung  der  thätigen  und 
leidenden  Vernunft  hineingetragen.  Sie  verhalten  sich  wie 
Activität  und  Receptivität,  wie  das  Licht  zu  der  bestehenden 
Möglichkeit  des  Sichtbarwerdens  und  beruhen,  jene  auf  dem 
formalen  oder  formirenden,  diese  auf  dem  materialen  Principe 
der  Seele  als  solcher  ^). 

Das  Wesen  der  menschlichen  Freiheit  setzt  Bonaventura 
nicht,  wie  namentlich  Thomas  (s.  u.)  in  das  Wesen  des  Willens 
als  solchen,  sondern  er  sucht  es  als  ein  psychologisch  analy- 
sirbares  Verhältniss  von  Vernunft  und  Willen  zu  begreifen: 
Auf  Grund  der  ersteren  kann  der  Mensch  über  seine  Vorsätze 
und  Handlungen  reflectiren  und  entscheiden,  ob  sie  geschehen 
sollen  oder  nicht;  auf  Grund  des  Willens  kann  er  dann  dieser 
Unterscheidung  gemäss  die  Ausführung  oder  Unterlassung 
hinzufügen.  Die  Freiheit  selbst  liegt  daher  in  der  durch  den 
Willen  gegebenen  Möglichkeit  der  Handlung;  der  Stoff  aber, 
durch  den  sie  sich  verwirklicht,  sind  die  durch  die  Vernunft- 
thätigkeit  gegebenen  Meinungen  und  Beurth eilungen  ^). 

In  dem  Streite  der  Meinungen  über  das  Wesen  des  Glau- 
bens, welchen  die  Einen  als  eine  Kraft  der  Erkenutniss, 
die  Anderen  als  Fähigkeit  des  Gemüthes  oder  des  affectiven 
Seelentheiles  betrachteten,  steht  Bonaventura  entschieden  auf 
Seiten  der  letzteren  Ansicht.  Der  Glaube,  lehrt  er,  erleuchtet  vom 
Gemüth  aus  die  Vernunft  und  macht  sie  fähig  für  die  Oflen- 
barungen  der  Ekstase.  In  dem  irdischen  Zustande  des  Men- 
schen hat  er  die  grössere  Gewisslieit,  obwohl  wir  dazu  be- 
stimmt sind,  im  Jenseits  das  hier  nur  glaubensmässig  Erfasste 
als   wirkliches  Wissen    zu    besitzen.     Einstweilen    erhält    das 


1)  Bunav.  Itin.  mcnt.  in  I).  Kp.  3  (opp.  cd.  Mogunt.  AU,  p.  130). 

2)  Werner  a.  a.  0.  1882,  S.  122  f. 

3)  Ebd.  124  f. 
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irdische  Wissen  von  überirdischen  Dingen  seine  Gewissheit 
eben  von  der  Wirksamkeit  der  Gnade,  welche  in  der  Kraft 
des  Glaubens  sich  kundgiebt.  Dies  ist  nicht  eine  Gewissheit 
der  Erkeuntniss,  sondern  der  im  Gemüth  vor  sich  gehenden 
unmittelbaren  Bezogenheit  auf  Gott.  Hat  die  theoretische 
Gewissheit  der  wissenschaftlichen  Inhalte  eine  grössere  Klar- 
heit in  Bezug  auf  äussere  Objecto,  so  besitzt  dafür  der  Glaube 
die  unmittelbare  und  unerschütterliche  Sicherheit  seiner  üeber- 
zeugung,  wie  sie  aus  der  Wesensverbindung  zwischen  Gott  und 
dem  menschlichen  Gemüthe  nothwendig  hervorgehen  muss;  — 
Ansichten,  die  wesentlich  eine  Entwickelung  desjenigen  dar- 
stellen, was  schon  Bernhard  von  Clairvaux,  dem  die  höchste 
Stufe  der  Erkeuntniss  ebenfalls  in  der  mystischen  Intuition 
besteht,  über  das  Verhältniss  von  fides  und  iutellectus  gelehrt 
hatte  1). 

Der  Uebergang  von  dem  mehr  platonischen  zu  dem  ent- 
schieden peripatetischen  Standpunkte  lässt  sich  bei  Wilhelm 
von  Auvergne  (f  1249)  deutlich  beobachten.  Die  aristo- 
telische Auffassung  von  der  Seele  als  Lebenskraft  vermischt 
sich  hier  (wie  übrigens  auch  bei  späteren  Aristotelikern)  mit 
der  platonischen  von  dem  Leibe  als  dem  Werkzeuge  der  Seele. 
Die  letztere  Art  der  Anschauung  wird  eben  noch  besonders 
unterstützt  durch  den  Einfluss  der  christlichen  Vorstellung  von 
der  im  Gegensatze  zur  Naturmacht  selbständigen  menschlichen 
Persönlichkeit,  die  ein  eigenartiges  und  einheitliches  geistiges 
Princip  erfordert.  Noch  charakteristischer  tritt  der  ueber- 
gang bei  Alfred  dem  Engländer  heraus.  Wirklich,  heisst 
es  hier,  ist  die  Seele  nur  als  Form  des  Leibes  auf  Grund  ihrer 
Bethätigung  an  der  Materie;  vor  und  nach  dieser  Verleib- 
lichung  ist  sie  aber  auch  schon  da,  jedoch  nur  als  ein  „all- 
gemeines, unbestimmtes,  mit  dem  unbewegten  Urgründe  Identi- 
sches". Die  Lebensthätigkeiten  sind  nicht  Sache  der  Seele, 
sondern  des  Productes  aus  Leib  und  Seele,  des  lebenden  We- 
sens.    Wie    die    Seele    im    eigentlichen    Sinne  nur  Seele   ist 


1)  Haiiroau,  llist.  <1.  1.  pli.  sc.  U,  2.  S.  19  f.,    vgl.  Bcrnli.   Clare- 
vaU.  de  consider.  V.  (I,  44G  f.  Mabül.). 
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durch  den  Leib,  so  ist  der  Leib  als  solcher  nur  durch  die 
Seele  ^).  Diese  Auffassung,  wonach  im  Sinne  des  Aristoteles 
der  Mensch  als  organische  Einheit  und  die  Seele  als  ein  con- 
stitutiver  Theil  dieses  Gesammtwesens  gesetzt  wird,  stellt  sich 
seit  dem  13.  Jahrhundert  mehr  und  mehr  in  Gegensatz  zu 
der  Ansicht  der  Theologen  des  zwölften,  die  mit  Kücksicht 
auf  den  Personcharaliter  der  menschlichen  Seele  die  Bestim- 
mung derselben  als  eines  blossen  „Theiles"  im  Organismus  ab- 
lehnten ^).  Noch  nach  Ansicht  Gilbert's  de  la  Porree  (f  1158) 
sind  Leib  und  Seele  vor  ihrer  Verbindung  mit  einander  ge- 
sondert und  ohne  Entstehen  und  Vergehen  dauernde  Substanzen, 
welche  nur  durch  den  Willen  Gottes  mit  einander  verbunden, 
so  lange  sie  vereinigt  bleiben,  gemeinschaftliche  Thätigkeiten 
haben  ^).  Wilhelm  von  Auvergne  bezeichnet  den  üebergang 
insofern,  als  er  zwar  im  Princip  noch  auf  der  Seite  der 
Früheren  steht,  sich  aber  doch  nicht  verhehlt,  dass  in  der 
Definition  des  Menschen  als  Vernunftwesen  neben  der  Seele 
auch  der  Leib  als  wesentlicher  Bestandtheil  gesetzt  wird, 
somit  die  Seele  nicht  schlechthin  für  den  ganzen  und  eigent- 
lichen Menschen  gelten  kann.  Der  Begriff  der  Seele  als  Form 
tritt  bei  ihui  immer  noch  mehr  im  Sinne  einer  einfaclien  und 
einheitlichen  Substanz  hervor.  Er  will  es  ausdrücklich  (gegen 
Avicebron)  nicht  gelten  lassen ,  dass  für  jede  Form  eine  Ma- 
terie als  Stoff  ihrer  Wirksamkeit  zu  setzen  sei,  wie  er  denn 
auch  intellectuelle  und  moralische  Kräfte  der  Seele  als 
eigenste  Formen  derselben  ohne  materiell -leibliches  Substrat 
betrachtet  %  Daher  denkt  sich  Wilhelm  ^)  die  Seele  als  eine 
derartige  Substanz  auch  an  einer  bestimmten  Stelle  des  Leibes 


1)  s.  Bibliotheca  i^iilosophuruin  meiiiao  aot:iti-<  od.  r.ir,)«- Ii  II,  32  f. 
und  die  das.  abgedruckten  Quellen. 

2)  Werner,  S.-Bor.  1873,  S.  280  f.  ders.,  Thomas  v.  A.].  I,  30.'). 

3)  Kitter  Vn,  467. 

4)  Werner  a.  a.  0.  280  f.  2741. 

5)  In  Ueberciastinunung  mit  den  Platuuikern  des  12.  Jahrli.  (Bern- 
hard von  Chartres,  Wilh.  v.  Conclies,  Wilh.  v,  Thierry);  vgl.  Bar  ach 
a.  a.  0.,  S.  20  f. 
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localisirt  ^)  und  hält  es  daher  für  nöthig ,  eine  mechanische 
Verbindung  zwischen  ihr  und  dem  Gesammtleibe  in  besonderen 
Organen  aufzuweisen.  Diesem  Schwanken  der  principielleu 
Auffassung  entspricht  bei  ihm  die  Ungleichheit  der  Vorstellung 
in  Betreff  der  Abhängigkeit  der  Seele  vom  Leibe,  die  bald  als 
nicht  vorhanden,  bald  als  besonders  hervorstechend  genommen 
wird  ^).  Auch  bei  Alfred,  der  schon  unter  dem  Einflüsse  der 
arabisch -jüdischen  Philosophie  steht  ^),  liegt  eben  in  Folge 
dessen  noch  eine  Vermittelung  der  aristotelischen  mit  neu- 
platonischer Anschauung  vor.  Das  Herz  gilt  auch  ihm  für 
den  ausschliesslichen  Sitz  der  ungetheilten  Seele,  weil  seine 
Bewegung  wegen  ihrer  Unermüdlichkeit  nur  eine  unkörper- 
liche Ursache  haben  könne.  Die  erste  seelische  Wirkung  von 
dort  aus  ist  ihm  das  Pneuma,  das  sich  in  Blut  verwandelt 
und  als  Werkzeug  der  Seele  die  organischen  Verrichtungen 
besorgt.  Das  Herz  ist  gleichsam  die  Sonne  des  Organismus, 
das  Gehirn  nur  der  Spiegel,  der  die  Eindrücke  auffängt  und 
gewissermaassen  in  verstärktem  Lichte  zurückwirft  *).  Der 
aristotelische  Einfluss  macht  sich  nun  aber  diesem  Piatonismus 
gegenüber  doch  in  der  Weise  geltend,  dass  Alfred  sich  den 
Einfluss  der  Seele  auf  den  Leib  ganz  nach  Art  des  peripateti- 
schen  Vitalismus  denkt:  wie  der  fötale  Keim  sich  entwickelt, 
so  erhebt  sich  auch  die  Seele  parallel  mit  den  Wandelungen 
des  Leibes  in  stufenweiser  Vervollkommnung  allmälig  zum 
Lichte  des  Bewusstseins.  Dem  entsprechend  verwirft  Alfred 
auch  die  creatianistische  Ansicht  ^). 

Am  entschiedensten  stehen  sich  der  mehr  platonische  und 
der  vorwiegend  aristotelische  Standpunkt  in  den  principiellen 
Differenzen  zwischen  Alexander  von  Haies  (f  1245)  und 
Albert  d.  Gr.  (f  1280)  gegenüber.     Der   Erstere  ist   dabei 


1)  Nur  dass  er  nicht  wie  jene  das  Gehii-n,  sondern  das  Herz  für  den 
Sitz  der  Seele  hält. 

2)  Werner  282.  310  f. 

3)  Eitter  VII,  722.     Haureau,    Hist.   d.   1.   phil.   scolast.  (Paris 
1880)  n,  1.  S.  G6. 

4)  Bar  ach  H,  31.  44.  52.  57.    Alfr.  Augl.  d.  mot.  cord.   (ebd.)  7. 

5)  Barach  11,  GOf. 
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der  selbständigere  Denker,  der  andere,  wie  überall,  so  auch 
hier  in  seinen  Ansichten  wesentlich  von  seinen  Kenntnissen 
und  seiner  antiken  Autorität  abhängig  ^)  Nach  Alexander  ist 
die  Seele  Form  des  Leibes,  dabei  aber  doch  auch  von  Natur 
und  nicht,  wie  Aristoteles  und  Albert  behaupten,  nur  per 
accidens  bewegt.  Sie  ist  auch  nicht  Form  des  Körpers  in 
dem  Sinne,  dass  der  Leib  durch  sie  erst  zum  Leibe  würde: 
der  Leib  hat  schon  als  solcher  seine  natürliche  Form,  zu  der 
nun  die  Seele  als  zweite  höhere  Form  hinzutritt.  Als  Wesens- 
vollendung des  Leibes  ist  sie  an  keinen  bestimmten  Theil 
desselben  gebunden ;  hinsichtlich  des  Wirkens  hat  man  jedoch 
zu  unterscheiden  zwischen  jenen  Actionen,  welche  bloss  der 
intellectuellen  Seele  angehören,  und  anderen,  welche  Bethäti- 
gungen  des  ganzen  Menschen  sind.  Hinsichtlich  der  ersteren 
ist  die  Seele  überhaupt  nicht  „im  Körper",  wenn  auch  das 
sinnliche  Denken  seine  Stätte  im  Gehirne  hat  ^).  Während 
Alexander  (Summ.  theoL  ü,  62,  4,  2),  sonach  die  Seele  als 
Wesensform  möglichst  über  den  Leib  hinausrückt,  ist  sie  als 
solche  in  Albert's  Auffassung  (S.  d.  creat.  II,  86)  ganz  in 
demselben  gegenwärtig.  Alexander  (S.  th.  II,  63,  3)  denkt 
sich  das  Verhältniss  von  Leib  und  Seele  durch  mehrere  Mittel- 
stufen bedingt:  die  materiellen  Elemente,  aus  denen  der  Leib 
besteht,  sind  verfeinert  in  den  Säften,  diese  wieder  im  Pueuma, 
über  welches  dann  die  sensitive  und  weiter  endlich  die  ganz 
unkörperliche  Denkseele  zu  stehen  kommt,  während  bei  Albert 
wie  bei  den  Griechen  einfach  die  Lehre  vom  Pneuma  als  dem 
physiologischen  Instrumente  der  Organbewegung  neben  der 
aristotelischen  Ansicht  von  der  Seele  als  der  Form  des  Leibes 
bestehen  bleibt. 

In  den  scholastischen  Lehren  von  den  Seel entheilen 
hat  die  Aufzählung  der  Benennungen,  wie  sie  bei  den  einzel- 
nen Autoren  als  im  Grunde  unwesentliche  Modificationen  der 
aristotelischen  Unterscheidungen  auftreten,  weniger  Interesse 
als  der  Streit  über  das  Verhältniss  der  Theile  im  Allgemeinen 


1)  s.  Prantl  m,  89. 

2)  Werner,  S.-Ber.  187G,  S.  114  f.  123  f. 
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zu  der  Substanz  der  Seele  selbst.  Nach  der  Anschauung  des 
früheren  Mittelalters,  von  Scotus  Erigena  ^)  an  bis  zu  den 
Victorineru  sind  die  Seelentheile  im  augustinischen  Sinne  nicht 
eine  Getheiltheit  der  Seele  hinsichtlich  ihres  Wesens,  sondern 
verschiedenartige  Wirkungen  der  einheitlichen  Seelensubstanz 
selbst.  Im  Sinne  dieser  Anschauung  erscheint  das  Verhältuiss 
noch  bei  Wilhelm  von  Auvergne,  während  bei  Wilhelm  von 
Thierry  die  Auffassung  der  Theile  zwischen  ihrer  Bestimmung 
als  Kräften  der  Substanz  und  als  Werkzeugen  derselben 
schwankt  ^).  Eine  sehr  entschiedene  Folgerung  aus  der  älteren 
Auffassung  zieht  Alfred  in  Betreff  der  Vernunft.  Dieselbe  ist 
nach  seiner  Ansicht  untrennbar  mit  der  Seele  (im  Herzen) 
verknüpft.  Sie  ist  sonach,  (auch  wenn  sie  als  vovg  d/tad-ijg 
gefasst  wird),  nichts  von  aussen  Kommendes,  ja  sogar  ein  mit 
der  Seele  voii  Haus  aus  im  Leibe  Wohnendes;  trotzdem  aber 
soll  sie  von  der  Wechselwirkung  mit  demselben  ausgeschlossen 
sein  3).  Albert  dagegen,  dem  es  im  Grunde  darauf  ankommt, 
die  Beschaffenheit  der  Seele  von  der  göttlichen  Natur  deutlich 
zu  unterscheiden,  kann  jene  Einheitlichkeit  des  Seelischen 
nicht  einräumen;  das  verbietet  ihm  schon  seine  Ansicht  von 
der  wesentlichen  Verschiedenheit  des  sinnlichen  und  des  ver- 
nünftigen Erkennens.  Die  Seelentheile  sind  für  ihn  „Aus- 
flüsse" der  seelischen  Wesenheit,  nicht  die  Wesenheit  selbst: 
die  Seele  als  Totum  potestativum  entfaltet  sich  in  partes  po- 
testativas,  die  sie  unabhängig  vom  Leibe  besitzt  und  behält  *). 
Für  die  Eintheilungen  selbst  greift  im  Allgemeinen  überall 
die  alte  Dreitheiluug  in  das  vegetative,  sinnlich -vitale  und 
das     denkende    Vermögen    durch  ^).      Die    praktischen    Ver- 


1)  s.  Volkuiaiin  I,  25. 

2)  Werner  a.  a.  0.  1873,  S.  2G9;  1876,  S.  91. 

3)  Bar  ach  H,  36  f. 

4)  Werner,  S.-B.  1873,  S.  271 ;  1876,  S.  123  f.  Die  Theile  bedürfen 
der  leiblichen  Organe  zu  ihrer  Bethätigung  im  irdisciieu  Loben,  nicht 
aber  zu  ilirer  Existenz. 

5)  So  beiWilh.  V.  Conches  (Werner,  S.-Ber.  1875,  S.  381  f.  388  f.) 
Avicebron  (Föns  vitae  EI,  28  bei  Munk,  Molanges  de  pliilos.  juive 
et  arabo,  Paris  1859),  Albert  d.  Or.  (Werner  a.  a.  0.  1876,  S.  123  f.). 
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mögen  des  Seelenlebens  werden  diesen  Unterschieden  ein- 
geordnet. Bemerkenswert!!  wegen  des  Strebens  nach  Ge- 
nauigkeit der  Beobachtung  und  namentlich  auch  wegen  ihrer 
Nachwirkung  bei  Späteren  ist  die  Eintheilung  der  Sinnlichkeit 
bei  Avicenna:  Hinter  oder  über  den  fünf  Sinnen  steht  der 
innere  Sinn,  der  ebenfalls  fünf  Theile  hat,  nämlich  den  Ge- 
meiusinn,  der  die  verschiedenen  Eindrücke  zusammenfasst, 
dann  die  Imagination  oder  Anschauungskraft,  die  sinnliche 
Urtheilskraft  (vis  existimativa  oder  cogitativa),  ferner  das  Ge- 
dächtniss,  welches,  sofern  es  auch  früher  gefällte  Urtheile  auf- 
bewahrt, zur  Urtheilskraft  in  demselben  Verhältnisse  steht  wie 
die  Imagination  zum  Gemeinsinn;  endlich  die  Phantasie, 
welche  die  Anschauungscomplexe  zu  scheiden  und  neue  aus 
ihnen  zu  bilden  versteht  ^).  Von  allen  diesen  Vermögen  be- 
sitzt nach  Avicenna  auch  das  Thier  etwas;  es  hat  z.  B.  auf 
Grund  des  Gemeinsinues  ein  Bewusstsein  von  der  Gleich- 
heit und  Verschiedenheit  der  sinnlichen  Eindrücke,  kann  auch 
die  letzteren  vermittelst  der  Urtheilskraft  als  nützlich  oder 
schädlich  betrachten.  Wie  man  hieraus  ersieht,  strebt  Avi- 
cenna nach  einer  organischeren  Auffassung  des  menschlichen 
Wesens  als  z.  B.  Albert  d.  Gr.,  der  die  vegetativen  Thätig- 
keiteu  nicht  als  Wirkungen  der  Seele  selbst  betrachtet;  sie 
sollen  durch  diese  vielmehr  lediglich  in  ihrer  stetigen  Wirk- 
samkeit erhalten  werden,  nachdem  sie  aus  dem  leiblichen  Leben 
als  solchem  sich  entwickelt  haben.  Diese  Ansicht  entspringt 
dem  principiellen  Dualismus  Albert's,  welcher  die  menschliche 
Seele  (so  gut  wie  den  ersten  menschlichen  Leib)  von  Gott  ge- 
schaffen, bei  den  Thieren  aber  Seele  und  Leib  durch  Zeusfunof 
entstanden  sein  lässt  ^).  Wie  man  sich  die  LocalisatiOn  der 
verschiedenen  Vermögen  dachte,  zeigt  die  Ausführung  Albert's : 
der  Gemeinsinn  liegt  im  Gehirne  vorn,  wo  die  Sinnesnerven 
einwirken;  die  Phantasie  und  Urtheilskraft  aber  im  hinteren 
Theile    des   Vorderhirnes;    zwischen    beiden    die  Imagination, 


1)  s.  Laudauer,    clie  Psychol.  des  Ibii  Sina:    Zeitsclir.  d.  deutsch, 
morgenl.  Gesellscli.,  Bd.  XXVI,  S.  399  f. 

2)  Werucr,  S.-Ber.  1876,  S.  123  f. 
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während  Gedäclitniss  und  Erinnerung  im  Hinterliirn  ihren  Sitz 
haben  ^). 

Hinsichtlich  des  Wesens  der  Erkenntniss  ist  aus  den 
scholastischen  Ansichten  besonders  die  eigenartige  Ausgestal- 
tung zu  erwähnen,  welche  die  antike  Lehre,  dass  im  Erkennen 
die  Form  der  Dinge  ohne  deren  Materie  in  die  Seele  eingeht, 
hier  erhalten  hat.  Die  feinere  aristotelische  Auffassung  des 
Empfindungsvorganges  ist,  wie  oben  (S.  184  f.)  gezeigt  worden 
ist,  schon  den  späteren  Peripatetikern  abhanden  gekommen 
und  an  ihre  Stelle  eine  mehr  der  demokritischen  angenäherte 
Anschauung  getreten,  wonach  z.  B.  beim  Sehen  das  Ding 
seine  Form  gleichsam  mechanisch  im  Inneren  des  Subjectes  ab- 
prägte. In  der  Scholastik  nun  findet  man  diese  Lehre  durch- 
gehends  verfestigt  und  s.  z.  s.  verknöchert  zu  der  Lehre  von 
den  sinnlichen  intentionalen  (vorstellungsmässigen)  Anschauungs- 
bildern (species  sensibiles  oder  intentionales) ,  die  als  von 
aussen  in  die  Seele  hineingewirkte  Bilder  der  Dinge  die  Em- 
pfindung der  letzteren  begreiflich  machen  sollen  ^).  Hier 
kommen  die  alten  Lehren  von  den  Medien  der  Empfindung  so 
gut  wie  die  vom  Pneuma  zur  Verwendung.  Das  sensitive 
Pneuma  nimmt  die  sinnliche  Impression  in  sich  auf  und  ver- 
wandelt sich  in  die  Natur  des  wahrgenommenen  Objectes;  so 
lehrt  die  Schrift  de  spiritu  et  anima  (23),  ferner  Wilhelm 
von  Conches  ^)  u.  a.  Auch  die  arabischen  Philosophen  be- 
gnügen sich  mit  dieser  Abschwächuug  der  aristotelischen  Lehre, 
die  sie  für  die  Ansicht  des  Meisters  selbst  halten.  Die  Bilder 
der  sichtbaren  Dinge,  sagt  Avicenna,  Averden  in  der  Krystall- 
linse  des  Auges  vermittelst  des  durch  das  Auffallen  des  Lich- 
tes actuell  durchsichtigen  Körpers  so  abgedrückt,  wie  sich  die 
Form  im   Spiegel  abdrückt:    hätte  der  Spiegel  Sehkraft,  so 


1)  Ebd.  133.    Haurcau,    Hist.  d.  1.  pli.    sc.  11,  1.  S.  290. 

2)  Yj;i.  Volkmann  I,  219  f. 

3)  Empfindimj,'  ist  aniniati  corporis  applicatione  exteriorum  non  levis 
mutatio  (s.  Werner,  S.-Ber.  1875,  S.  388  f.,  vgl.  1876,  S.  131),  der 
nacliaristotelischo  Begriff  der  Enipfindiuig  als  aXi-oiwais  (s.  o.  S.  191. 
209  u.  a.). 
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würde  er  die  in  ihm  abgeprägte  Form  sehen.  Die  letzteren 
Worte  zeigen,  dass  man  bei  dieser  Ansicht  in  Wahrheit  von 
Aristoteles  auf  die  alte  und  gewöhnliche  Meinung  von  der 
Wahrnehmung  als  subjectiver  Abspiegelung  der  Dinge  zurück- 
gegangen war,  nur  dass  man  eben  in  den  Spiegel  noch  ein 
Bewusstsein  zu  verlegen  nöthig  fand  ^).  Der  Abdruck  soll 
dann  im  Gedächtniss  aufbewahrt  werden  und  in  Folge  dessen 
dann  auch  beim  Erinnern  und  anschaulichen  Denken  ohne 
unmittelbare  Gegenwart  der  Siunendinge  die  entsprechenden 
inneren  Species  mit  Hilfe  des  organischen  Factotum,  des 
Pneuma  nämlich,  gebildet  werden.  Auf  Grund  dieser  „in- 
tentionalen  Inexistenz"  der  Objecto  im  Sinnesorgane  wird  es 
dem  Gemeinsinne  erst  möglich,  die  Empfindungen  als  Acte 
des  Bewusstseins  zu  haben,  während  der  Sinn  selbst  nur  das 
passive  Aufnahmeorgan  der  äusseren  Einwirkung  abgiebt  [102]. 
Das  Wesentliche  dieser  halbmaterialistischenüebertragungstheorie 
bleibt  dabei  dasselbe,  mag  auch  die  physikalische  Yennittelung, 
wie  bei  Wilhelm  von  Conches  und  Wilhelm  von  Thierry  mehr 
im  Sinne  Plato's  und  anderer  als  ein  Ergreifen  und  Hereinneh- 
men der  Form  des  Gegenstandes  von  Seiten  des  Auges  (ver- 
mittelst des  von  ihm  ausgehenden  Lichtstrahles)  gedacht  wer- 
den —  oder  mag  man  wie  Albert  dabei  die  Luft  als  Medium 
im  aristotelischen  Sinne  betrachten.  Im  letzteren  Falle  unter- 
scheidet man  von  dem  materialen  Sein  z.  B.  der  Farbe  am  Dinge 
ihr  „formales  Sein",  d.  h.  die  durch  das  Licht  bewirkte  Nach- 
bildung der  dem  Stoffe  anhaftenden  Farben  in  Luft  und  Auge  ^). 

Das  Yerhältniss  der  verschiedenen  Erkenntnissstufen  wird 
in  der  Schrift  de  spiritu  et  anima  (Kap.  11)  in  Kürze  da- 
durch bezeichnet,  dass  die  Sinnlichkeit  auf  die  körperlichen 
Dinge,  die  Anschauung  (imaginatio)  auf  ihre  Bilder  (siraili- 
tudines),  die  Vernunft  (ratio)  auf  das  Wesen  der  Sinnendinge, 
der  Intellect  auf  den  geschaffenen,  die  Intelligenz  auf  den 
ungeschaflfeuen  Geist  sich  beziehe,  —  was  mit  der  Einthei- 
lung   Hugo's  von  St.  Victor   übereinstimmt.     Wie   Sinn  und 


1)  s.  Landauer  a.  a.  0.  S.  391. 

2)  Werner,  S.-Ber.  1875,  S.  389  f.,  ebd.  1876,  S.  85. 

Sieb  eck,  Gesch.  der  Psychol.    I,  2,  28 
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Anschaullüg  nicht  zur  Vernunft  sich  erheben,  so  kann,  wie  es 
weiter  beisst,  letztere  die  beiden  obersten  Vermögen  zwar 
unterstützen,  aber  nicht  selbst  ihre  Function  ausüben  (Kap.  12). 
Diese  summarische  Auffassung  steht  in  starkem  Gegensatze  zu 
der  Weitschichtigkeit,  mit  der  das  Verhältniss  der  beiden  In- 
tellecte,  sowie  das  der  Vernunft  zur  Sinnlichkeit  zunächst  bei 
den  orientalischen  Philosophen  des  Mittelalters  behandelt 
wird. 

In  dem  Einflüsse,  welchen  im  Laufe  der  Zeiten  die  aristo- 
telische Erkenntnisslehre  von  Seiten  der  neuplatouischen  An- 
schauung erfahren  hatte,  liegt  der  Grund  für  die  Eigenthüm- 
lichkeit,  in  welcher  wir  die  alte  Lehre  von  dem  Verhältnisse 
der  leidenden  zu  der  thätigen  Vernunft,  sowie  von  dem  Ver- 
hältnisse der  Vernunft  zur  Sinnlichkeit  bei  den  Arabern 
antreffen  ^).  .  Die  aristotelische  Theorie ,  welche  zu  diesen 
hauptsächlich  durch  Alexander  von  Aphrodisias  gekommen 
war,  wurde  vermittelst  der  durch  Porphyrius  überlieferten 
platonischen  Metaphysik  so  ausgedeutet,  dass  sie  mit  dem 
monotheistischen  Interesse  der  Muhamedaner  nicht  in  Wider- 
spruch gerieth.  Es  handelte  sich  dabei  weniger  um  ein  psy- 
chologisches als  um  ein  metaphysisches  Problem,  nämlich  um 
die  Frage,  wie  die  reine  Energie,  der  absolute  Gedanke,  auf 
die  Welt  wirke,  und  worin  namentlich  das  Band  zwischen  der 
Seele  und  dem  von  aussen  kommenden  vovg  7toif[XL-/MQ,  zu 
suchen  sei.  Wie  bei  den  Juden  Avicebron  und  Maimonides, 
so  steht  auch  bei  den  arabischen  Denkern  Alfarabi,  Avempace, 
Avicenna,  Averroes  diese  Frage  im  Mittelpunkte  der  Lehre 
von  der  Vernunfterkenntniss.  Die  Vermittelung  zwischen  der 
theistischen  und  der  pantheistischen  Auffassung  wird  dadurch 
hergestellt,  dass  der  Intellect  mehr  und  mehr  als  eine  zwi- 
schen Gott  und  den  Einzelseelen  stehende  allgemeine  Potenz 
der  Erkenntniss  aufgefasst  wird.  Das  aristotelische  Streben, 
zwischen  Sinnlichkeit  und  Vernunfterkenntniss  ein  im  eigent- 
lichen   Sinne    psychologisches,    stetig  -  organisches  Verhältniss 


1)  Prantl  IJ,  21)9.     N  uii  rrisRou,  Essai  siir  Alex.  d'ApIir.    (Paris 
1870),  S.  106  f. 
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aufzuzeigen,  welches  übrigens  schon  in  der  Lehre  ülexauclei's 
vom  vovg  yroirjnYuog  sehr  ausser  Augen  gesetzt  war,  trat  zu- 
rück hinter  die  Tendenz,  den  Intellect  als  den  Vermittler 
zwischen  Gott  und  der  Welt  erscheinen  zu  lassen.  Dasselbe 
gilt  von  der  Erkenntnisslehre  der  jüdischen  Philosophen,  die 
daher,  abgesehen  von  dem  grösseren  Spielräume,  welchen  sie 
dem  Neuplatonismus  giebt,  mit  der  der  arabischen  in  den 
wesentlichen  Punkten  übereinstimmt.  Die  Auffassung  der 
Empfindungen  und  Anschauungen  als  intentioualer  Species  in 
dem  oben  angegebenen  Sinne  bildet  übrigens  auch  bei  den 
Orientalen  die  Voraussetzung  für  die  Lehre  von  dem  Verhält- 
nisse der  Vernunft  zur  Wahrnehmung. 

Nach  der  Lehre  des  Juden  A vice bron  (Ihn  Gebirol)  hat 
die  Seele  durch  ihre  Vereinigung  mit  dem  Leibe  die  ur- 
sprünglich reine  Erkenntniss  verloren  und  muss  daher  erst 
vermittelst  der  sinnlichen  Wahrnehmung  sich  der  Formen  der 
Dinge  wieder  bemächtigen  ^).  Die  Erkenntnissformen  geben 
ihr  die  Kenntniss  der  Dinge  in  ihrer  deutlichen  Unterschieden- 
heit,  während  in  der  Wirklichkeit  die  Dinge  in  gegenseitiger 
Verbindung  und  Verflosseuheit  existiren  (Föns  vitae  II,  8). 
Wegen  der  Behinderung  durch  das  Leibliche  erkennt  die  Seele 
zunächst  nur  die  primären  (äusserlich  sichtbaren)  Substanzen 
und  Accidenzen,  und  gelangt  erst  durch  einen  weiter  ver- 
mittelten Erkenntnissprocess  zum  Erfassen  der  secundären, 
welche  das  innere  Wesen  betreffen.  Die  sensiblen  Formen 
prägen  sich  in  das  Sinnesorgan  und  von  da  aus  verfeinert 
durch  die  Imagination  in  die  Substanz  der  Seele  (ebd.  II,  11). 
Als  solche  in  der  Substanz  der  Seele  befindliche  Formen 
stehen  die  Erkenntnissinhalte  in  der  Mitte  zwischen  den 
körperlichen  Formen  der  zusammengesetzten  Substanzen  und 
den  geistigen  in  der  des  Intellects.  Der  letztere  nämlich  er- 
kennt das  Wesen  aller  Dinge,  ihre  einfache  Form,  Gattung 
und  Art,  während  die  Seele  das  erkennt,  was  nicht  das  Wesen 
ist,    d.  h.  die  Differenzen,    Eigenthümlichkeiten ,    Accidenzen 


1)  Ibu  Gebirol,  Föns  vitao  V,  65  bei  Munic,  Mölaiiycs  do  i)liilos. 
jaive  etc. 
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itüter  Vermittelung  der  Wahrnehmuug.  Um  die  bestimmte 
Wesenheit  (Quiddität)  einer  Sache  selbst  zu  erkennen,  niuss 
sich  daher  die  Seele  mit  dem  lutellect  verbinden,  dessen  Form 
sich  dann  mit  der  ihrigen  assimilirt  (III,  26).  Im  Intellect 
selbst  existiren  die  Formen  der  Dinge  in  der  verfeinertsten 
Gestalt  (IV,  27).  Je  mehr  die  Form  herabsteigt  (d.  h.  Gegen- 
stand eines  tiefer  liegenden  Erkenutnissvermögens  wird),  um 
so  mehr  wird  sie  vergröbert  und  dadurch  der  Erfassung  ver- 
mittelst sinnlicher  Wahrnehmung  näher  gerückt.  So  sollen 
von  unten  nach  oben  Farbe,  Figur,  Körper,  Substanz,  Natur, 
Seele,  Intellect  eine  aufsteigende  Reihe  von  Erkenntnissobjecten, 
mit  entsprechend  abnehmender  sinnlicher  Wahruehmbarkeit  bil- 
den (V,  26).  Denn  „die  Entfernung  vom  Intellect  bedingt  für 
die  sensible  (vitale)  Seele  (in  der  Anschauung)  nur  eine  unvoll- 
kommene Kenntniss  der  Formen;  erst  die  „Substanz"  der 
Seele  erkennt  die  Wahrheit,  weil  sie  in  seiner  unmittelbaren 
Nähe  sich  befindet,  hat  sie  aber  auch  nicht  als  stetiges  Besitz- 
thum,  sondern  nur  momentan  („  dans  certains  instants  "  II,  6). 
Auch  Avicenna  (Ihn  Sina)  geht  darauf  aus,  an  die  Stelle 
eines  stetigen  Verhältnisses  zwischen  Sinnlichkeit  und  Ver- 
nunft die  momentane  Erleuchtung  der  Seele  von  oben  lier 
durch  den  Intellect  zu  erblicken,  für  welche  das  Bestehen  der 
sinnlichen  Anschauungsbilder  mehr  eine  zufällige  Veranlassung 
als  eine  nothweudige  und  organische  Grundlage  bildet.  Seine 
Ansicht  ruht  auf  der  Emanatiouslehre  des  Alfarabi,  wonach 
der  Intellect  der  allmächtige  Stellvertreter  Gottes  in  der  Welt 
und  namentlich  auch  im  Menschen  ist,  der  dieselben  Dinge, 
welche  durch  seine  Wirksamkeit  in  der  Natur  geschaffen  sind, 
auch  in  der  leidenden  Vernunft  des  Menschen  als  Erkennt- 
nisse zur  Wirksamkeit  bringt  ^).  Die  Vernunft,  lehrt  Avi- 
cenna ''^),  als  Erkenntnisskraft  ist  frei  von  allem  Sinnlichen  und 
Materiellen,  indem  die  Wahrnehmungen  ihr  nur  das  Mittel 
zum  Zwecke  der  Erkenutniss  des  Wesens  sind,  dessen  sie  am 


1)  Hanobcry,    Zur  Erkcnntnisslcliro    von   Tl)n  Sinn  und  Alhort  i\I. 
(Münc.ho.a  IBCG),  S.  4.    Rittor  VJU,  12  f. 

2)  Ritter  38  f.     Landiuior  a.  a.  0.  S.  4()G  IV. 
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Ziel  anoelano-t  entbehren  kann.  Ihre  Thätigkeit  ist  dann 
andersartig,  ohne  Oertlicbkeit ,  Zeit  und  Grösse,  auf  das  Un- 
endliche als  Object  gerichtet,  ein  Zustand,  zu  dem  sie  erst 
im  Laufe  einer  zeitlichen  Eiitwickelung,  im  höheren  Alter, 
gelangt,  wo  die  Sinnesschärfe  abnimmt.  Die  sinnliche  Er- 
kenntniss  ist  vermittelt  durch  Organe  und  kann  daher  weder 
ihr  eigenes  Wesen  noch  ihr  Organ  als  solches  erkennen ,  die 
Vernunft  hingegen  erkennt  ihr  Wesen  und  Organ  unmittelbar; 
sie  besteht  für  sich,  weil  zwischen  ihr  und  dem  Gegenstande 
keine  Vermittelung  nöthig  ist;  darum  ist  sie  im  reinen  Er- 
Ifennen  den  Bedingungen  des '  sinnlichen  und  weltliclieti  Da- 
seins enthoben.  Allerdings  ist  die  Vernunft  im  Menschen 
anfangs  nur  der  Möglichkeit  nach  da,  und  muss  sich  erst  ent- 
wickeln, um  thätige  und  wirkliche  Vernunft  zu  werden.  Die 
leidende  Vernunft  (das  passive  Substrat  der  Ideen)  kann  nur 
im  Hinblick  auf  die  von  der  Anschauung  ihr  dargebotenen 
Einzelvorstellungen  durch  die  thätige  erleuchtet  werden,  setzt 
mithin  die  Wirksamkeit  der  Phantasie  und  sinnlicher  Denk- 
kraft zum  Zwecke  der  Erfüllung  ihrer  Function  voraus  ^).  Die 
Vernunft  bedarf  daher  auch  im  wissenschaftlichen  Denken 
einer  Aufeinanderfolge  verschiedener  Gedanken;  der  eigentliche 
Vernunftact  aber  als  Abschluss  des  speculativen  Denkens  ist 
ein  unmittelbares  Ergreifen  der  Erkenntniss,  ohne  Zeitlichkeit, 
Veränderung,  Vervielfältigung  und  Gegensatz,  unabhängig  von 
den  leiblichen  Organen,  schlechthin  einfach  und  von  der  Ma- 
terie durchaus  getrennt.  Sie  verbindet  Erkennendes  und  Er- 
kanntes zur  Einheit  ohne  Unterschied.  Ihre  Quelle  liegt  in 
dem  geistigen  Wesen  des  Schöpfers.  Wie  der  Seele  das  Ver- 
mögen zukommt,  eine  göttliche  Emanation  in  sich  aufzunehmen, 
sobald  sie  dazu  geläutert  und  vorbereitet  ist,  so  ist  die  Ver- 
nunfterkenntniss  eine  Wirkung  der  ausser  uns  befindlichen 
thätigen  Vernunft,  eine  unmittelbare  Erleuchtung.  Von  dieser 
stammen  die  angeborenen  Begriffe  und  Grundsätze  -).  Von 
hier   aus   hat    dann   Avicenna    das  Feld  frei,    um    auch    die 


1)  Brentano,  Die  Psycliol.  d.  Arist.,  S.  11. 

2)  Landauer  409  f.  41G.     Vgl.  Hancbcrg  571'. 
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■wiinderbarsteu  Wirkungen  der  vernünftigen  Seele  seinen  Grund- 
sätzen gemäss  zu  finden,  besonders  auch  Prophetie  und  Traum- 
deutung zu  begreifen:  im  Schlafe,  wo  die  Leidenschaften 
schweigen,  ist  die  Seele  ganz  besonders  solcher  Erleuchtungen 
fähig,  aus  welchen  dann  erst  die  Anschauungsbilder  hervor- 
gehn,  welche  den  Inhalt  des  Traumes  ausmachen. 

Die  Stufenleiter  der  Vernunfterkenntniss ,  wie  wir  sie  bei 
Avicenna  finden,  ist  eine  Wiedergabe  der  Ansicht  des  Alexan- 
der von  Aphrodisias,  modificirt  durch  den  Einfluss  des  Neu- 
platonismus.  Die  drei  Stufen  bei  Alexander  {rovg  rXr/.6g,  vovg 
y.ad^  f'^iv  oder  ijciy.rrjTog  und  rovg  7iotrirr/Mg)  nimmt  er  auf 
als  intellectus  materialis,  habitualis  und  actualis,  fügt  aber 
als  intellectus  adeptus  oder  acquisitus  eine  vierte  und  höchste 
Stufe  hinzu.  Der  materiale  Intellect  ist  das  noch  unent- 
wickelte Vermögen  des  Denkens,  der  habituale  die  erlangte 
Denkthätigkeit,  welche  mit  den  secuudären  und  abgeleiteten 
Begriffen  arbeitet,  wie  sie  im  wissenschaftlichen  Denken  zur 
Verwendung  kommen  (wobei  Avicenna  auch  die  Bedeutung 
hervorhebt,  welche  die  nicht  durch  Syllogistik,  sondern  durch 
Erkenutniss  von  Analogien  bedingte  Hypothese  oder  Conjectur 
besitzt).  Die  dritte  Stufe  ist  die  mit  Bewusstsein  ausgeübte 
Synthese  und  Dialektik  der  obersten  Begriffe.  Die  vierte  end- 
lich beruht  darauf  dass  auf  Grund  der  dritten  in  ihrer  Ver- 
bindung mit  der  zweiten  sich  der  Seele  ein  Besitzstand  reiner 
Begriffe  und  Ideen  einprägt,  welcher  die  tiefste  und  um- 
fassendste Ideenerkenutniss  in  einer  Art  von  iutellectueller  An- 
schauung derselben,  sowie  ihres  Zusammenhanges  ausmacht '). 

Bei  Averroes  endlich  erscheint  das  Wesen  und  die  Wirk- 
samkeit der  Vernunft  vollständig  aus  der  psychologisch -orga- 
nischen Auffassung  herausgelöst  und  in  eine  metaphysische 
Potenz  verwandelt,  deren  nähere  Bestimmung  deutlich  den 
Uebergang  von  der  aristotelischen  Anschauung  zu  dem  Pan- 
theismus der  nachseholastischen  Zeit  uns  vor  Augen  stellt  ^). 
Ein  Interesse  füi-  unsere  Darstellung  hat  sie  daher  hauptsäch- 

1)  Hancbcr«,'  13  f.  18. 

2)  ¥<,'!.  Dilthcy,  Einleitung  in  den  Gcist(hwifts.ii.sc-liarten  (Leipzig 
1883)  I,  404. 
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lieb  nur  wegen  der  EiuAvirkuDg,  die  sie  auf  die  bezügliclieu  An- 
sichten der  christlichen  Scholastik  ausübte  in  Folge  der  Pole- 
mik, welche  sie  bei  diesen  gegen  sich  hervorrief.  Ihre  Wurzel 
liegt  in  den  aristotelischen  Bestimmungen,  wonach  der  leidens- 
lose roig  als  das  Göttliche  dem  Menschen  von  aussen  zukommt, 
woraus  folgt,  dass  er  den  Individuen  gegenüber  für  alle  die- 
selbe, die  passive  Vernunft  beeinflussende  Kraft  ist.  Schon 
bei  den  griechischen  Cominentatoren  entwickelte  sich  hieraus 
die  Neigung,  ihn  als  eine  für  sich  bestehende  einheitliche  Sub- 
stanz im  Sinne  einer  Weltkraft  anzusehen,  welche,  wie  die 
Sonne  den  Dingen  das  Licht  und  dem  Auge  die  Sehfähigkeit, 
so  den  Begriffen  ihre  Existenz  und  zugleich  ihr  Erkanntwerden 
im  passiven  voug  zu  Theil  werden  lässt  ^).  Von  hier  aus  tritt 
dann  der  thätige  Intellect  in  der  Schrift  über  die  Theologie 
des  Aristoteles,  von  der  die  arabischen  Philosophen  besonders 
beeinflusst  sind,  schon  an  diejenige  Stelle,  welche  etwa  bei  Philo 
der  Logos  oder  bei  den  Neuplatonikern  der  vocl;  einnimmt: 
er  wird  das  Mittelwesen  zwischen  Gott  und  Welt.  Dem  Ge- 
danken des  Alexander  von  Aphrodisias  von  dem  vovg  als  einer 
besonderen  Disposition  zum  begrifflichen  Erkennen  vermag  da- 
her Averroes  schon  nicht  mehr  beizustimmen.  Die  Auf- 
nahme von  Begriffen,  ihr  Herausziehen  aus  den  Anschauungen 
sei  für  eine  blosse  Angelegtheit  eine  zu  grosse  Aufgabe;  sie 
erfordere  die  Annahme  einer  Substanz.  Der  Intellect  muss 
sonach  eine  in  sich  einheitliche  Substanz  sein  und  als  solche 
eine  objective,  ausserhalb  des  Menschen  bestehende  Existenz 
haben  % 

Averroes  fasst  demzufolge  den  leidenden  und  thätigen  Intellect 


1)  Einflüsse,  welchen  die  Araber  durch  Porphyrius  zugängiiclii  gewor- 
den waren;  s.  Prantl,  G.  d.  L.  11,  299. 

2)  Eenan,  Averroes  (Paris  1801),  S.  124.  127  f.  lo4f.  Noiirris- 
son,  Alex.  Aphr.  113.  Die  Annahme  selbst  ist,  wie  Keuau  137  f.  treffend 
bemerkt,  der  inadäquate  Ausdruck  einer  thatsächlichen  Wahrheit,  der 
Ueberzeugung  nämlich  von  der  ausnahmslosen  Allgemeinheit  der  Yernunft- 
prineipien  einerseits  und  von  der  Gleichartigkeit  oder  Einheitlichkeit  der 
psychologischen  Grundbeschaffenheit  aller  Älenschen  andrerseits :  der  Hin- 
weis darauf,  dass  die  Vernunft  und  üir  allgemeiner  Lihalt  der  Welt  im- 
manent ist. 
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als  zwei  dem  Wesen  nach  vom  sinnlichen  Menschen  getrennte, 
reiü  geistige  Substanzen.  Für  ihre  AVirksamkeit  ist,  wie  er 
lehrt,  im  Menschen  um'  eine  Vernunft aulage  vorhanden,  eine 
Fortbildung  der  auch  dem  Thiere  zukommenden  natürlichen 
ürtheilskiaft.  Zum  wirklichen  Vernuufterkeunen  aber  gelangt 
der  Mensch  nur  durch  Vereinigung  mit  den  ausserhalb  be- 
stehenden Intellecten,  nämlich  dem  materialen  als  der  Mög- 
liclikeit  zu  den  iutelligiblen  Formen,  und  dem  thätigen  (in- 
tell.  agens),  der,  indem  er  jenen  bewegt,  aus  den  Anschauungen 
wirklich  vernunftmässige  Begriffe  (intelligible  Formen)  maclit. 
Der  materiale  ist  die  Aufuahmestätte  für  die  iutelligibel  ge- 
wordeneu Anschauungen  (bzw.  Begriffe);  der  thätige,  (dessen 
adäquate  Erkenntuissinhalfce  die  rein  geistigen  Substanzen  sind), 
nimmt  sie  nicht'  auf;  er  ist  gar  nicht  ein  Bewusstsein  dieser 
Begriffe,  vielmehr  lediglich  die  zu  ihrem  Hervortreten  (Be- 
wusstwerden)  im  materialen  erforderliche  schöpferische  Kraft. 
Diese  beiden  aussermenschlichen  Vermögen  vervielfältigen  sich 
nicht  mit  der  Zahl  der  erkennenden  Individuen,  denn  diese  alle 
erkennen  Vernunftinhalte  durch  die  Thätigkeit  derselben  wir- 
kenden Kraft  und  zwar  auf  folgende  Weise.  Nachdem  die 
im  Menschen  bestehende  Vernunftanlage  (intell.  passibilis)  die 
Anschauuugsinhalte  geeignet  gemacht  hat,  den  Einfiuss  des 
wirkenden  Verstandes  zu  empfangen,  nimmt  der  materiale  In- 
tellect,  indem  er  sich  mit  der  Seele  vereinigt,  von  diesen  die 
Begriffe  der  Dinge  auf  und  der  Mensch  erkennt  nun  ver- 
mittelst desselben  wie  vermittelst  einer  angeborenen  Erkenntniss- 
kraft. Dass  trotz  seiner  Einheitlichkeit  verschiedene  Individuen 
verschiedenes  begrifflich  denken,  kommt  daher  dass  sie  ver- 
schiedene Anschauungen  (Phantasmen)  haben.  Die  Vereinigung 
mit  dem  wirkenden  Intellecte  hat  die  Erkenntniss  der  geisti- 
gen Substanzen  gleichsam  von  Angesicht  zu  Angesicht  zur 
Folge;  sie  geschieht  allmälig  im  Fortgange  des  Erkenntniss- 
lebeus  auf  Grund  der  im  materialen  Verstände  erkannten 
Priucipien  und  ist  zugleich  und  zumal  oberste  Erkenntniss 
und  höchste  Seligkeit  ^). 

1)  Brcntiino  a.  a.  U.  ö.  14  f. 
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Mit  dieser  Auffassung  kommt  in  der  Hauptsache  auch  die  des 
Juden  Maimonides  überein,  der  von  Aristoteles  und  Alexander 
aus  eben  zu  denselben  Consequenzen  gelangt  ist  wie  der  ara- 
bische Philosoph.  Durch  diesen  Umstand  wurde  für  den  weiteren 
Fortgang  der  jüdischen  Philosophie  des  Mittelalters  der  Averrois- 
mus  herrschend;  seine  Blüthezeit  innerhalb  derselben  bezeich- 
net das  14.  Jahrhundert  (Levi  ben  Gerson).  Auch  in  der 
christlichen  Welt  ist  sein  Einfluss  entschieden  bedeutender  als 
innerhalb  der  arabischen  Bildung  selbst,  bis  er  im  16.  Jahr- 
hundert durch  die  dogmatische  ßeactiou  von  der  einen  und 
die  Erneuerung  des  Platonisraus  von  der  anderen  Seite  zurück- 
gedrängt wird  ^). 

Die  christliche  Scholastik  hat  in  Betreff  der  Erkennt- 
nisslehre ihre  Selbständigkeit  nicht  sowohl  in  dem  was  sie 
positiv  giebt,  als  in  der  Polemik  gegen  diese  dem  Pantheismus 
zu  Gute  kommende  Auffassung  der  Orientalen.  So  sucht 
namentlich  Albert  d.  Gr.  im  Hinblick  auf  die  averroistische 
Trennung  des  Intellects  von  dem  menschlichen  Wesen  eine 
Stufenfolge  der  Erkenntnissthätigkeiten  zu  beschreiben,  in 
welcher  der  thätige  Intellect  unbeschadet  seiner  Eigenartigkeit 
und  Selbständigkeit  als  eine  menschlich  -  seelische  Kraft  und 
als  oberste  Stufe  des  geistigen  Lebens  erscheint.  Er  hebt 
hervor,  was  der  abstracten  Erkenntuiss  mit  der  sinnlichen  ge- 
meinsam ist:  in  beiden  geht  die  vernünftige  Seele  niemals 
von  der  Möglichkeit  zur  Wirklichkeit,  ohne  durch  ihre  eigene 
freie  Energie  zu  diesem  Vorgange  mitzuwirken ;  dies  zeigt  sich 
bei  der  Wahrnehmung  an  der  Mitwirkung  des  Gemeinsinnes, 
der  den  sinnlichen  Eindruck  erst  bewusst  macht  und  ihn  be- 
urtheilen  hilft,  beim  Denken  aber  in  der  ursprünglichen  Energie 
des  formalen  Intellects,  von  welcher  es  abhängt,  welche  von 
den  an  der  Schwelle  des  denkenden  Bewusstseins  stehenden 
Ideen  gerade  Zutritt  erhalten  soll.  An  der  Hand  dieser  An- 
schauung sucht  Albert  die  Stufen  der  Erkenntniss  als  eine 
Stufenreihe  von  Abstractionsthätigkeiten  darzustellen.  Ueber 
der  untersten,  der  Empfindung,  bei  der  die  Form  des  Dinges 


1)  Ecnan  173.  179.  182 f. 
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nocli  nicht  gsfnz  frei  voh  der  Materie  aufgeDomnien  wird,  steht 
die  Imagination,  welche  das  Bild  des  Gegenstandes  ohne  jeden 
Rest  von  Materialität  aufhewahrt.     Dann   folgen   in   der  auf- 
steigenden Linie  die  unanschaulichen  Begriffe,  die  zwar  nicht 
unmittelbar  durch  Sinneseindrücke  entstehen,  aber  doch  nicht 
ohne  Veranlassung   der  Empfindungen    zu  Stande    kämen,  ür- 
theile    über    Wahrnehmungen    auf   Grund    von    Vergleichung 
u.  dgl. ;  weiter  endlich  die  einfachen  Vorstellungen,  welche  die 
Wesenheiten  (quidditates)  der  Dinge  frei  von  aller  Beziehung 
auf  Materiales  wie  für  sich  als  Allgemeinbegriffe  wiedergeben. 
Jenseits  dieser  Stufe  eröffnet  sich  oberhalb  der  von  der  Sinn- 
lichkeit   bedingten  Vernunftbegrifte    (intellecta   sonsibilia)   das 
Gebiet  der  unmittelbar  der  Vernunft  augehörigen  Inhalte  (in- 
tellecta speculata),    der   reinen  Foi-men,    deren   Ursprung   mit 
den  Anschauungsbildern  überiiaupt  in  keinem  Zusammenhange 
steht.     Zu  ihnen  gehören  die  allgemeinsten  Axiome,  die  nicht 
erst  durch  Erfahrung   und  Unterricht  entstehen,   sondern  für 
das  Verständniss  dieser  bereits  vorausgesetzt  werden ;  dann  die 
anderen,  welche  aus  freier  Vernunftthätigkeit  entspringen,  so- 
fern  der   göttliche  Intellect  den   menschlichen  dazu  befähigt 
und  ihn  zu  der  Vereinigung  mit  sich  vorbereitet;  endlich  die 
aus  dieser  Vereinigung  selbst  hervorgehende  Idee  und  Erkennt- 
niss   Gottes  selbst  ^).     Der   thätige  Intellect  ist   nach   Albert 
(Metaph.  XI,  1,  9)  nicht  selbst    eine   Substanz,    sondern    die 
höchste   formende  Kraft  der  Seele  als  einer   wahrhaft  realen 
Substanz.     Er  ist  freilich  nicht  in  dem  Sinne   eine  Form  der 
Seele,  wie  diese  die  Form  des  Leibes  ist,  nämlich  so  dass  er 
von  ihr  getrernit  werden  könnte,  wie  sie  sich  von  dem  Körper 
zu    trennen    vermag;    denn  getrennt  ist  er  zwar  vom  Körper, 
aber  nicht  von  der  Seele   (d.  an.  I,  2,  8).     Sein  Wissen  vom 
Körper  besitzt  er  durch  Vermittelung  der  unteren  Erkenntniss- 
vermögen.  Er  ist  des  Leidens  untheilhaftig,  weil  er  in  sich  selbst 
das    Vermögen    liat,    von    der  Möglichkeit    zur   Wirklichkeit 
überzugehen.     In    dieser    Grundanschauung    sucht   Albert  zu- 
gleich das  mit  zur  Geltung  zu  bringen,  was  in  der  averroisti- 


1)  Hauroau,  llist.  etc.  H,  1.  S.  286 f.  302 f. 
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scheu  Auscliauuug  richtiges    enthalten    ist:    der   lutellect   ist 
allerdings  seinem  Wesen  nach  wahrhaft  universell ;  als  actuell 
wirkender  aber  iudividualisirt  er  sich  iu  der  Seele,  deren  Theil  er 
ist,  selbst,  wenn  diese  die  Form  eines  bestimmten  Körpers  wird. 
Sofern  sie  nun  durch  ihn  die  allgemeinen  Begriffe  erfasst,  hat 
sie   das  Allgemeine;    denn   diese  Begriffe   sind   dasjenige   was 
jedes  Individuum  so   denkt,   wie  alle   anderen  Vernunftwesen 
es  denken   müssen.     Auf  Grund    dessen   behält    der   Intellect 
auch   in  seiner  Vereinzelung  in  den  verschiedenen  Seelen   die 
Universalität  seines  Wesens,    ohne  welche  er  ja,    da  nur   das 
Gleiche  das  Gleiche  erkennt,  überhaupt  nicht  im  Stande  wäre, 
das  Universelle  zai  erkennen.     Er   ist  seinem  Wesen   nach   in 
allen   einzelnen  Seelen   dasselbe  Allgemeine  und  Gemeinsame, 
welches  ungeachtet   des  Umstandes,   dass   es  in  jeder   indivi- 
duellen  Seele   sich    findet,    in  Hinsicht  dieses  seines  Wesens 
nicht  mit  iudividualisirt   wird  ^).     Seine  Individualisirung  ist, 
mit  anderen  Worten,  nach  Albert   nur  eine  formale,  während 
er    im   Wesen    selbst    dabei   universell   bleibt,   —   eine  Ver- 
mittelung    der    entgegengesetzten  Ansichten,    die   freilich  am 
Ende  das  Problem,  um  das  es  sich  hier   handelt,   durch    eine 
Wortuuterscheidung  zu  lösen  glaubt,  in  der  es  im  Grande  nur 
inhaltlich  noch  einmal  präcisirt  wird.     Dasselbe   gilt  von  der 
Beschreibung,   welche  Albert  von   der  psychologischen  Wirk- 
samkeit des  thätigen  Intellects  giebt.     Sie   besteht  auch   bei 
ihm  darin  dass  er  die  der  leidenden  oder  möglichen  Vernunft 
(intell.  possibilis)  von  der  Anschauung  her  eingeprägten  sinn- 
lichen   Formen    (species    sensibiles)    zu    abstracten    Vernunft- 
begriffen (sp.  intelligibiles)  auswirkt  und  so  das  in  der  Seele 
potenziell    vorhandene    lutelligibele    zur    actuell    intelligiblen 
Vernunftanschauung    erhebt.     Seine    Eigenartigkeit    im    Ver- 
gleiche mit  der  Seele  zeigt  sich   auch   darin   dass    nach  Auf- 
lösung   des    Leibes    die    anderen    Seelenkräfte    lediglich    auf 
Grund  ihres  Zusammenhanges   mit   der  Deukseele   und   wegen 
ihrer  Bedingtheit    durch    dieselbe   mit   ihm  bestehen  bleiben. 
■  An  die  Stelle   des  aus   der  sinnlichen  Erfahrung  abstrahirten 


1)  Ebd.  295  f. 
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Erkenneus  tritt  dann  die  unmittelbare  Erkenntniss  auf  Grund 
der  dem  Intellect  eigenthfimliclien  Ideen  ^). 

In  Bezug  auf  das  Wesen  des  Willens  findet  sich  auf  der 
orientalischen  Seite  eine  ausgeprägt  neuplatonische  Ansicht  bei 
Avicebron,  der  in  dem  Willen  eine  metaphysische  Potenz  er- 
blickt. Man  kann,  wie  er  sagt,  den  Willen  nicht  definiren,  aber 
beschreiben,  als  eine  göttliche  Fähigkeit  nämlich,  welche  die 
Materie  und  Form  macht  und  sie  zusammenbindet;  die  in 
der  Welt  von  oben  nach  unten  durchdring-t,**wie  die  Seele  im 
Leibe  (F.  vit.  V,  60  Mk.).  Alle  Formen  und  Verhältnisse  in 
der  Materie  nämlich  sind  durch  den  Willen  bedingt,  erhalten 
und  begrenzt  (ebd.  II,  lü).  Er  ist  eine  göttliche  Kraft, 
schöpferisch  und  alles  beherrschend,  und  steht  als  solche  zwi- 
schen der  Matei'ie  und  der  obersten  Substanz  in  der  Mitte 
(I,  3).  Die  christliche  Scholastik  giebt  hier  die  anthropo- 
logische Auffassung  des  Aristoteles  wieder,  setzt  bei  den  Fra- 
gen nach  dem  physiojogischen  Zusammenhange  des  Theoreti- 
schen mit  dem  Praktischen  die  Lehren  vom  Pneuma  voraus, 
und  sucht  in  psychologischer  Beziehung  die  Thätigkeiten  des' 
Willens  weniger  zu  erklären  als  zu  classificiren.  Die  Frage, 
ob  dem  erkeunen"den  oder  dem  wollenden  Vermögen  im  Wesen 
der  Seele  die  Priorität  zukomme,  wird  erst  in  der  späteren 
Zeit  der  Scholastik  erheblicher;  die  frühere  begnügt  sich  da- 
mit, gelegentlich  auf  den  Wesenszusammenhang  zwischen 
beiden  hinzuweisen.  So  bemerkt  Wilhelm  von  Auvergne,  der 
Wille  sei  kein  blindes  Vermögen,  sondern  eine  Denkkraft, 
andrerseits  aber  auch  in  der  vernünftigen  Kraft  zugleich  ein 
Begehren,  nämlich  nach  Vervollkommnung,  enthalten  ^).  Der 
Mittelpunkt  aber  der  nach  dieser  Seite  liegenden  Erörterungen 
und  zugleich  die  einzige  originalere  Leistung  innerhalb  der- 
selben ist  die  Analyse  des  Gewissens,  die  sich  als  die  Lehre 
von  der  Synderesis  (oder  Syuteresis)  durch  die  Philosophie 
des  Mittelalters  hindurchzieht. 


1)  Ebd.  285.     All..  Sum.   d.  croat.  H,  54,  5.     Werner,    Sitz.-Ber. 
1876,  S.  139. 

2)  Werner  1873,  S.  288. 
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Mit  dem  Ausdrucke  Synderesis,  über  dessen  apokryphisclien 
Ursprung  die  Acten  noch  nicht  geschlossen  sind  ^),  bezeichnet 
die  Scholastik  „die  allen  Menschen  innewohnende,  durch  den 
Sfindenfall  nicht  aufgehobene,  ja  unvergängliche  und  an  und 
für  sich  einer  Verirrung  nicht  ausgesetzte  im  Geiste  wirkende 
Macht,  welche  dem  Bösen  widerstreitet  und  zum  Guten  hin- 
treibt" -).  Von  ihr  wird  das  Gewissen  im  eigentlichen  Sinne 
unterschieden  als  die  Thätigkeit,  welche  dem  von  dort  kom- 
menden Antriebe  theils  als  sittliche  Gesetzgebung,  theils  als 
sittliche  Beurtheilung  und  deren  praktische  Bewährung  im  Han- 
deln Genüge  zu  leisten  sucht.  Die  Synderesis  ist  hiernach  der- 
jenige Rest  des  ursprünglicli  vollkommenen  sittlichen  Bewusst- 
seins,  welcher  als  der  Funke  des  Gewissens  dem  Menschen  nach 
dem  Falle  noch  geblieben  und  als  solcher  unauslöschbar  ist  ^). 
Die  göttliche  Stimme  selbst  ist  ihrem  Inhalte  nach  unfelilbar, 
wirkt  aber  nur  in  abstracter  Allgemeinheit  als  das  Bewusst- 
sein  von  der  ünzulässigkeit  des  Bösen;  ihre  concrete  Ver- 
wirklichung dagegen,  die  unter  Vermittelung  des  Gewissens 
stattfindet,  kann  dem  Irrthum  unterliegen,  weil  nicht  nur  die 
sinnlichen  Triebe  ihren  Inhalt  verdunkeln,  sondern  auch  der 
Verstand  bei  der  Einordnung  der  einzelnen  praktischen  Fälle 
unter  die  ethische  Regel  fehlgreifen  kann  %  Das  Verhält- 
niss  der  Synderesis  zur  Vernunft  wird  verschiedentlich  näher 
zu  bestimmen  gesucht.  Auch  hierbei  ist  übrigens  der  Einfluss 
arabischer  Auffassungen  nicht  zu  verkennen.  Avicenna,  der 
unabhängig  von  diesem  christlichen  Gedanken  das  Wesen  der 
praktischen  Vernunft  mehr  im  Anschluss  an  Aristoteles  ana- 
lysirt,  sucht  den  Unterschied  derselben  von  der  theoretischen 
so  zu  bestimmen,  dass  beide  als  besondere  Bethätigungsweisen 


1)  S.  darüber  Jahnel  iu  der  Thcol.  Quartalst-hrift,  Jahrg.  52  (1870), 
S.  24üf.  u.  dagegen  F.  Nitzsch  iu  den  Jalirbb.  für  protestaut.  Tbool., 
Bd.  Y  (1879),  S.  492  f. 

2)  Nitzsch  a.  a.  0.  S.  493. 

3)  Hieronym.  Comra.  iu  Ezech.  Opp.  ed.  Yallars.  (Vorun.  17o'j). 
T.  V,  p.  10. 

4)  Nitzsch  494. 
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eines  und  desselben  Vermögens  erscheinen:  die  Vernunft  hat 
in  der  Aufstellung  moralischer  Gesetze  einen  Wechselverkehr 
mit  sich  selbst,  indem  die  theoretische  Seite  in  Folge  prak- 
tischer Veranlassung  sich  mit  ihrem  Einflüsse  auf  das  Gebiet  des 
Handelns  zur  Geltung  bringt;  der  Intellect  als  solcher,  indem 
er  nach  dieser  Seite  (nach  unten)  blickt,  ist  praktische  Ver- 
nunft, während  er  im  Erblicken  und  Erfassen  der  abstracten 
Erkenntnissinhalte  sich  als  theoretische  Vernunft  bewährt.  Die 
theoretische  Vernunft  giebt  der  praktischen  das  Gesetz  als 
theoretischen  Inhalt,  welchen  die  praktische  als  in  diesem 
Sinne  passives  Vermögen  lediglich  zu  vernehmen  und  aufzu- 
fassen hat,  während  sie  in  activer  Bethätigung  von  hier  aus 
die  Bestimmungen  über  das  sittliche  Handeln  als  solches  zu 
gewinnen  vermag  ^).  Auch  die  christliche  Scholastik  unter- 
scheidet innerhalb  der  praktischen  Vernunft  ein  specifisch 
Theoretisches,  nämlich  das  innere  Licht  der  Synderesis  als  die 
Stimme  Gottes,  welche  zum  Guten  geneigt  macht  und  dem 
Bösen  widerstrebt.  Sein  Verhältniss  zu  den  verschiedenen 
Erkenntnissvermögen  äussert  sich  darin  dass  es  in  Hinsicht  der 
Urtheile  über  Begehrungen  und  Handlungen,  welche  diese  zu 
Staude  bringen,  noch  einen  Rest  von  der  unbedingten  Unfehl- 
barkeit (rectitudo  prima)  bestehen  lässt,  mit  welcher  der  Mensch 
ursprünglich  geschaffen  war  ^).  Die  Synderesis  ist  daher  (nach 
Albert)  für  den  freien  Willen  des  Menschen  dasjenige  Ver- 
mögen, an  welchem  letzterer  sich  zu  orientiren  hat,  um  nicht 
von  dem  wahren  Zwecke  des  Menschen  abseits  zu  gerathen  '^). 
Wie  die  obersten  theoretischen  Axiome  dem  Erkennen,  so 
giebt,  nach  Ansicht  des  Thomas  von  Aquino  (S.  theol.  I, 
79,  12)  die  Synderesis  vermittelst  der  allgemeinsten  prakti- 
schen Priucipien  dem  Geiste  für  das  Handeln  die  normale 
Richtung.  Während  so  in  der  peripatetischen  Scholastik  die 
Unterscheidung  von  Synderesis  und  Gewissen  mehr  nacli  Ana- 
logie   des    theoretischen    und    praktisclien    Vernunftvermögens 


1)  Hanoliorg  11  f. 

2)  Alex.  Hill.  S.  tli.  II,  73.    All).  M.  S.  tli.  II.  911:  S.  d.  creat.  II,  (li». 
a)  Werne  r,  Ö.-Ber.  lb7Ü,  S.  1231'. 
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ausfällt,  und  überhaupt  ungeachtet  der  christlichen  Unterlage 
die  aristotelische  Auffassung  von  dem  Verhältnisse  der  beiden 
Arten  von  Vernunft  maassgebend  bleibt,  tritt  besonders  bei 
Bonaventura  eine  vertieftere  Betrachtung  des  praktischen  Ver- 
mögens hervor,  bei  der  auch  der  urpröngliche  sittliche  Kern 
und  Grund  des  menschlichen  Geistes  dem  activen  Triebleben 
desselben  näher  gerückt  und  der  Dualismus  vom  ursprünglichen 
sittlichen  Erkennen  und  danebeustehenden  sittlichen  Handeln 
aufgehoben  erscheint.  Bonaventura  (Sent.  II,  39,  2.  1)  fasst 
die  Synderesis  als  einen  der  affectiven  Potenz  eingeschaifenen 
Trieb,  der  den  Aflfect  oder  das  Begehren  der  Seele  auf  das 
moralische  Gute  hinlenkt ;  als  einen  natürlichen  Zug  innerhalb 
des  Affect-  und  ßegehrungslebens ,  dem  was  recht  ist%  den 
Vorzug  zu  geben  vor  dem  was  nur  dem  selbstischen  Interesse 
zu  dienen  vermag.  Der  Unterschied  der  Synderesis  vom  Ge- 
wissen im  eigentlichen  Sinne  ist  daher  bei  Bonaventura  anders 
gefasst  als  bei  Thomas  und  den  Peripatetikern.  Während  bei 
letzteren  das  sittliche  Verhalten  erst  aus  dem  Zusammenwirken 
von  sittlicher  Principienerkenntniss  und  concretem  Handeln 
hervorgeht,  und  auf  andere  Weise  gar  nicht  möglich  ist, 
unterscheidet  Bonaventura  diese  letztere  Art  (das  Gewissen) 
noch  von  dem  ursprünglichen  schon  vor  der  bewussten  theo- 
retisch-sittlichen Erkenntniss  vorhandenen  praktischen  Triebe 
und  Zuge  zum  Guten,  der  dem  Trieb-  und  Willensleben  schon 
als  solchem  innewohnt,  und  setzt  diesen  als  die  Synderesis  in 
eine  Art  von  Gegensatz  zum  Gewissen,  die  analog  sei  dem 
Verhältnisse  der  Liebe  zum  Glauben.  Während  das  Gewissen 
befiehlt,  begehrt  die  Synderesis  aus  selbsteigenem  Drange 
das  von  dem  Gewissen  auf  Grund  bewusster  Principienerkennt- 
niss Dictirte.  Die  Synderesis  ist  sonach  hier  weniger  der  Rest 
von  ursprünglicher  sittlicher  Erkenntniss  als  der  ursprüngliche 
sittliche  Trieb  des  Geraüthes,  durch  welchen  die  praktische 
Erkenntniss  und  der  Wille  gleichmässig  beeinflusst  werden  i). 
Eine  mittlere  Stellung  zwischen  dieser  mehr  platonisclien  und 
der  thomistischen  Ansicht  nimmt  die  Auffassung  der  Synde- 

1)  Ebd.  1882,  Ö.  128  f. 
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resis  bei  Alexander  von  Haies  ein.  Er  unterscheidet  als  prak- 
tische Vermögen  der  Seele  ausser  dem  der  höheren  und  niede- 
ren berathenden  Vernunft  (ratio)  einerseits  die  gebietenden 
der  Synderesis  und  der  Freiheit  (als  liberum  arbitrium),  andrer- 
seits die  antreibenden  des  natürlichen  Wollens  und  des  auf 
Ueberlegung  gegründeten  Willens.  Letztere  beiden  sollen  sich 
ihrerseits  wieder  analog  verhalten  wie  die  Synderesis  zur  Frei- 
heit. Die  Seele  erscheint  somit  hier  schon  von  Haus  aus 
als  mehr  nach  der  Seite  des  Trieblebens  bestimmte  Potenz, 
als  der  ursprüngliche  sittliche  Wille  des  Menschen,  der  gleich- 
sam den  praktischen  Naturtrieb  der  Vernunft  darstellt,  aber 
nocli  zu  unterscheiden  ist  von  der  für  die  concreten  Fälle  er- 
forderlichen sittlichen  Ueberlegung,  deren  Eesultat  dem  Inhalt 
und  Werthe  nach  eben  verschieden  ausfallen  kann  *). 


Den  Höhepunkt  der  ausgeführten  systematischen  Psycho- 
logie innerhalb  der  Scholastik  bezeichnet,  wie  den  der  „rea- 
fetischeu"  Scholastik  überhaupt,  Thomas  von  Aquino.  Es 
folgt  daher  zum'  Abschlüsse  des  Ganzen ,  nachdem  im  Vorher- 
gehenden die  scholastische  Psychologie  ihren  Haupteigenthüm- 
lichkeiten  und  Hauptrichtungen  nach  im  Grossen  und  Ganzen 
zu  zeichnen  versucht  worden  ist,  an  dieser  Stelle  zum  Zwecke 
ihrer  Charakterisirung  als  einheitlich  von  einem  hervorragen- 
den Geiste  durchgeführtes  Lehrgebäude  noch  die  speciellere 
Darstellung  der  thomistischen  Psychologie,  auch  deswegen  weil 
in  ihr  die  systematische  Psychologie  des  Mittelalters  ihren 
s.  z.  s.  classischen  Ausdruck  gefunden  hat. 

Thomas  übertrifft  zwar  seine  scholastischen  Vorgänger  und 
Genossen  nicht  alle  an  Belesenheit  und  Umfang  des  Wissens, 
aber  das  antike  Material  ist  bei  ihm  in  reichlicher  Fülle  zu- 
samniengearbeitet  zu  einem  in  sich  logisch  verketteten  Sy- 
steme, welches  unter  der  Einwirkung  des  kirchlich-christlichen 
Gedankens  eine   eigenthümliche   Vertiefung-  und   damit  auch 


1)  Ebd.  1876,  S.  147  f. 
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einen  Anschein  von  Originalität  erhalten   hat.     In  Bezug  auf 
die  Eigeiithümlichkeit  des  Seelenlebens  hat  er  aus  dem  Alter- 
thurae  vor  allem  den  Gedanken  einer  stufeumässigen  Ent- 
wickelung  des  natürlichen  Lebens  aufgenommen,  innerhalb 
deren  es  darauf  ankomme,  für  das  Seelische  die  richtige  Stelle 
zu  finden,  um  damit  die  Einsicht  in  seine  Bedeutung  zu  ge- 
winnen.    Diese  Aufgabe   sieht  er  nun   freilich   so   wenig  wie 
seine  antiken  Vorgänger  in  der  Aufzeigung   eines  Zusammen- 
hanges von  realen  Eutwickelungsvorgängen ;  auch  bei  ihm  tritt 
an  deren  Stelle  der  Hinweis  auf  eine  ruhende  Stufenreihe  von 
Formen,  die  unter  sich  zusammenhängen,  ohne  dass  der  thatsäch- 
liche  Grund  dieses  Zusammenhanges  hervorträte.   Für  das  Wesen 
des  M  e  n  s  c  h  e  n  ist  bei  Thomas  nicht  nur  der  Begriff  der  Gott- 
ebenbildlichkeit maassgebend,  sondern  auch  die  ältere  Ansicht 
von  dem  Menschen  als  einem  Mikrokosmos:  wie  alle  körperliche 
Bewegung  schliesslich  auf  die  der  Himmelsphären  zurückgeht, 
so  die  Bewegung  aller  Orgaue  auf  die  des  Herzens;   wie  die 
Sphären  selbst  von  den  Engeln  bewegt   werden,   so   das  Herz 
von  der  vernünftigen  Seele  als  der  Form  des  Leibes,  und  wie 
endlich  das  Weltganze  von  Gott,  so  ist  der  Mensch  mit  allen 
seinen   Kräften   abhängig    von    dem    gebietenden    Willen   auf 
Grund  seiner  Vernunft  ^).     Die  Vereinigung  der  Seele  als  der 
vernünftigen  Substanz  mit  dem  materiellen  Leibe  findet  unter 
diesem  Gesichtspunkte  ihr  Verständniss  durch   den  Blick  auf 
die  gesammte  Einrichtung  der  Welt,  in  der  überall  die  oberste 
Stufe  einer  niedrigeren  Daseinsgattung  mit  der  untersten  Stufe 
einer   höheren   derartigen  Gattung    sich   unmittelbar   berührt, 
wie  z.  B.  die  niedrigsten  Thierformen  den  Pflanzen  noch  un- 
mittelbar verwandt  erscheinen.     So  grenzt  denn  auch  im  Be- 
reiche der  Körper  ein  Höchstes,  nämlich  der  menschliche  Leib, 
an    die    unterste    Stufe    der    höheren    Daseinsformen,    welche 
die   Seele   ausmacht.     Die   letztere   ist  gleichsam   die  gegen- 
seitige Grenze  und  zugleich  die  Verbindung  der  körperlichen 
mit  der  unkörperlichen   Welt,    denn    sie    ist   zwar   Substanz 
im  Körper,   aber  zugleich   mehr   als  Körper,   nämlich  dessen 


1)  Werner,  Tliom.  v.  Aq.  H,  461  f. 
Siebeck,  Gesch.  der  Psycliol.    I,  2.  29 
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Form  ^).  Die  tiefste  Stufe  des  Daseins  bilden  die  rein  mate- 
riellen Wirkungen  wie  Wärme  und  Kälte,  Schwere  und  Leich- 
tigkeit u.  dgl.;  zAinächst  über  ihnen  sind  diejenigen  Formen 
von  Körperu,  welche  nur  bisweilen,  unter  dem  Einflüsse  der 
Gestirne,  über  die  Wirkungen  jener  hinausgehen,  z.  B.  wenn 
der  Magnet  das  Eisen  anzieht;  dann  folgt  die  Pflanzenseele 
als  reines  Bewegungsprincip  für  ein  Lebendiges;  auf  sie  die 
Thierseele,  für  deren  Wirkungen  noch  ein  besonderes  körper- 
liches Medium,  und  nicht  bloss  Eigenschaften  wie  Wärme 
u.  dgl.  erforderlich  sind;  hierauf  endlich  die  denkende  Seele 
des  Menschen,  die  in  ihrer  Wirkung  schon  über  die  Materie 
hinansreicht.  Demzufolge  nimmt  Thomas  an,  dass  in  der 
Entwickelung  des  Embryo  mit  ihrem  Eintreten  die  Wirkungen 
der  unteren  Lebenskräfte  ausser  Dienst  gestellt  werden  ^). 

Diese  Mittelstellung  der  Seele  ist,  wie  man  sieht,  mehr 
neuplatonisch  als  peripatetisch,  und  in  der  That  ist  der  Aristo- 
telismus  des  Thomas  ihm  selbst  unbewusst  unter  dem  christ- 
lichen Einflüsse  nicht  unbeträchtlich  nach  dem  platonischen 
Dualismus  hin  abgebogen.  Thomas  glaubt  in  seiner  Grund- 
ansicht über  das^Yerhältniss  von  Leib  und  Seele  nichts  an- 
deres als  Aristoteliker  zu  sein.  Die  Seele  ist  ihm  die  Form 
des  Leibes,  und  er  verwirft  die  Annahme  besonderer  Bänder 
und  Mittelglieder  zwischen  beiden,  wie  etwa  das  Pneuma  oder 
den  Aether.  Aber  er  ist  ersichtlich  geneigt,  die  aristotelische 
Fassung  des  Seelenbegriffes  der  Bedeutung  des  Geistigen  im 
Sinne  Plato's  anzunähern.  Sie  soll  als  Form  doch  zugleich 
eine  durch  sich  selbst  bestehende  und  wirkende  Substanz  sein, 
um  der  höheren  Stufe  gemäss,  welche  sie  unter  den  Daseins- 
formen einnimmt,  die  Materie  zu  beherrschen  und  zu  über- 
steigen ^).     Eine  Abweichung  von  Aristoteles,  für  den  es  eine 

1)  Silin,  cti-.  geilt.  n,G8;  vgl.  die  Aeussening  seines  Schülers  Dante, 
(1.  mouiircli.  (Venoilig  17G0),  S.  xcvi:  der  Menscli  liiilt  die  ]\Iittc  zwischen 
vorgänglichen  und  unvcrgänglichon  Dingen  und  trägt  dalicr  die  Natur 
beider  Extreme  au  sich. 

2)  Siim.  c.  gent.  Ti,  59.  GS.     S.  tlieol.  I,  118,  2. 

3)  Werner  a.  a.  O.  II.  444.  447.  Volkmann,  Lehrb.  d.  Psych. 
I,  128. 
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Vielheit  von  Formen  ohne  Materie  nicht  giebt,  liegt  nament- 
lich in  seiner  Unterscheiduug  von  subsistenten  und  inhärenten 
Formen,  die  ihm  jedenfalls  dm-ch  den  Hinblick  auf  die  mittel- 
alterliche Eugellehre  nahegelegt  war.  Die  ersteren  nämlich 
(Engel)  sollen  ohne  Materie  bestehen  können,  wenngleich  sie  die 
Macht  und  den  Beruf  haben,  in  der  Einwirkung  auf  die  Ma- 
terie dieser  zu  bestimmter  Gestaltung  zu  verhelfen  ').  So  ist 
denn  auch  die  Seele  zwar  insofern  abhängig  vom  Leibe,  als 
sie  ohne  ihn  nicht  zur  vollen  Bethätigung  ihres  Wesens  ge- 
langt, vermag  aber  trotzdem  unabhängig  von  ihm  zu  existi- 
ren  2).  Unter  den  Kräften  der  Seele  sind  es  die  niederen, 
namentlich  die  vegetative,  welche  sie  nur  vermittelst  des  Lei- 
bes bethätigt,  während  die  Deukkraft  leiblicher  Organe  nicht 
bedarf.  Auf  diese  Weise  ist  die  Seele  trotz  des  Unterschiedes 
ihrer  Functionen  einheitlich,  formbildendes  Princip  des  Leibes 
und  dessen  ungeachtet  selbständig ,  Substanz ;  die  Thierseele 
freilich  soll  Immaterialität  haben  ohne  substanziell  zu  sein. 
Eines  solchen  Princips,  lehrt  Thomas,  bedarf  der  Körper, 
um  einen  eigenthümlichen  Anfang  der  Bewegung  in  sich 
zu  haben,  sowie,  damit  das  Theilbare  durch  ein  Untheil- 
bares  zusammengehalten  werde  ^).  Demzufolge,  und  auch 
deswegen  weil  sie  (in  der  Denkthätigkeit)  über  jede  körper- 
liche Kraft  hinauswirkt  (S.  c.  gent.  II,  86),  ist  die  Seele 
unerzeugbar,  mithin  unmittelbar  von  Gott  geschaffen.  Sie 
ist  auch  unsterblich,  denn  die  Aufnahme  von  Entgegengesetz- 
tem kann  ihr  nichts  anhaben,  da  sie  diese  in  das  er- 
kennende Sein  aufhebt,  wo  sie  sich  (als  Gegensätze)  gegen- 
seitig zur  Klarheit  verhelfen;  auch  spricht  dafür  die  That- 
sache,  dass  sie  schon  in  diesem  Leben  sich  der  Herrschaft  des 
Leiblichen  zu  entziehen  vermag.  Die  Empfindung  zwar  ist 
leiblich  vermittelt,  die  denkende  Kraft  aber  wirkt  durch  sich 
selbst  und  könnte  durch  leibliche  Organe  hindurch  nicht  ein- 


1)  Eine   Pürtbildirag   von  Ar.  Met.  Xu,  8,  1073a;    s.  Sclnveo-ler 
zu  Met.  Xn,  8,  4. 

2)  Belege  bei  Volk  mann  a.  a.  0.,  vgl.  S.  e.  gent.  II.  70. 

3)  Werner  n,  433t.     S.  tlieol.  I,  75,  1.     e.  gent.  II,  65. 
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mal  abstracte  Begriffe  fassen,  weil  die  jederzeit  individuelle 
Disposition  des  Leiblichen  deren  Allgemeinheit  nothwendig 
trüben  müsste  ^).  Wirklich  geschaffen  ist  übrigens  auch  nur 
die  denkende  Seele  als  reine  Form  ohne  Materie,  während  die 
sensitive  durch  Zeugung  entsteht.  Die  Ansicht  des  Averroes 
von  der  Abgesondertheit  des  Intellects  als  reiner  Form  sucht 
Thomas  zu  widerlegen  durch  den  Hinweis  auf  die  Thatsache, 
dass  es  ein  und  dasselbe  Wesen  ist,  welches  fühlt  und  er- 
kennt. Um  aber  durch  das  Verhältniss  der  Denkseele  zur 
sensitiven  keine  Spaltung  des  Seelenwesens  zu  behaupten, 
nimmt  Thomas  ferner  an,  dass  immer  die  niedrigere  Form 
durch  den  Hinzutritt  der  höheren  in  eine  andere  Species, 
nämlich  eben  die  der  höheren,  umgewandelt  werde,  so  jedoch, 
dass  sie  in  derselben  mit  aufbehalten  bleibe.  Wie  sehr  er 
übrigens  unter  der  Wirkung  dieser  Betrachtungen  von  der 
aristotelischen  Ansicht  unvermerkt  sich  entfernt,  erkennt  man 
mitunter  aus  Betrachtungen  wie  die,  wo  Gründe  gehäuft  wer- 
den für  die  Beantwortung  der  Frage,  warum  lediglich  einem 
Körper,  wie  dem  menschlichen,  die  denkende  Substanz  als 
Form  geeinigt  werde ''').  Das  Verhältniss  der  Seele  zu  ihren 
verschiedenen  Kräften  ^)  bestimmt  Thomas  nach  dem  dialek- 
tischen Ergebnisse  hinsichtlich  des  Verhältnisses  von  Substanz 
und  Accidenz  %  Das  Subject  der  Seelenvermögen  ist  danach 
theils  die  Seele  allein,  nämlich  hinsichtlich  der  Vernunft  und 
des  vernünftigen  Wollens,  theils  der  Gesammtorganismus ; 
letzterer  für  die  vegetativen  und  sensitiven  Kräfte,  so  jedoch, 
dass  auch  für  diese  das  Vermögen  aus  dem  Wesen  der  Seele 
als  Princip  fliessen  soll.  Die  Unterscheidung  und  Eintheilung 
der  Seelenvermögen  selbst  ist  nicht  wesentlich  von  der  aristo- 
telischen verschieden  ^).     Unterhalb  der  Vernunft  steht  neben 


1)  Werner  436  f.     Cf.ni.  d.  au.  LQ,  4.     S.  theol.  I,  75,  2. 

2)  S.  c.  geilt.  U,  90.     Zu  dem  Vorigen:  ebd.  78.     S.   theol.  I,  76, 

1.  115;  118,  2. 

3)  Die  Anschauung,  welche  von  Theilen  der  Seele  redet,    verwirft 
Thomas.     S.  th.  I,  76,  3.  4;  vgl.  Dante,  Purgat.  4  z.  A. 

4)  s.  Volkmann  I,  24. 

5)  Eine  Uebersicht  ders.  bei  Pliilalethes  zu  Dante  (1865)  II,  170  f. 
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der  die  Sinneseindrücke  festhaltenden  Imagination  noch  die 
schätzende  Kraft  (aestimativa) ,  welcher  die  Beurtheilung  der 
Eindrücke  nach  dem  Gesichtspunkte  des  Nutzens  obliegen 
soll;  sie  ist  beim  Menschen  im  Gegensatze  zum  Thiere,  wel- 
ches instinctiv  urtheilt,  mit  Denken  verbunden.  Ausserdem 
steht  hier  noch  die  active  Erinnerungskraft  (reminiscentia)  ^). 

Die  Aussendinge    wirken    vermittelst    des  Leibes    auf  die 
sensitive  Seele  und   erzeugen  in  derselben  die  sinnlichen  An- 
schauungsbilder (species  sensibiles  oder  inteutiones),  vermittelst 
deren  dann  die  Vernunfterkenntniss   der  Aussendinge  möglich 
wird.     Aus  ihnen  nämlich  macht  die  Vernunft   erst  die  Ab- 
stractionen,   mittelst  deren  (als  species  intelligibiles)  sie  eine 
zusammenfassende  Erkenntniss   der  Aussendinge  zu  leisten  im 
Stande  ist.     Diese  letzteren  erkennt  sonach   die  Vernunft  di- 
rect,    während    die   Einzeldinge    vernunftmässig   nur    indirect 
(durch  Reflexion  auf  die  Anschauungsbilder)  erkennbar  werden. 
Die  Abstractionen    bilden    den   Inhalt    der  Vernunft    als    dy- 
namischer (intellectus  possibilis),  zu  der  die  thätige  Vernunft 
als  die  Kraft  der  wirklichen  Denkoperation  mit  und  an  jenen 
Allgemeinbegriffen  hinzutritt,   worin   zugleich  liegt,   dass   die 
Vernunft  sich  ihrer  selbstbewusst  wird.    Dieser  Umstand,  dass 
das  Wirken  der  Vernunft  gebunden  ist  au  den  Uebergang  aus 
dem  möglichen  Zustand  oder   dem   der  Passivität  in  den  der 
Wirklichkeit   oder    Thätigkeit,    bildet    den    Unterschied    der 
menschlichen    Vernunft    von    der    göttlichen,    welche    letz- 
tere (als  intellectus  purus)   sich  unmittelbar  durch  ihr  Wesen 
selbst    erkennt.     Die    immateriellen    Dinge   vermag    desshalb 
auch   der  Mensch   in  diesem  Leben  nicht  vollkommen  zu  er- 
kennen.    Erst  nach   der  Befreiung  vom  Leibe  hört  die  Ver- 
mittelung    der    Erkenntniss     durch    sinnliche    Anschauungs- 
bilder (phantasmata)  auf,   um  durch   die  unmittelbare  Wahr- 
nehmung des  Uebersinnlichen ,   die   der   Seele   aus   dem   gött- 
lichen  Wesen    selbst    zufliesst,    ersetzt    zu    werden.     Zu    der 
bereits  erwähnten  Erkenntniss,  welche   in   den  Anschauungs- 
bildern des  leidenden  Verstandes  aufbewahrt  bleibt,  tritt  dess- 


1)  Werner  H,  97  f. 
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halb  im  künftigen  Leben  für  die  Seele  noch  die  des  an  sich 
und  unmittelbar  (simpliciter)  Erkennbaren,  und  zwar  haupt- 
sächlich die  Erkenntniss  ihrer  selbst  und  der  unter  ihr 
stehenden  Substanzen  (S.  theol.  I,  78  f.). 

Das  Wesen  der  Empfindung  ist  für  Thomas  dasselbe  wie 
für  Aristoteles,  wenn  auch  die  psychologische  Schulsprache 
hier  etwas  anders  lautet.  Wie  jener  das  empfundene  Sein  des 
Dinges  als  eine  zweite  Art  von  Sein  desselben,  (nämlich  ein 
formales  Sein,  ein  Sein  ohne  Materie),  im  Sinnesorgane  oder 
in  der  Seele  bezeichnete,  so  ist  für  Thomas  wie  für  die  ande- 
ren Scholastiker  (s.  o.  S.  432  f.)  das  Vorgestelltwerden  des  Dinges, 
vor  allem  in  der  Empfindung,  eine  iutentionale  oder  (was  hier 
dasselbe  bedeutet)  objective  (mentale)  Existenz.  In  der  sinn- 
lichen Empfindung  bezieht  sich  dieses  Sein  freilich  nicht  auf 
das  Wesen  der  Sache,  sondern  nur  auf  die  äusseren  Accidenzen 
derselben  ^).  Die  Ergänzung  der  äusseren  Sinne  bildet  der 
innere  oder  der  Gemeinsinn,  der  die  äusseren  Eindrücke  als  An- 
schauungsbilder aufnimmt  und  bewahrt.  Er  ist  es  auch,  ver- 
mittelst dessen  sie  reproducirt,  bewusst  gemacht,  combinirt 
und  von  anderen  unterschieden  werden,  so  dass  wesentlich  an 
ihm.  zugleich  Einbildungskraft,  Gedächtniss  und  sinnliche  Ur- 
theilskraft  (vis  aestimativa)  haften.  „Auf  diese  Weise  er- 
weitert sich  der  Umfang  des  inneren  Sinnes  in  dem  Maasse, 
in  welchem  der  bei  Aristoteles  noch  flüssige  Schematismus  der 
Seelenvermögen  an  Starrheit  zunimmt,  indem  dem  inneren 
Sinne  alles  zufällt,  was  der  strengere  Begriff  des  Intellectes 
ausschliesst."  ^) 

Zum  Zustandekommen  der  Erkenntniss  ist  der  "Vernunft 
die  Sinnlichkeit  als  Grundlage  nothwendig.  Der  Mensch  ohne 
Verbindung  mit  dem  Leibe  wäre  überhaupt  keiner  natürlichen 
Denkentwicklung  fähig;  die  Güte  und  Vollkommenheit  der 
intellectuellen  Functionen  hängt  immer  mit  ab  von  den  Zu- 
ständen des  leiblichen  und  seelischen  Lebens.  Dies  zeigt  sich 
schon  in  der  Thatsache,  dass  der  Schlaf  dieselben  beeinträch- 


1)  Ebd.  100.    S.  thcol.  I,  78,  3. 

2)  Volkmaun  II,  179. 
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tigt,  iudera  während  desselben  das  Pneuraa  nicht  nur  die  Sinne 
sondern  auch  die  Imagination  bindet  und  wegen  seiner  heftigen 
Bewegung  oft  nur  verwirrte  Phantasmen  als  Traumbilder  er- 
scheinen  lässt.  Die  normalen  Anschauungsbilder  geben  für 
die  Vernunft  den  Stoff  ab,  aus  welchem  sie  ihre  Abstractionen 
und  Allgemeinbegriffe  bildet.  Sie  kann  innerhalb  der  Leib- 
lichkeit überhaupt  nichts  in  Wirklichkeit  erkennen,  ausser  im 
Hinwenden  auf  die  Anschauungen;  müssen  wir  doch  notorisch 
alles  Abstracto  anschaulich  denken  oder  zu  seiner  Verdeutlichung 
anschauliche  Analogien  suchen..  Die  Phantasmen,  heisst  es 
auch  wohl  (polemisch),  verhalten  sich  zu  der  Vernunft,  wie 
die  sinnlichen  Gegenstände  zum  Sinnesorgane.  Vor  der  An- 
regung von  Seiten  derselben  hat  der  Intellect  gar  keinen  Er- 
kenutnissinhalt,  (ist  nur  intellectus  possibilis  und,  sofern  er  sich 
als  aufnehmendes  Organ  verhält,  passivus).  Als  thätige  (int. 
agens)  wirkt  die  Vernunft  zunächst  dadurch  dass  sie  aus  den 
Bildern  der  Imagination  den  Allgemeinbegriff"  herauszieht  und 
dadurch  das  Object,  welches  bisher  ein  Sein  in  der  Sinnlich- 
keit hatte,  mit  ihrem  eigenen  Wesen  verähnlicht.  Damit  tritt 
auch  zu  dem  sinnlichen  Gedächtuiss  ein  Gedächtniss  des  Gei- 
stes in  der  Aufbewahrung  von  Begriffen.  Auch  die  Fähig- 
keit des  discursiven  Denkens  oder  der  ratiouativen  Thätigkeit 
ist  mit  der  Wirksamkeit  der  thätigen  Vernunft  gegeben,  so- 
fern diese  nicht  reine  Intuition  sondern  Verbindung  von  Be- 
griffen ist.  Und  zwar  geht  die  untere  Stufe  dieser  Thätig- 
keit (ratio  inferior)  vom  Zeitlichen  aus,  um  dessen  Begriff  im 
Gedanken  des  Ewigen  zu  ermitteln.  Dies  ist  die  Eigenheit 
des  erfahrungsmässigen  wissenschaftlichen  Verfahrens  (habitus 
scientiae) ;  die  obere  dagegen  nimmt  ihren  Ausgangspunkt  vom 
Ewigen,  um  daraus  die  wesentlichen  Bestimmungen  des  Zeit- 
lichen abzuleiten  (habitus  sapientiae).  Ausserdem  greift  hier, 
wie  zu  erwarten,  auch  der  Unterschied  der  theoretischen  (spe- 
culativen)  und  praktischen  Vernunft  durch,  die  in  ihren  Lei- 
stungen beide  von  ersten  und  unabweisbaren  Principien  aus- 
zugehen haben  *), 


1)  Werner  H,  110.  98  f.  102  f.    S.  theol.  I,  79. 84, 8.   c.  gont.  H,  67. 
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Als  Stufen  der  Abstraction,  welche  im  aufsteigenden  Pro- 
cesse  der  Erkenntniss  sich  in  Bezug  auf  sinnliche  Inhalte 
herausstellen,  unterscheidet  Thomas :  1)  die  Abstraction  von  den 
qualitativen  sinnlichen  Eigenheiten  unter  ausschliesslicher  Be- 
achtung der  specifischen  Qualität;  ihr  Kesultat  ist  die  Vor- 
stellung der  materia  sensibilis  communis;  2)  die  Abstraction 
von  aller  sensibeln  Qualität,  die  Vorstellung  der  allgemeinen 
Form  der  Materie  (mat.  intelligibilis),  die  in  sich  Unterschiede 
nur  nach  mathematischer  Bestimmtheit  hat.  Wird  auch  von 
dieser  noch  abstrahirt,  so  bleibt  3)  nur  noch  der  allgemeine 
Substanzbegriff  des  Körperlichen  (die  mat.  intellig.  communis), 
über  welche  hinaus  die  fortgesetzte  Abstraction  dann  in  das 
Gebiet  der  reinen  Gedankendinge  gelangt  ^). 

Die  Erkenntnissfähigkeit  der  Vernunft  reicht  so  weit  als 
die  Gestaltungsfähigkeit  der  sinnlichen  Wirklichkeit.  Die 
unbegrenzte  Menge  der  Formen  des  vielen  Veränderlichen  ver- 
mag sie  auf  einmal  in  unbestimmter  Allgemeinheit  sich  zu 
vergegenwärtigen,  die  Einzelheiten  dagegen  in  successiver 
Reilie,  die  freilich  in  Wirklichkeit  nicht  in's  Unendliche 
geht.  Der  Process  der  Erkenntniss  besteht  in  der  Verähn- 
lichuQg  des  Erkennenden  mit  dem  Erkannten ;  das  Erkennende 
bildet  in  die  Form  des  Erkannten  sich  hinein,  indem  es  die- 
selbe als  Bild  aus  sich  erzeugt.  Erkennend  kann  daher  nur 
ein  immaterielles  Wesen  sein,  weil  nur  ein  solches  schon 
potenziell  in  sich  haben  kann,  was  es  zu  erkennen  fähig  ist; 
nur  ein  solches  ferner  kann  das  Viele  und  Entgegengesetzte,  was 
in  der  Körperwelt  erscheint,  potenziell  in  sich  tragen,  nur  auf 
Grund  dessen  somit,  nach  Aristoteles'  Ausdruck  die  Seele 
„ gewissermaassen  alles"  sein  2).  Die  aristotelische  Lehre  von 
der  thätigen  Vernunft  reproducirt  und  ergänzt  Thomas  in  der 
Weise,  dass  er  den  Intellect  auf  Grund  der  Selbständigkeit, 
mit  welcher  derselbe  den  Begriff  des  Dinges  durch  Abstraction 
in  sich  erzeugt,  als  eine  der  menschlichen  Seele  natürliche 
Einsicht  (lumen  naturale)  auffasst,  durch  deren  Thätigkeit  der 


1)  Werner  II,  IUI'.     S.  theol.  I,  85,  1. 

2)  Ebd.  n,  93  f. 
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im  Sinnendiuge  ausgedrückte  intelligible  Charakter  in  die 
Wirklichkeit  des  geistigen  Daseins  hervorgezogen  wird.  Fin- 
den Menschen,  lehrt  er,  hat  jedoch  diese  Fähigkeit  ihre 
Schranken,  über  welche  hinaus  die  Vernunft  nur  durch  über- 
natürliche Erleuchtung  gelangen  kann  ^).  Die  Vernunft  arbeitet 
in  dreifacher  Stufenfolge:  sie  giebt  erstens  die  logische  Durch- 
dringung (ratiocinatio)  des  Erkenutnissstoffes  als  Vorbedingung 
für  seine  wissenschaftliche  Verarbeitung;  sie  vollzieht  dann 
diese  logische  -  dialektische  Verarbeitung  selbst  nach  obersten 
Gesichtspunkten  im  Verbinden  und  Trennen  der  aus  der  An- 
schauung gezogenen  Begriffe;  sie  führt  endlich  zur  tieferen 
Verinnerlichung  des  Erkannten  im  Gemüth  und  Gefühl.  In 
jenen  wissenschaftlichen  Leistungen,  wobei  die  Vernunft  weder 
als  rein  passiv  noch  als  im  eigentlichen  Sinne  active  und 
höchste  anzuerkennen  ist,  sieht  Thomas  (wohl  mit  Anlehnung 
an  den  voc<;  v.aSh  etiv  des  Alexander  von  Aphrodisias)  den 
zwischen  beiden  in  der  Mitte  stehenden  intellectus  habitualis)  -). 
Gegen  die  Lehre  des  Averroes,  derzufolge  der  materiale 
und  der  thätige  lutellect  eine  aussermenschliche  Kraft  ist, 
macht  Thomas  mit  gutem  Takte  in  der  Hauptsache  nicht 
metaphysische,  sondern  psychologische  Gründe  geltend.  Er 
weist  hin  auf  den  wesentlichen  Zusammenhang  zwischen  dem 
vernünftigen  Erkennen  und  dem  vernünftigen  Wollen,  welches 
letztere  doch  eben  erst  mit  jenem  dem  Menschen  gegeben 
sei;  mithin  mache  man  vermittelst  der  Abtrennung  des  In- 
tellects  vom  Menschen  den  letzteren  nicht  bloss  seinem  Wesen 
nach  der  Vernunft,  sondern  auch  des  Wollens  untheilhaftig. 
Auch  der  Act  des  Verstehens  sei  nicht  zu  begreifen ,  wenn 
man  im  Menschen  selbst  höchstens  eine  gesteigerte  sinnliche 
Erkenntnissfähigkeit  als  Surrogat  des  lutellects  wolle  bestehen 
lassen,  da  das  Verstehen  selbst  nur  zu  Stande  komme  durch 
eine  von  der  Mitwirkung  des  sinnlichen  Lebens  unabhängige 
Function  ^).     In   der  Richtung   dieser  Untersuchungen  kommt 


1)  S.  theol.  I,  87,  If.  109,  1. 

2)  S.  theol.  n,  2,  180,  7.     Volkmaun  H.  488. 

3)  Werner  U,  429:  s.  a.  S.  c.  gent.  11,  75, 
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aucli  der  Zusammenhang  von  Vernunft  und  Sprache  zur  Be- 
trachtung: Jeder  vollkommen  durchgeführte  Erkenntnissact 
wird  sich  selbst  gegenständlich  in  einem  bestimmten  Producte, 
womit  der  Process  dieser  Brkenntniss  abschliesst ;  dies  ist  das 
Wort,  und  zwar  dieses  zunächst  als  gedächtnissraässig  im 
leidenden  (oder  möglichen)  Intellect  aufbewahrtes  und  so  der 
Seele  gegebenes  Bild  (verbum  memoriae);  die  damit  gegebene 
Möglichkeit  seiner  Erkenntniss  geht  nun  unter  Einwirkung  des 
thätigen  Intellects  in  Wirklichkeit  über  und  wird  damit  für 
diesen  Object  und  so  zur  bewussten  Anschauung  (verbum  cor- 
dis),  welches  dann  weiter  als  gesprochenes  Wort  (v.  oris)  nach 
aussen  hervortritt  ^). 

Alle  diese  Wirkungen  des  Intellects  beziehen  sich  aber  nach 
Thomas  nur  auf  Gegenstände  natürlicher  Erkenntniss.  Die  des 
üebernatürlichen  (den  Glauben)  erlangt  man  nur  durch  Offen- 
barung auf  Grund  der  Gnade,  welche  den  Menschen  durch  innerli(;he 
Einwirkung  Gottes  zu  ihrem  Verständniss  emporhebt,  und  zwar 
zunächst  durch  Einwirkung  auf  den  Willen,  weil  der  Glaube  ohne 
den  nach  Gott  begehrenden  Willen  nicht  möglich  ist.  In  dem 
Zuge  des  menschlichen  Gemüthes  nach  Gott  und  dessen  Willen 
besitzt  der  Mensch  eine  natürliche  Empfänglichkeit  für  den 
Glauben,  wie  denn  auch  der  Inhalt  des  letzteren,  die  ofi'en- 
barte  Wahrheit,  die  natürlich-menschliche  Fassungskraft  nicht 
schlechthin  übersteigt,  wenn  er  auch  zu  wirklichem  vernunft- 
mässigen  Verständniss  erst  nach  der  Trennung  der  Seele  vom 
Leibe  gelangt.  In  jedem  Falle  aber  wird  die  Art,  wie  der 
Mensch  das  üebernatürliche  erfasst,  eine  seinem  Gattungs- 
wesen eigenthüraliche  sein,  denn  alles  Erkannte  existirt  im 
Erkennenden  nach  Art  des  Letzteren  ^). 

Vielleicht  die  selbständigste  Leistung  der  thomistischen 
Erkenutnisstheorie  sind  die  Ansichten  über  das  Wesen  des 
Selbstbewusstseins.  Thomas  bestimmt  dasselbe  aus  der 
Analyse  des  Erkenntnissactes  im  Vergleiche  mit  dem  sinnlichen 

1)  Werner  IT,  104. 

2)  „Per  modum  siiac  substiintiao.  Sic  eniui  iütcUigitur  aliqiiid  se- 
cuikUiiu  qiiod  est  in  into!]i<,'cnte."  S.  theol.  I,  89,  2.  Zu  dem  Vorigen: 
ebd.  111,  1.     Werner  11,  ll-S  f. 
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Wahrnehmen  und  dem  Verhalten  der  nicht  empfindenden 
Naturdinge.  Die  Potenzen  der  letzteren  sind  ein  blosses  Aus- 
sichherausgehen,  welches  in  keiner  Weise  „zu  ihnen  selbst 
zurückkehrt".  Empfindung  aber  und  Erkenntniss  werden  be- 
wusst,  weil  das,  was  sie  bewirkt,  kein  Materielles  ist;  viel- 
mehr erzeugt  das  Erkennende  die  Formen,  in  welchen  es  er- 
kennt, in  seinem  eigenen  Wesen,  so  dass  seine  Thätigkeit 
dabei  sich  in  ihm  selbst  abschliesst.  Insbesondere  besitzen 
die  wahrnehmenden  Wesen  den  Vorzug,  im  Erkennen  eines 
von  ihnen  verschiedenen  Objects  nicht  bloss  aus  sich  heraus- 
zugehen, sondern  diesen  Act  selbst  zu  erkennen  und  damit 
also  zu  sich  selbst  zurückzukehren  ^).  Zu  diesen  beiden  Seiten, 
welche  schon  in  der  sinnlichen  Erkenntniss  sich  finden,  kommt 
für  den  Act  der  Veruunfterkenntniss  noch  als  drittes ,  dass  das 
erkennende  Subject  mit  jeuer  Rückkehr  zu  sich  selbst  zugleich 
sein  eigenes  Wesen  erfasst.  Auf  Grund  dieses  das  Selbst- 
bewusstsein  erzeugenden  Processes  bestreitet  nun  Thomas  das 
unvermittelte  Gegebensein  des  Selbstbewusstseins  und  der 
inneren  Wahrnehmung,  da  beide  eine  Thätigkeit  der  Reflexion, 
nämlich  auf  die  dem  Objecte  zugekehrte  Thätigkeit  des  Sub- 
jectes,  zur  Voraussetzung  haben.  Es  giebt  kein  Selbstbewusst- 
sein  vor  der  intellectuellen  Erkenntniss  äusserer  Objecte;  der 
Intellect  erfasst  zuerst  (nicht  sich,  sondern)  seine  Thätigkeit, 
wie  er  ja  auch  von  allem  was  potenziell  und  habituell  in 
ihm  ist,  nur  Kenntniss  bekommt,  sofern  es  durch  diese  in 
Wirksamkeit  tritt.  Erst  auf  Grund  seiner  Thätigkeit  wird  er 
dann  seines  eigenen  Wesens  iune,  dessen  eigeuthümliche  Be- 
stimmtheit er  überhaupt  nicht  durch  Selbstbeobachtung,  son- 
dern nur  durch  Beziehung  auf  den  letzten  Realgrund  alles 
Seins  ermitteln  kann  ^). 

Ein  Fortschritt  über  Aristoteles  hinaus   ist  aber  bei  Tho- 
mas  namentlich   in   den  Bestimmungen  über  das  Wesen  der 


1)  Eine  Vorausnähme  desjenigen  Gegensatzes,  wolclien  spater  nament- 
lich Schelling  im.  Acte  der  intellectuelleu  Anscliauung  autzeigte.  Vgl. 
auch  die  unmittelbar  folgende  Bestimmung. 

2)  S.  theol.  I,  87,  lt.     Werner  TL,  115 f.    Volkmann  II,  209. 
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Gefühle  und  Affecte  zu  erkennen,  ein  Gebiet,  welches  dem 
christlichen  Priester  und  Denker  naturgemäss  interessanter  und 
näherliegend  war,  als  dem  antiken  Philosophen,  dem  das  Leben 
nur  um  der  theoretischen  Speculatiou  willen  werthvoll  schien. 
Die  thom istische  Lehre  von  den  Gefühlen  besteht  zwar  in- 
haltlich zum  Theil  aus  Bestimmungen  der  aristotelischen  Ethik 
und  Rhetorik,  zum  anderen  Theile  aber  aus  eigenen  Reflexio- 
nen. Bei  letzteren  muss  freilich  oft  genug  die  scholastische 
Begriffsdistinction,  die  das  Wesen  der  Sache  nicht  trifft,  zur 
Bestimmung  von  Unterschieden  aushelfen,  doch  kommen  auch 
einige  Resultate  selbständiger  Beobachtung  zur  Geltung.  Frei- 
lich fehlt  es  auch  hier,  (was  in  diesem  Theile  der  Psycho- 
logie allerdings  noch  bis  heute  der  Fall  ist),  an  einer  be- 
stimmten Methode  der  psychologischen  Analyse,  obwohl  mit  Be- 
wusstsein  wenigstens  ein  durchgreifendes  Eintheilungsprincip 
gesucht  wird.  In  dem  Allgemeinbegriffe  der  Passio  {n-dd^og) 
oder  des  Leidens,  (im  Sinne  des  organischen  Ergriffenseins  und 
im  Unterschiede  vom  Leiden  als  dem  Correlate  des  Wirkens 
ttbeihaupt),  fallen  hier  noch  die  Begriffe  der  Lust  und  Unlust, 
des  Gefühles,  Aftectes  und  der  Leidenschaft  im  engeren  Sinne 
zusammen.  Hierbei  wird  die  antike  (stoische)  Auffassung  von 
dem  Affecte  als  dem  innormalen  und  widervernünftigen  Ver- 
halten auf  die  ganze  Klasse  der  bezeichneten  Vorgänge  aus- 
gedehnt'), daher  z.  B.  diejenigen  Affecte,  welche  eine  Ver- 
änderung der  Seele  zum  Schlechteren  darstellen,  (was  u.  a.  bei 
der  Traurigkeit  der  Fall  sein  soll),  im  eigentlicheren  Sinne 
für  Passionen  gehalten  werden  als  die  entgegengesetzten  wie 
Freude  u.  dgl.  (S.  theol.  II,  1,  22,  1).  Ausser  dem  AUge- 
meiubegriffe  zieht  Thomas  aber  auch  die  organische  Grund- 
lage der  Leidenschaften,  nämlich  den  Zusammenhang  der  Seele 
mit  dem  Leibe  als  wesentlich  in  Betracht,  wobei  allerdings 
diese  beiden  Bestimmungsgründe,  der  scholastisch-dialektische 
auf  der  einen  und  der  sachlich-psychologische  auf  der  anderen 
Seite  miteinander  nur  dadurch  sich  verbinden  müssen,  dass  der 

i)  Belehre   bei  Morgott,    die  Theorie   der  Gefiilüe  im  Systeme  des 
lieil.  Thumas,  S.  6  1'. 
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Seele  das  Leideukönnen  zwar  ausdrücklich  zugeschrieben,  aber 
ihr  als  uiikörperlicher  Substanz  doch  nur  im  uneigentlichen  Sinne 
beigelegt  und  ihre  Erleiduugen  auf  Rechnung  ihrer  Gebunden- 
heit an  den  Leib  gesetzt  werden  ^).  Daher  auch  die  nicht 
zutreffende  mehr  mönchische  als  philosophische  Bestimmung, 
die  Gemüthswelt  als  solche  habe  ihren  Grund  wesentlich  in 
dem  sinnlich  begehrenden  Theile  des  Menschen.  Die  leibliche 
Veränderung  beim  Affecte  soll  daher  der  Bewegung  dieses 
Begehrens  entsprechend  sein,  und  Tliomas  macht  gelegentlich 
Versuche,  den  psychischen  und  den  physiologischen  Process  im 
Sinne  dieser  Correlation  bestimmter  zu  zeichnen  ^).  Der  Aus- 
gangspunkt des  Affectes  kann  nach  seiner  Meinung  sowohl  im 
Körper  (passio  corporalis)  wie  auch  in  der  Seele  (passio  ani- 
malis)  liegen.  Die  Einwirkung  des  Leibes  bringt  sich  dabei 
namentlich  in  der  Behinderung  derjenigen  seelischen  Kraft 
zur  Geltung,  deren  Functionen  an  die  Mitwirkung  körperlicher 
Organe  gebunden  sind  und  dadurch  mittelbar  auch  für  die 
höheren  Fähigkeiten  des  Erkennens  und  Wollens  ^). 

Die  obersten  Gesichtspunkte  für  die  Begriffsbestimmung 
und  Eintheilung  der  leidentlichen  Zustände  der  Seele  gewinnt 
Thomas  durch  die  Unterscheidung  der  von  aussen  nach  innen 
und  der  in  umgekehrter  Richtung  gehenden  seelischen  Func- 
tionen, d.  h.  des  Erkennens  und  des  Begehrens  (S.  theol.  I, 
61,  1),  eine  Eintheilung,  bei  welcher  für  die  Region  der  Ge- 
fühle kein  Platz  und  somit  nur  die  Frage  übrig  bleibt,  zu 
welchen  von  diesen  beiden  Klassen  letztere  gerechnet  werden 
müssen.  Der  Umstand,  dass  alle  Seelenthätigkeiten ,  die  des 
Erkennens  so  gut  wie  die  Willensacte,  von  Gefühlen  begleitet 
sind,  kam  eben  nur  unvollkommen  zur  Einsicht;  dieThat- 
sache  hingegen,  dass  das  Gefühl  im  reinen  Erkennnen  au  or- 
ganischer Heftigkeit  abnimmt,  schien  es  von  der  Sphäre  des 
Theoretischen  überhanpt  auszuschliesseu ;    daher  gab  derjenige 


1)  s.  ebd.  9. 

2)  S.  theol.  11,48,2  (Zorn);  ebenso  die  Furcht;  s.  Werner  11,497  1'. 
Zu  dem  Vorigen:  ö.  theol.  11,  41.  44,  1. 

3)  S.  theol.  III,  15,  4;  46,  71'.     Morgott  10. 


462 

Zusammenhang,  der  in  der  inneren  Erfahrung  am  stärksten 
hervortritt,  den  Ausschlag,  und  so  erschien  das  Gefühl  als  eine 
ausschliessliche  Eigenschaft  des  Begehrens,  und  zwar  der  nie- 
deren Art  desselben.  Als  psychologischer  Grund  dafür  wird 
augeführt,  das  Begehren  (appetitus)  sei  allein  das  unmittelbar 
motorische  Princip  für  das  Leibliche,  während  alle  andern 
Seelenkräfte  erst  durch  seine  Vermittelung  den  Leib  zu  be- 
einflusseu  im  Stande  seien.  Als  das  organische  Ceutrum  für 
die  Thätigkeit  des  Begehrens  und  damit  zugleich  als  Aus- 
gangspunkt für  die  leibliche  Seite  der  Affecte  gilt  das  Herz, 
dessen  verschiedene  Dispositionen  nur  die  leibliche  Abspiegelung 
der  verschiedenen  seelischen  Zustände  sein  sollen  *). 

Bei  dieser  Ansicht  der  Sache  kommt  Thomas  begreiflicher 
Weise  in  Verlegenheit,  sobald  er  einmal  auf  das  Bestehen 
seelischer  Gefühle  aufmerksam  wird ,  die  sich  durch  die  Ab- 
wesenheit besonderer  körperlicher  Begleiterscheinungen  deut- 
lich sowohl  von^  den  Affecten ,  wie  auch  andrerseits  von  dem 
rein  theoretischen  Verhalten  unterscheiden.  Er  erkennt  an, 
dass  man  von  Liebe,  Begehren  u.  dgl.  auch  in  einem  Sinne 
spricht,  der  den  affectiven  Charakter  ausschliesst.  Solche  Ge- 
fühle möchte  er  desshalb  nicht  als  Passionen  sondern  lieber 
als  Willensacte  betrachten  und  als  uneigentlich  so  genannte 
Affecte,  kann  sich  aber  doch  uiclit  verhehlen,  dass  ihre  Wir- 
kungen unter  Vermittelung  der  Phantasiethätigkeit  doch  auch 
in  das  unverkennbare  Affectleben  hineinreichen  ^). 

Zur  Eintheilung  der  Aflecte  dient  hiernach  die  Eintheilung 
des  appetitiven  Vermögens,  welclies  sich  entweder  als  specifisch 
begehrende  (concupiscible)  oder  als  eifernde  (irascible) 
Kraft  bethätigen  soll,  je  nachdem  nämlich  das  sinnliche  Ob- 
ject  sich  dem  appetitiven  Verhalten  als  Gegenstand  einfach  von 
Lust  und  Unlust  oder  von  Anstrengung  (arduum)  gegenüber- 
stellt (S.  theol.  I,  81,  2).  Auf  das  Gute  (oder  was  man 
dafür  hält)  bezieht  sich  das  begehrende,  auf  die  Hindernisse, 
welche  der   Erreichung  desselben,    bzw.   der   Beseitigung   des 


1)  S.  theol.  I,  22,  2:  37,  4. 

2)  Vgl  Murgütt  11). 
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Unerwünschten  entgegenstehen ,  das  eifernde  Vermögen.  Mit 
dieser  Eintheiluug  kreuzt  sich  eine  Dreitheilung,  insofern 
innerhalb  der  coucupiscibeln  Affecte  das  Object  entweder  ver- 
möge seiner  „Connaturalität"  zu  uns  Liebe,  oder,  im  ent- 
gegengesetzten Falle,  Abneigung  erweckt,  ausserdem  aber  der 
appetitive  Charakter  eines  jeden  Affectes  im  ersteren  Falle  als 
Verlangen,  im  letzteren  als  Abwenden  von  dem  Gegen- 
stande hervortritt,  und  endlich,  je  nachdem  dieses  Streben 
gelingt  oder  misslingt,  entweder  Freude  oder  Trauer 
sich  einstellt.  Bei  einem  Gute  ferner,  vor  welchem  Hinder- 
nisse liegen,  entsteht  der  begehrenden  Seele,  sofern  es  trotz 
derselben  erreichbar  scheint,  Hoffnung,  sofern  das  Gegen- 
theil  der  Fall  ist,  Verzagung;  dem  analog  entsteht  vordem 
drohenden  Uebel,  welches  überwindbar  erscheint,  Zuversicht 
(Muth),  vor  dem  unausweichlichen  Furcht.  Ein  bereits  ein- 
getretenes Schlimmes  ferner  kann,  wenn  noch  Kampf  oder 
ßache  möglich  scheint,  die  Leidenschaft  des  Zornes  er- 
wecken, während  ein  erreichtes  Gut  keinen  gerade  diesem 
entgegengesetzten  Gemüthszustand  hervorruft  ^). 

Concupiscible  Irascible 


Affecte 
Liebe  -  Hass  Hoffnung  -Verzagung 

Verlangen  -  Abscheu  Muth  -  Furcht 

Freude  -  Trauer  Zorn. 

Die  Anwendung  überlieferter  logischer  Schemata  auf  diese  Glie- 
derung bringt  weiter  eine  Anzahl  von  Bestimmungen  zu  Wege, 
die  mitunter  den  Anschein  wirklicher  psychologischer  Zu- 
sammenhänge gewinnen,  obwohl  die  eigentliche  Erfahrung  und 
Beobachtung  sie  nicht  erzeugt  hat.  So,  wenn  es  heisst,  die 
Liebe  sei  die  Wurzel  aller  coucupiscibeln  und  von  da  aus 
auch  der  irascibeln  Affecte,  da  naturgemäss  die  Fassionen, 
welclie   auf   das   Gute    gehen,    früher    seien   als   die  auf  das 


1)  S.  theol.  I,  78—8!);  11,  6—28.  84.     d.  vor.  .|ii.  2G,  4. 
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Schlechte  sich  beziehenden  (S.  theol.  II,  25,  2),  was  ein  Nach- 
klang aus  der  aristotelischen  Dialektik  ist  ^).     Aus  demselben 
Grunde  soll  unter  den  irascibeln  die  Hoffnung  die  oberste  Stelle 
einnehmen,   wie   denn  Thomas  überhaupt  sämmtliche  Affecte 
beider   Klassen   in   eine   Reihe    uud   Rangordnung  zu  stellen 
versucht,    die    keinen    psychologischen  Werth   hat.     Letzteres 
gilt  auch   von  Bemerkungen   wie   die,    dass  der  einwirkende 
Gegenstand  die  m  a  t  e  r  i  a  1  e  Verscliiedenheit  der  Aftecte ,   die 
Beschaffenheit  der  in  Anspruch  genommenen  Kraft  dagegen  die 
formale  bedinge  (S.  th.  II,  30,  2)  oder,  dass  die  Liebe  sich 
auf  dasjenige  beziehe,  was  dem  liebenden  eine  Gleichartigkeit 
der  Natur  entgegenbringt  (ebd.  27,  1),  oder,  dass  die  Liebe  die 
Ursache  des  Hasses  sei,   sofern  man  nur  das  hasse,  was  dem 
uns  zusagenden  Gute   entgegenstehe    (29,  2).     Sachlicher   ist 
die  Beobachtung,    dass  die  „irascibeln"  Affecte  im  Einzelnen 
eine  Ergänzung    der    einzelnen    „  concupiscibeln "    ausmachen, 
wie  z.  B.  die  Soffnung  zum  Verlangen  ein  Streben  und  eine 
Erholung  der  Seele  hinzubringe,  und  die  Furcht  zum  Abscheu 
eine  Depression  (25, 1).   Treffend  ferner  ist  die  Wahrnehmung, 
dass  die  Scheu  vor  Traurigkeit  grösser  ist,   als  das  Verlangen 
nach  Freude,  sofern  der  Mangel  des  entbehrten  Gutes  in  Bezug 
auf  Bitterkeit  heftiger  empfunden  wird,  als  die  Lust  am  Be- 
sitze des  Gewünschten;   ferner   was   über  das  Verhältniss  der 
Affecte  zur  körperlichen  Disposition  ausgeführt  wird :  diejenigen 
welche  ein   positives  Begehren   von   etwas  ausmachen,  wider- 
streben der  organischen  Bewegung   (vitalis   motio),    die   vom 
Herzen    ausgeht,    höchstens    dann,    wenn   sie  im  Uebermaass 
auftreten;  diejenigen  hingegen,   welche  eine  Abwehr  des  Un- 
erwünschten enthalten,  widerstreben  derselben  überhaupt,  daher 
Affecte   der  Traurigkeit  auch   dem  Körper   schaden   (S.  theol. 
II,  37,  4).     Die  leiblichen  Begleiterscheinungen  der  letzteren 
sind  Milderungen  derselben,  weil  sie  naturgemässe  Reactionen 
gegen   die   organische  Hemmung  ausmachen   und  desshalb   in 
die  Unlust  ein  Lustgefühl  hineinbringen,  wie  denn  überhaupt 
alles,  was  die  normale  körperliche  Disposition  wiederherstellen 


1)  s.  Bonitz  zu  Ar.  iiict,  1072  a  31. 
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hilft  (z.  B.  Schlaf  und  Bäder),   damit  auch  das  Unlustgefühl, 
vermindert  (ebd.  38,  2.  5). 

An  der  Liebe  unterscheidet  Thomas  die  Affection  des  sinn- 
lichen Begehrens  (amor)  von  der  Liebe  aus  Vorbedacht,  die  durch 
Vernunft  und  Willen  bedingt  ist  (dilectio),  und  von  dieser  wieder 
die  Liebe  im  höchsten  (christlichen)  Sinne  (caritas).  Die  Stufen 
der  Liebe  sind  abhängig  von  der  Stufe  des  Objectes  und  von 
der  Art,  wie  es  erkannt  wird,  weil  es  ohne  Erkenntniss  keine 
Liebe  giebt;  freilich  braucht  deshalb  nicht  die  Grösse  der  Liebe 
der  der  Erkenntniss  proportional  zu  sein.  Unter  den  Wirkungen 
und  Abarten  der  Liebe  beschreibt  Thomas  namentlich  auch  das 
mystische  Liebesleben  des  nach  Vereinigung  mit  Gott  dürstenden 
Asketen,  das  Hinschmelzen  der  Seele,  die  „Verwundung"  des 
Herzens,  deren  Ziel  der  Genuss  seliger  Intuition  ist  und  deren 
Zustand  auch  in  dem  leiblichen  Organismus  seine  Resonanz 
findet  *).  —  Von  dem  Hass  als  dem  Gegensatze  der  Liebe  wird 
nach  aristotelischer  Anschauung  gelehrt,  dass  er  sein  positives 
Gegenstück,  die  Liebe,  voraussetze;  denn  gehasst  werde  nur 
das  was  in  Gegensatz  tritt  zu  dem  Gegenstande  der  Liebe. 
Darum  sei  der  Hass  auch  nur  scheinbar  stärker  als  jene;  nur 
trete  seine  Empfindung  u.  U.  stärker  hervor.  —  Bei  der 
Freude  will  Thomas  ebenfalls  die  sinnliche  Art  von  der 
geistigen  unterschieden  und  eine  leibliche  Resonanz  nur  der 
ersteren  beigelegt  wissen,  obgleich  er  den  sprachlichen  Aus- 
druck für  Freude  (laetitia)  etymologisch  von  der  Erweiterung 
(latitia)  des  Herzens,  die  dabei  stattfinde,  herleitet  und  zum 
Zustandekommen  der  Freude  ein  günstiges  Temperament  als 
noth wendig  erkennt.  Die  höhere  (regelmässige)  Freude  im 
Unterschiede  von  derjenigen,  welche  der  Mensch  mit  dem 
Thiere  gemein  hat,  sei  aber  lediglich  eine  Affection  des  ver- 
nünftigen Willens.  Die  vorzüglichste  Quelle  der  Freude  ist 
ilim  wie  dem  Aristoteles  die  Thätigkeit;  gefördert  wird  sie 
durch  Abwechselung,  die  auf  Bewegung  beruht  und  die  Ge- 
nussfähigkeit nicht  durch  übermässige  Dauer  abstumpft,  ferner 


1)  S.  thcol.  I,  26,  3.     Morgott  4G.  51  f. 

SiebftcV,  Gesell,  der  Psychol.    I,  2.  30 
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durch  Hoffnung  und  Erinnerung  u.  dgl.  ^).  —  Dio  Trauer 
unterscheidet  sich  von  dem  eigentlichen  Schmerze  so  wie  die 
geistige  Freude  von  der  sinnlichen.  Der  Schmerz  ist  zunächst 
leibliche  Affection  und  erst  in  zweiter  Linie  physisch;  in  der 
Trauer  aber  wirkt  der  uns  widerstrebende  Gegenstand  durch 
die  Vorstellung  direct  auf  die  Seele  und  erst  von  hier  aus  in 
den  Organismus  hinein.  Ganz  scholastisch  sind  die  Gründe, 
wodurch  die  grössere  Intensität  des  geistigen  Schmerzes  vor  der 
des  physischen  erhärtet  werden  soll:  der  seelische  afficire  das 
Begehren  unmittelbar,  mithin  leide  bei  ihm  ein  viel  höheres 
Organ  als  bei  dem  leiblichen,  und  ersteres  vermöge  somit  die 
Grösse  des  Schmerzes  viel  vollkommener  zu  fassen  u.  dgl. 
Von  ähnlicher  Beschaffenheit  ist  das  Verfahren,  mittels  dessen 
die  Arten  der  Trauer:  Mitleid,  Neid,  Eifersucht,  Entrüstung, 
Angst,  Stumpfheit  (acedia)  aus  derselben  abgeleitet  werden. 
Doch  werden  auch  hier  gelegentliche  Erfahrungsbeweise  heran- 
gezogen, so  die  Thatsache,  dass  man  oft  freiwillig  körper- 
liche Qual  auf  sich  nimmt,  um  die  Leiden  der  Seele  los  zu 
werden;  bemerkt  wird  auch,  dass  die  Grösse  des  seelischen 
Schmerzes  nicht  nach  der  Stärke  der  körperlichen  Erregung 
zu  bemessen  sei.  Als  allgemeinste  Ursache  der  Trauer  oder 
Unlust  endlich  bezeichnet  Thomas  das  dem  organischen  Wesen 
zugehörige  Verlangen  nah  Einheit  (appetitus  unitatis);  jede 
Störung  der  organischen  Einheit  und  Harmonie  wird  als  Un- 
lust empfunden  ^). 

Die  Hoffnung  stützt  sich,  wie  Thomas  ausführt,  auf  ein 
erprobtes  Machtgeffihl  oder  auf  die  Meinung  von  der  Erreich- 
barkeit des  Gegenstandes.  Die  Bestimmung  der  Furcht 
macht  Schwierigkeit:  da  unleugbar  der  Selbsterhaltungstrieb 
ihre  Ursache  ist,  so  muss  man  sie  zu  den  natürlichen  Affecten 
rechnen;    dorn   widerspricht  aber  der  Umstand,    dass  sie   ein 


i 


1)  S.  tho(,l.  I.  21>,  2  f.:  28.  (J;  32.  1.     ct.  geut.  TV.  19.     Morgott 
54  f.  (JOf.  6.Ö. 

2)  S.  tlieol.  I,  3G,  3.     Die   Belegstellen   zu  dem  Vorigen   bei   Mor- 
gott G7f. 
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dein  natürlichen  Begehren  widerstreitender  Zustand  ist  ^). 
Ihre  Eintheilung  bestimmt  sich  danach,  ob  sie  durch  das 
Gefühl  der  eigenen  Schwäche  oder  durch  die  Vorstellung  der 
unüberwindlichen  Macht  des  Objectes  bedingt  ist.  Jenes  er- 
giebt  die  speciellereu  Affecte  der  Arbeitscheu  (segnities),  der 
Furcht  vor  Unschicklichkeit  (erubescentia)  und  der  Furcht  vor 
berechtigtem  Tadel  (verecundia),  dieses  wird,  je  nachdem  das 
Ding  durch  Grösse  oder  durch  üngewöhulichkeit  oder  durch 
unerwartetes  Herantreten  imponirt,  die  Zustände  der  Bewunde- 
rung (admiratio),  des  Staunens  (stupor)  oder  des  Entsetzens 
(agonia)  ergeben.  Verabscheuung  ohne  die  Kraft  zu  fliehen, 
bewirkt  Angst  ^). 

In  der  Beschreibung  des  Zornes  versucht  Thomas  auf 
Grund  der  Ansicht,  dass  die  leibliche  Veränderung  beim  Affecte 
der  seelischen  Bewegung  des  Begehrens  entspricht  (S.  theol, 
II,  44,  1),  das  Verhältuiss  beider  Seiten  genauer  aufzufassen. 
Im  Zorne  sucht  die  begehrende  Bewegung  ein  ihr  Entgegen- 
gesetztes, nämlich  den  Eindruck  der  zugefügten  Beleidigung, 
zurückzutreiben  und  wird  durch  diesen  Gegensatz  besonders 
heftig.  Weil  nun  die  Bewegung  hierbei  keine  zurücklaufende 
(retractio)  ist,  wie  bei  der  Furcht,  welcher  Kälte  entspricht, 
sondern  wie  die  Wärme  nach  aussen  vordringt  (per  modum 
insecutionis) ,  so  ergiebt  sich  eine  besonders  starke  Bewegung 
des  warmen  (Gallen-)  Blutes  und  der  Lebensgeister  (d.  h.  des 
Pneuma)  um  das  Herz  herum  (S.  theol.  II,  48,  2).  Dazu  soll 
auch  der  Umstand  mitwirken,  dass  der  Zorn  durch  Bedrohung 
eines  Gutes  (sodass  die  Liebe  in's  Spiel  kommt),  wachgerufen 
und  so  das  Begehreu  heftiger  erregt  wird;  wie  er  denn  über- 
haupt im  Grunde  eine  Vereinigung  mehrerer  Affecte  (Trauer, 
Begehren,  Hoffnung  auf  Rache)  in  sich  schliesst.  Die  dabei 
stattfindende  Verwirrung  des  sinnlichen  Vermögens  bedingt 
weiter,  dass  die  Vernunft,  obgleich  sie  bei  dem  Entstehen  des 
Zornes  (iu  dem  Verlangen  nach  Rache  u.  dgl.)  betheiligt  ist, 
ihn  doch  nicht  beherrschen  kann ;    denn  ihre  Kraft  wird  un- 


1)  Werner  ü,  495  f. 

2)  Ebd.  493.     S.  theol.  II,  41,  4. 
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wirlvsam  ohne  die  Unterstützung  von  Seiten  der  Sinnlichkeit. 
Deshalb  ist  auch  die  Höhe  des  Zornes  wortlos.  Seine  Ent- 
stehung beruht  übrigens  auch  mit  auf  einem  Gefühle  der 
Ueberlegenheit  Ober  den  Angreifer;  wo  dieses  fehlt,  tritt  für 
ihn  einfach  „Traurigkeit"  ein.  Die  x^rten  des  Zornes  (fei, 
mania,  furor)  sind  Unterschiede  seiner  Grösse  oder.  Bitterkeit  ^). 

Zu  bemerken  sind  ferner  die  Bestimmungen  des  Unter- 
schiedes zwischen  sinnlichen  und  geistigen  Lustgefühlen:  die 
letzteren  sind  im  Vergleiche  mit  jenen  um  so  viel  nachhaltiger 
als  das  geistige  Erkennen  das  sinnliche  an  Klarheit  übertrifft. 
Der  geistige  Genuss  fasst  die  ganze  Sache  auf  einmal  und  ist 
dauernd,  während  die  sinnliche  Annehmlichkeit  ihr  Object 
nur  nach  und  nach,  theilweise,  geniessen  kann  und  immer 
bald  an's  Ende -gelangt ;  dagegen  afficiren  die  sinnlichen  den 
Menschen  heftiger,  weil  ihre  Objecto  der  unmittelbaren  Er- 
kenntniss  näher  liegen  und  ihr  Zustand  mit  unmittelbarem 
Aftecte  des  Leibes  verbunden  ist,  auch  als  Gegenmittel  gegen 
die  körperlichen  Leiden  und  Gemütlistimmungen  einen  sinulich- 
wohlthuenden  Einfluss  ausübt.  Dieses  Verhältniss  der  sinn- 
lichen zu  den  geistigen  Ergötzungen  hat  innerhalb  der  sinn- 
lichen Sphäre  selbst  wieder  seine  Analogie  in  dem  des  Tast- 
sinnes zum  Gesichtsinne.  In  ihm  liegt  es  auch  begründet, 
dass  der  geistige  Genuss  an  der  Contemplation  keinen  Umschlag 
in  einen  entgegengesetzten  Unlustaflfect  erleidet  ^). 

Auch  die  praktische  Seite  des  Seelenlebens  hat  unter 
dem  Einflüsse  der  christlichen  Bedürfnisse  bei  Thomas  eine 
systematischere  Analyse  gefunden  als  bei  Aristoteles.  Indessen 
kommt  er  hier  nicht  weit  über  die  an  der  Oberfläche  liegen- 
den Thatsachen  und  Beobachtungen  hinaus  und  giebt  daher, 
namentlich  wenn  man  die  Betrachtung  des  Gemüthslebens 
als  einer  Sache  für  sich  von  diesem  Gebiete  absondert,  im 
Kesultate  mehr  Classificationen  als  sachliche  Beziehungen. 
Im  metaphysischen  Zusanmienhange  begreift  Thomas  den 
Willen  als  die   höchste  Stufe  des  Triebes,   (der   allen  Dingen 


1)  Werner  H,  5UÜ  f.     S.  ÜmA.  II,  4G,  1;  48,  2.  4. 

2)  Werner  n,  4b9  f.     S.  theol.  H,  31,  5;  vgl.  ebd.  3. 
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inuewohue),  ihr  eigenes  Wesen  zu  }3etliätigen,  wie  das  Feuer 
von  Natur  danach  strebt,  in  die  Höhe  zu  steigen.  Bei  den- 
jenigen Wesen,  welche  das  Vermögen  der  Wahrnehmung 
haben,  äussert  sich  dieses  als  sinnliche  oder  geistige  Neigung  zu 
den  wahrgenommenen  und  erkannten  Dingen.  Im  Erkennen 
ist  das  Object  als  seelisches  Gebilde  (per  raodum  animae  et 
non  per  modum  sui)  im  Subjecte;  im  Wollen  richtet  das 
Subject  sich  auf  das  Object,  wie  dasselbe  in  seiner  Realität 
(in  suo  esse)  da  ist  (d.  verit.  22,  10).  Das  letztere  zerfällt 
in  eine  sinnliche  und  eine  intellectuelle  Kraft  des  Begehrens; 
die  erstere  von  diesen  weiter  (s.  o.  S.  462  f.)  in  die  vis  con- 
cupiscibilis  und  die  vis  irascibilis ;  die  andere  aber  ist  der 
Wille,  der  ausführt,  was  die  Sinnlichkeit  anregt  uod  die  nie- 
deren begehrenden  Kräfte  beherrscht,  ohne  seinerseits  von 
ihnen  unbedingt  gezwungen  zu  werden.  Sein  natürliches  Ob- 
ject ist  nämlich  an  sich  nicht  das  einzelne  sondern  das  all- 
gemeine Gut  oder  Glück,  (im  tiefsten  Grunde  die  Seligkeit). 
Von  der  Richtung  auf  dieses  Ziel  kann  er  sich  niemals  ent- 
fernen, wenn  er  auch  im  Einzelnen  hinsichtlich  seiner  Rich- 
tung nicht  bloss  von  der  Vernunft  sondern  namentlich  auch 
von  der  sinnlichen  Regung  abhängig  ist,  und  sonach  oft  auch 
das  scheinbar  Gute  für  das  wirkliche  Gut  zu  halten  veranlasst 
wird  ^). 

Von  jenem  seinem  universellen  Objecto  wird  der  Wille 
immer  und  nothwendig  bewegt;  von  den  particularen  da- 
gegen nicht,  denn  in  Bezug  auf  diese  kann  er  das  Einzelne 
wollen  oder  nicht  wollen  (S.  theol.  II,  10,  1).  Die  unwill- 
kürlichen Begehrungen  sind  die  Affecte;  die  willkürlichen 
stehen  unter  dem  Einflüsse  der  Vernunft.  Vernunft  und  Wille 
stehen  in  Wechselwirkung:  die  erstere  bewegt  den  Willen 
durch  Hinweisung  auf  das  Ziel:  der  Wille  bewegt  die  Ver- 
nunft, indem  er  sie  veranlasst,  die  entsprechenden  Seelenkräfte 
anzuregen.  Das  Zusammenwirken  von  Wille  und  Vernunft 
bedingt  den  Act  der  Wahl  (electio),   der  in   der  Mitte   steht 


1)  Werner  ü,  451  f.;  vgl.  Dante,  Purgat.  16,  89  f.  n.  d.  Comuieutar 
von  Pliilaletlies  (Leipzig  1865)  11,  165.  173. 
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zwischen  der  Absicht  (intentio)  und  dem  Genüsse  (fniitio)  des 
Gewollten.  Denigemäss  verläuft  das  Wollen  in  den  drei 
Stadien  der  Ueberlegiing  (consilium) ,  des  Entschlusses  (con- 
sensus)  und  der  Ausführung  (usus).  Bei  den  Thieren,  die 
nur  das  sinnliche  Begehren  kennen,  giebt  es  keinen  Entschluss 
im  eigentlichen  Sinne  ^). 

Die  Frage,  welches  der  beiden  Vermögen,  Vernunft  oder 
Wille,  das  ursprünglich  Bewegende  ist,  beantwortet  Thomas 
lediglich  durch  eine  Untersclieidung  in  Worten.  Die  Ver- 
nunft ist  das  Erste  hinsichtlich  der  Erkenntniss  des  Guten 
als  des  Zweckes  (per  modum  finis);  der  Wille  ist  es  dagegen 
hinsichtlich  des  Impulses  für  die  Ausübung  der  entsprechen- 
den Tliätigkeit  (per  modura  agentis).  Einen  schärferen  Blick 
hat  er  für  die  concreten  Zusammenhänge  in  der  Bestim- 
mung der  Freiheit.  Den  Begriff  derselben  nimmt  er  für 
den  Willen  als  in  dessen  Wesen  selbst  liegend  in  Anspruch: 
Wille  und  Freiheit  sind  nicht  zwei  Vermögen,  sondern  eins 
(S.  tlieol.  I,  83.  d.  ver.  24,  6),  doch  so,  dass  für  den  Men- 
schen als  solchen  das  Vermögen  der  Willkür  nur  hinsicht- 
lich derjenigen  Objecto  wirklich  besteht,  die  mit  dem  höchsten 
Gute  au  sich  in  keinem  nothwendigen  Zusammenhange  stehen 
und  somit  kein  Gegenstand  eines  von  Natur  aus  nothwendigen 
Begelirens  sind.  Hierbei  soll  sich  weiter  das  blosse  Wollen 
(velle)  zum  freien  Wollen  (eligere)  verhalten,  wie  der  Intellect 
zur  (discursiven)  Vernunft  (ratio).  Wie  nämlich  jener  die 
Dinge  unmittelbar,  diese  dagegen  durch  Schlüsse  erkennt,  so 
eilt  der  eigentliche  Wille  unmittelbar  an  das  Ziel,  die  Wahl- 
freiheit aber  entscheidet  über  die  zu  ergreifenden  Mittel,  da- 
her die  Ausübung  der  Freiheit  bei  der  Wahl  nicht  ohne  Ueber- 
legung  zu  Stande  kommt  [103]. 

Die  thomistische  Tugend  lehre  unterscheidet  sich  von 
der  antiken  im  Wesentlichen  nur  durch  die  hinzugefügten 
theologischen  Bestimmungen  über  das  Verhältniss  der  mensch- 
lichen Tugendhaftigkeit  zur  göttlichen  Gnade.  Die  natürlichen 
Principien    des   Denkens    und   Handelns    reichen    nach    dieser 


1)  Bolej-e  bei  Woruor  453.     ö.  tlieol.  U,  15,  1. 
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Lehre  nicht  aus,  um  eine  habituelle  Richtuüg  der  Thätigkeit 
des  Menschen  auf  seinen  übernatürlichen  Zweck  zu  begründen; 
darum  könuen  die  darauf  bezüglichen  Dispositionen  nur  durch 
die  Gnade  mitgetheilt  werden.  Wenn  daher  auch  schon  die 
natürlich  ausgebildeten  Tugenden  (virtutes  acquisitae)  nicht 
ohne  Mitwirkung  Gottes  zu  Stande  kommen,  so  giebt  es  ausser- 
dem noch  besonders  verliehene  Gnadengaben  (virt.  infusae).  Wie 
die  moralischen  Tugenden  zur  Vernunft,  so  verhalten  sich  die  ver- 
schiedenen Kräfte  der  menschlichen  Seele  zu  den  Einwirkungen 
des  heiligen  Geistes.  Die  Gaben  der  Gnade  beziehen  sich 
daher  auf  alle  Kräfte  der  Seele.  Als  Gaben  in  diesem  Sinne 
gehen  Einsicht  (intellectus)  und  Klugheit  (consilium)  auf  Er- 
keuutniss  der  Wahrheit;  Weisheit  und  Wissenschaft  auf  ihre 
richtige  Verwerthung  in  theoretischer  und  praktischer  Hinsicht; 
Frömmigkeit,  Tapferkeit  und  Gottesfurcht  auf  die  appetitiven 
Kräfte,  und  zwar  die  erstere  hinsichtlich  der  Handlungen 
anderer,  die  beiden  letzteren  speciell  hinsichtlich  der  eigenen 
irascibeln  und  concupiscibeln  Neigungen.  Von  der  Einwirkung 
der  actuellen  Gnade  (im  Unterschiede  von  der  habituellen) 
gilt,  dass  sie  im  einzelnen  Falle  den  Willen  ohne  eigene 
Mitwirkung  desselben  zur  inneren  Handlung  veranlasst,  ihn 
gegen  die  Regungen  der  Concupiscenz  schützt  und  den  irr- 
thumsfähigen  Verstand  erleuchtet  ^)  Das  Gegenstück  zu  dieser 
Psychologie  der  Gnade  bildet,  wie  seit  Augustin  überall,  so 
auch  bei  Thomas  die  psychologische  Verwerthung  der  Lehre 
vom  Sündeufall.  Durch  diesen,  heisst  es,  sei  in  die  sittliche 
Natur  des  Menschen  eine  Disharmonie  gekommen,  insofern 
dadurch  das  Verhältuiss  des  vernünftigen  Willens  zu  den  Pas- 
sionen sich  geändert  habe.  Einige  der  letzteren  waren  ur- 
sprünglich gar  nicht  da  (z.  B.  Furcht,  Traurigkeit),  andere 
standen  ganz  unter  der  Herrschaft  der  Vernunft.  Die  natür- 
lichen Tugenden  des  mit  der  Erbsünde  behafteten  Menschen 
nehmen  sich  ebenso  aus,  wie  die  Lebensthätigkeiteu  des 
kranken  Körpers,  und  so  weit  diese  von  der  Vollkommenheit 
des  gesunden  Leibes,    ebenso  weit  stehen   die   Tugenden   des 


1)  Werner  n,  508.  511. 
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jetzigen  Meuscheu  von  der  demselben  ursprüuglicli   möglichen 
Güte  und  Vollkommenheit  ab  ^). 


Mit  der  Scholastik  des  13.  Jahrhunderts  ist  die  Entwicke- 
limg  der  aristotelischen  Psychologie  in  der  hier  gezeichneten 
Richtung  zwar  nicht  der  Zeit,  aber  doch  der  Sache  nach  ab- 
geschlossen. Ihre  Ausgestaltung  bei  Thomas  bezeichnet  im 
Wesentlichen  denjenigen  Punkt  derselben,  über  welchen  sie 
nicht  hinausgelaua:t  ist.  Blickt  man  nun  von  hier  aus  auf 
ihre  Grundlegung  bei  Aristoteles  selbst  zurück,  so  erkennt 
man  freilich  ohne  Schwierigkeit,  dass  die  Fortbildung  von 
jenem  Anfange  zu  diesem  Ende  der  Tendenz  des  griechi- 
schen Philosophen  keineswegs  entsprochen  hat.  Den  frucht- 
barsten und  '  bedeutungsvollsten  Gesichtspunkt  desselben  hat 
mau  mehr  und  mehr  aus  den  Augen  verloren ;  man  ist  schliess- 
lich sogar  von  dem  eigentlichen  und  charakteristischen  Princip 
desselben  wieder  rückwärts  gekommen  zu  der  naturwüchsigen 
dualistischen  Vorstellung  vom  menschlichen  Wesen  (s.  oben 
I,  1.  S.  2  f.),  also  gerade  zu  derjenigen,  welcher  Aristoteles 
zum  ersten  Male  mit  begrifflicher  Klarheit  und  Entschiedenheit 
eine  neue  und  tiefere 'gegenüberstellte.  Trotz  der  Beibehal- 
tung der  Bezeichnung,  dass  die  Seele  die  Form  und  Entelechie 
des  lebendigen  Leibes  sei,  werden  im  Verlaufe  der  scholasti- 
schen Psychologie  Seele  und  Leib  in  der  Hauptsache  wieder 
nach  Analogie  des  ursprünglichen  Dualismus  betrachtet.  Sie 
sind  nicht  mehr,  was  Aristoteles  im  Grunde  zu  erhärten 
strebte,  zwei  unterschiedene  Seiten  des  einheitlichen  Lebens- 
processes,  sondern  zwei  theils  zusammen-,  theils  sich  ent- 
gegenwirkende Substanzen. 

Der  Ueberblick  ül)er  die  historische  Entwickelung  zeigt 
nun,  dass  es  in  der  Hauptsache  drei  Gründe  waren,  welche 
dieses  Resultat  herbeiführen  helfen. 

1.  Aristoteles  selbst  hat  zu  der  bezeichneten  Wendung 

1)  Ebd.  503.  508. 
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beigetragen  in  Folge  der  Unvollständigkeit,  in  welcher  er  seinen 
Grundgedanken  zur  Durchführung  brachte.  Denn  auch  er 
weiss  im  Grunde  das  Geistige  nicht  an  dem  Anfange,  sondern 
nur  an  dem  Ende  der  organischen  psychologischen  Entwicke- 
lung  zu  finden.  Den  vovg,  dessen  Leistungen  sein  geschärfter 
Blick  als  in  gewissem  Sinne  mit  den  Lebensprocessen  unver- 
gleichbar erkannte,  liess  er  von  aussen  dem  biologischen  Pro- 
cesse  sich  an-  und  einfügen,  und  half  dadurch  die  Vorstellung, 
dass  das  Seelische  überhaupt  ein  zu  der  Materie  äusserlich 
Hinzutretendes  sei,  wieder  bestärken. 

2.  Eine  besonders  erhebliche  Stütze  fand  aber  diese  Ten- 
denz an  der  P  n  e  u  m  a  1  e  h  r  e ,  die  ja  von  Aristoteles  selbst  zu 
untergeordneten  Erklärungen  vielfach  benutzt  und  so  in  ihrer 
Anwendung  durch  sein  eigenes  Ausehen  gutgeheissen  war. 
Auch  wenn  man  Leib  und  Seele  als  grundverschiedene  Sub- 
stanzen betrachtete,  so  bestand  doch  das  Bedürfniss  und  die 
Aufgabe,  ihre  Verbindung  den  Thatsachen  des  Lebens  ent- 
sprechend als  eine  organische  Einheit  zu  begreifen.  Wer  nun 
hierbei  nicht  auf  derjenigen  Höhe  und  Energie  des  Denkens 
sich  zu  halten  vermochte,  mit  welcher  Aristoteles  die  beiden 
Seiten  des  Lebens  als  einen  von  Haus  aus  einheitlichen  Pro- 
cess  aufzuweisen  bemüht  war,  dessen.  Princip  sich  im  Be- 
griffe des  Lebens  darstellte,  für  den  musste  es  leichter  und 
näher  liegend  erscheinen,  die  gegenseitige  Anpassung  des 
Leiblichen  und  Seelischen  zu  erklären  durch  ein  zwischen 
beiden  stehendes  Mittelwesen  (das  Pneuma),  welches  von  der 
Eigenheit  jeder  der  beiden  Seiten  so  viel  an  sich  hat,  um  den 
Uebergang  von  den  Wirkungen  der  einen  zu  denen  der  anderen 
vermitteln  zu  können  ^).  Die  Frage  also,  wie  die  Zweiheit  sich 
als  eine  lebendige  Einheit  darzustellen  vermöge,  beantwortete 
man  durch  ein  dazu  oder  dazwischen  gedachtes  Drittes  von 
der  Beschaffenheit,  dass  es  die  Unbegreiflichkeit  des  Zusammen- 
wirkens jener  beiden  in  der  Unbegreiflichkeit  seiner  eigenen 
Natur  aufhob.  Die  Vorstellung  der  letzteren  verblieb  in  einer 
unklaren  Mitte  zwischen  der  des  Geistigen  und  des  Materiellen: 


1)  Vgl.  a.  A.  Lange,  Gesch.  d.  Mat.  1-,  S.  190. 
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man  dachte  es,  wie  oben  gezeigt  wurde,  nach  Analogie  des- 
jenigen Stolfes,  welcher  von  den  Eigenschaften  des  Materiellen 
nocli  raögliclist  wenig,  von  denen  des  Geistigen  aber  schon 
möglichst  viel  an  sich  hatte.  Gerade  dadurch  aber  wurde  die 
Gegensätzlichkeit  des  Leiblichen  und  des  Seelischen  aus  einer 
Art  der  Erscheinungsweise  zu  einer  ursprünglichen  und  prin- 
cipiellen  Eigenheit  ihres  Wesens  erhoben,  und  die  Thatsache 
ihres  Zusammenwirkens  betrachtet  man  nicht  als  Hinweis  auf  die 
Frage  nach  dem  einheitlichen  Grunde,  sondern  nur  auf  die  nach 
der  nächstliegenden  Art  von  U  e  b  e  r  b  r  ü  c  k  u  n  g  des  Gegensatzes. 

3.  Der  christliche  Gedanke  endlich  von  dem  Werthe 
der  Einzelseele  und  ihrer  Erhabenheit  über  das  Irdische  und 
Materielle  hat  das  grosse  Verdienst,  im  Anschluss  an  den  Pla- 
tonismus  den  Begriff  des  Geistigen,  auf  dessen  Bedeutung 
als  metaphysischer  Grund  der  organischen  Entwickelung  die 
Psychologie  früher  oder  später  in  folgenreicher  Weise  einzu- 
gehen hatte,  zu  einem  unverlierbaren  Eigenthume  auch  des 
wissenschaftlichen  Bewusstseins  zu  machen.  Seine  unmittel- 
bare Wirkung  auf  die  psychologische  Anschauung  aber  bestand 
darin  dass  er  die  Auffassung  des  Grundproblems  derselben 
nach  der  uralten  dualistischen  Vorstellungsweise  zurückbiegen 
half.  Dies  kam  hauptsächlich  daher,  dass  seine  ethische 
Eigenthümlichkeit  noch  ganz  besonders  dazu  angethan  war, 
die  platonische  Denk-  und  Gefühlsweise  zu  verstärken,  der 
zufolge  das  Geistige  der  Substanz  sowohl  wie  dem  Werthe 
nach  einen  Gegensatz  zum  Materiellen  bedeutete.  Der 
Gedanke,  dass  die  Materie  in  irgend  einer  Weise  selbst  geistig 
oder  wenigstens  geistig  bedingt  sein  und  demzufolge  auch 
ihrerseits  eine  wesentliche  Bedeutung  für  die  Entstehung  und 
Entwickelung  des  geistigen  Lebens  haben  könnte,  liegt  noch 
ausserhalb  dieses  Gesichtskreises  ^), 

4.  Ein  Fortschritt  über  den  Dualismus  hinaus  und  eine 
neue  Entwickelung  der  Psychologie  konnte  nur  eintreten, 
wenn  uian  sich  darauf  besinnen  lernte,  dass  die  Gegensätzlich- 
keit und  Verschiedenheit,    welche    das  organische  Leben   der 


1)  vgl.  oben  I,  1.  S.  251  f. 
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unmittelbaren  inneren  und  äusseren  Walirnehmung  darbietet, 
lediglich  die  Art  und  Weise  ist,  wie  das  Bewusstsein  seiner 
eigenen  Beschaffenheit  zufolge  sich  das  Gegebene  objectiv 
(d.  h,  zum  Vorstellungsinhalte)  zu  machen  nicht  umhin  kann. 
Es  musste  erst  der  phänomenale  Charakter  sowohl  der  Materie 
als  der  Seele  deutlich  in's  Licht  treten,  um  die  Frage  anzu- 
regen, was  denn  das  Wesen  des  Bewusstseins  sei,  und  was  es  mit 
dessen  Verhältnisse  zum  ünbewussten  auf  sich  habe.  Erst  in 
der  Verfolgung  dieser  und  verwandter  Fragen  ist  ja,  wie  die 
spätere  Geschichte  der  Psychologie  zu  zeigen  haben  wird,  die 
Forschung  nach  dem  Wesen  der  Seele  wieder  über  den  meta- 
physischen Dualismus  hinausgekommen.  Bis  dahin  hatte  man 
das  Bewusstsein  nur  als  eine  Leistung  des  Lebensprocesses 
aufgefasst,  mithin  als  ein  Product  der  Welt,  wie  diese  als 
gegebene  sich  darstellt,  angesichts  der  unleugbaren  Thatsache, 
dass  Bewusstsein  wirklic]i  erst  im  Verlaufe  des  zeitlich-organi- 
schen Eutwicklungsprocesses  hervortritt.  Leib  und  Seele  er- 
scheinen zusammen  als  der  K  e  a  1  g r  u n  d  des  Bewusstseins.  Man 
erkannte  eben  noch  nicht,  dass  sie  in  der  Art  wie,  und  als 
dasjenige,  als  was  man  sie  sich  vorstellte,  selbst  erst  bedingt 
sind  durch  das  Wesen  des  Bewusstseins  selbst.  Erst  wenn  man 
dahin  gelangte,  die  gegebene  Art  ihrer  Erscheinung  als  den 
Erkenntnissgrund  für  die  Forschung  nach  dem  Wesen 
des  Bewusstseins  zu  gebrauchen,  und  von  dort  aus  dann  erst 
neue  Aufschlüsse  über  dieses  Wesen  des  Bewusstseins  als  den 
schon  in  dem  ünbewussten  Lebensprocesse  zu  Grunde  liegenden 
Entwicklungsinhalt  zu  gewinnen,  wurde  das  psychologische 
Grundproblem  an  seiner  tiefsten  Wurzel  erfasst.  Erst  dann 
hat  man  erkannt,  dass  in  der  dualistischen  Betrachtung  man 
die  Erscheinung  für  den  Grund  desjenigen  genommen  hatte, 
was  in  Wirklichkeit  seinerseits  Grund  der  Erscheinung  ist. 
Damit  erst  ist  man  auf  die  Bahn  gelaugt,  in  deren  Verfolgung 
man  allmälig  Leib  und  Seele  als  Entwicklungsstufen  eines 
für  beide  zulänglichen  einheitlichen  Princips  erfassen  und  das 
Organische  wie  das  Seelische  in  dem  Lichte  der  Einsicht  in 
eine  aufsteigende  Reihe  real -genetischer  Lebensprocesse  be- 
trachten lernte. 
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5.  Die  Ansätze  zu  dieser  Richtung  sind  nun  schon  in  der 
Speculation  des  Mittelalters  nicht  zu  verkennen  und  unsere  Dar- 
stellung wird  sie  zu  Beginn  des  Folgenden  näher  zu  betrachten 
haben.  Sie  liegen  zunächst  in  der  Richtung  auf  empirische 
Forschung  an  der  Hand  der  Vorstellung  einer  Gesetzmässigkeit 
der  Natur,  wie  sie  von  der  arabischen  Welt  aus  auf  den  Occi- 
dent  einwirkte  und  namentlich  auch  in  Roger  Baco  lebendig 
war.  Weiter  kommt  hierbei  innerhalb  der  christlichen  Scho- 
lastik vor  allem  der  Nominalismus  in  Betracht,  welcher  in 
der  Behauptung,  die  Begriffe  seien  subjective  Vorstellungen, 
direct  auf  die  Frage  hindeutete,  in  welchem  Verbältnisse  das 
Bewusstsein  zur  Erkenntniss  nicht  nur  der  Aussenwelt,  sondern 
auch  der  seelischen  Zustände  sich  befinde;  neben  ihm  aber 
auch  die  Art,  wie  innerhalb  der  anderen  Richtung  namentlich 
durch  den  Einfluss  des  Duns  Scotus  trotz  der  abgeschlossenen 
thomistischen  Systematik  auch  die  Psychologie  für  neue  kri- 
tische Anregung  lebendig  und  empfänglich  erhalten  wurde. 


Äumerkunsren. 


[1.]  Platonische  Ansichten  lassen  sich  bei  Aristoteles  oft  auch  da 
noch  aufzeigen,  wo  es  von  vornherein  wegen  seiner  eigenthümlichen  Ter- 
minologie nicht  den  Anschein  hat.  Vgl.  Ar.  Met.  Z,  12  mit  Plat.  Phi- 
leb.  p.  16  D  f.  Ar.  Eth.  N.  II,  5  (die  Tugend  als  fxeaÖTijg)  mit  Plat. 
Polit.  283  f.  Zur  aristotelischen  vötjaig  vorjOHog  vgl.  Plat.  Tim.  90  D  und 
dazu  Martin,  Etudes,  not.  205.  Zu  der  Lehre  rGiv  tvavcuov  ut'a  tni- 
arn.urj  (s.  ind.  Arist.  247  a  13  f.)  vgl.  Plat.  Charm.  Kp.  15  f.  Eep.  III, 
Kp.  17  z.  A.;  zu  der  vom  «iVo  «tro  xt-vovv  Plat.  Phaedr.  Kp.  24.  Zu 
der  Auffassung  des  vovg  in  seinem  Unterschiede  von  den  niederen  Seelen- 
vermögen Plat.  Rep.  VII,  4  (518  D).  Dass  auch  der  Unterschied  von 
lii'vauig  und  tvfQynu,  wenn  auch  nicht  in  dieser  grundlegenden  Be- 
stimmtheit, bei  Plato  hervortritt,  zeigt  Wildauer,  Phil.  MH.  IX, 
S.  242.     Anderes  bei  Teichmüller,  N.  Stud.  z.  G.  d.  B.  III,  S.  194f. 

[2.]  Bei  schärferer  theoretischer  Bestimmung  ist  übrigens  Aristoteles 
unschlüssig,  wohin  die  Empfindung  innerhalb  dieser  Eintheilung  gehört. 
Vgl.  432  a  30:  to  cda&^rjnxdv  o  oürt  öjg  lü.oyov  ovn  log  löyov  'i/ov 
d-tCri  UV  Ttg  ^q6iü)g.  —  Ueber  die  angebliche  Verschiedenheit  der  Ein- 
theilung in  der  Ethik  von  der  in  der  Psychologie  s.  Susemihl,  Philol 
Jahr.-Ber.  1S^,  S.  362. 

[3.]  Gegen  die  Ansicht  (s.  Neuhäuser,  Aristoteles'  Lehre  von 
dem  sinnlichen  Erkenntnissvermögen  und  seinen  Organen,  Leipzig  1878, 
S.  12  f.),  dass  auch  das  gewöhnliche  Denken  nicht  organisch  entwickelt, 
sondern  durch  den  voCg  uTcud-r]g  {xhaoiQtirty.ög)  hereingekommen  sei,  spricht 
vor  allem  der  Umstand,  dass  die  Suivoici  bei  Aristoteles  in  engster  Ab- 
hängigkeit von  dem  Leiblichen  steht,  nämlich  vom  Temperamente. 
421  a  75,  650  b  19,  686  a  31,  besonders  744  a  30.  Dass  415  a  8  f.  die 
Worte  Titni  Tov  rhHoor]Tiy.ov  voC  sTfoog  koyog  sich  in  der  That  auf  den 
vot^?  im  Menschen  beziehen  und  somit  im  Sinne  des  Aristoteles  in 
demselben  öidvouc  und  loyia/nug  noch  von  dem  theoretischen  »or,-  zu 
unterscheiden  sind,  zeigen  andere  Stellen,  wo  der  letztere  ebenso  als  im 
Menschen  befindliche,  aber  trotzdem  nicht  wie  die  öiävota  auf  Grund  des 
Lebensprocesses  in  ihm  entstandene  Function  vorausgesetzt  wird.  Vgl. 
480  b  29  (wo  in  O-uöitoov  namentlich  der  Comparativ  zu  beachten  ist), 
403  a  9,    wo  das  uvfi<  tov  awuuTog  flvai,  von  dem  Denken  in  demselben 
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Sinne  wie  von  den  anderen  Seelentheilen  ausgesagt  wird;  besonders  aber 
414  a  12  die  ausdrückliche  Gleichstellung  des  äuwotTad-ai.  mit  den  an- 
deren organischen  Seelentheilen.  Vgl.  auch  Etb.  Eud.  1219  b  39  f.:  Sit 
yäo,    fi  rj  äv&oionog,  Xoyia fiov   ivsivai  xuX  uq/t]v  xcu  tiqü'^iv  xi).. 

[4.]  TJeberall  wo  es  gilt  die  Einheit  des  Wesens  bei  und  trotz  der 
"Verschiedenheit  der  Functionen  zu  behaupten,  bat  Aristoteles  die  dia- 
lektische Unterscheidung  zur  Hand:  die  Sache  ist  einheitlich  der  Zahl 
oder  dem  Subjecte  nach,  eine  Vielheit  aber  und  ünterschiedenheit  dem 
Begriffe  nach.  S.  Bonitz  zu  Metaph.  1075b  (S.  521  des  Commentars). 
Derselbe  im  Ind.  Arist.  221a  46  f.  Torstrik,  Rh.  Mus.  XII,  161  f. 
Als  Beispiele  diene  Ar.  d.  gen.  et  corr.  I,  5,  322  a  26 :  Ernährung  und 
Zunahme  sind  der  Sache  nach  dasselbe,  dem  Begriffe  (und  Sein)  nach 
aber  verschieden ;  Ernährung  nämlich,  sofern  der  Process  hinsichtlich  der 
qualitativen  Assimilation,  Zunahme,  sofern  er  hinsichtlich  der  quantita- 
tiven Vermehrung,  die  dabei  stattfindet,  in  Betracht  gezogen  wird.  Ausser- 
dem vgl.  210  b  16.  222  a  20.  186  a  31.  425  a  21.  467  b  25  u.  a.  Die 
gi'iechische  Fkirmel  lautet:  iv  tw  äotlhfj.oj,  trenov  rw  tlvcu  oder  rw  ).6yq). 
Das  methodische, Verfahren  erinnert  (besonders  in  222  a  20)  an  Herbart's 
„  zufällige  Ansichten  ".  Ein  und  dasselbe  reale  Subject  kann  verschiedenen 
begrifflichen  Verhältnissen  als  Träger  dienen,  die  in  ihm  gleichsam  sich 
kreuzen,  und  so  ist  auch  die  Seele  der  Zahl  nach  eins,  dem  Begriffe, 
d.  h.  den  in  ihr  liegenden  und  an  ihren  Beziehungen  zu  bestimmten  Klassen 
von  Seienden  sich  kundgebenden  begrifflichen  Verhältnissen  nach  aber 
eine  Vielheit  von  Theilen. 

[5.]  S.  Zeller  II  b^  593,  3.  v.  Hertling,  Materie  und  Form 
und  die  Definit.  d.  Seele  b.  Ar.  (Bonn  1871),  S.  163,  präcisirt  die  bio- 
logische Ansicht  über  die  Entstehung  der  Seele  bei  Aristoteles  in  dia- 
lektischer Ausdrucksweise  an  der  Hand  der  Belegstellen  richtig  dahin, 
dass  jedes  lebendige  Wesen  zuvor  ein  in  Möglichkeit  lebendiges  sein 
müsse,  ehe  es  ein  wirklich  lebendiges  werdon  kann;  ist  es  dann  dieses 
letztere  geworden,  so  ist  eben  damit  auch  das  Princip  seiner  wirklichen 
Lebendigkeit,  die  Seele,  gegeben.  Eine  potenzielle  Anwesenheit  der  Seele  und 
eine  potenzielle  Beseeltheit  oder  Lebendigkeit  werden  hiernach  als  gleich- 
bedeutend anzusehen  sein.  Eine  solche  aber  können  wir,  wenn  wir  auf 
ihre  Entwicklungsfähigkeit  blicken,  dem  Saamen  und  dem  Keime  un- 
möglich abstreiten.  Sie  sind  noch  keine  beseelten  Organismen,  aber  sie 
sind  von  der  besonderen  Art,  dass  diese  aus  ihnen  werden  können  ...  in 
Wirklichkeit  beseelt  sind  sie  erst,  wenn  sie  gewisse  Lcbensfuuctionen 
auszuüben  beginnen.  Wie  alle  potenziellen  Zustände  wird  ferner  auch  die 
potenzielle  Beseeltheit  je  nach  der  näheren  oder  weiteren  Entfernung  von 
der  endlichen  Vollendung  verscliiedcnc  Stufen  unterscheiden  lassen  ",  (deren 
unterste  eben  mit  der  Möglichkeit  der  vegetativen  Seele  im  Saamen  ge- 
geben ist). 

Was  die  Unsterblichkeitslehre  betriff!,   so  gehört  es  zu  den 
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bezeichnenrlsten  Unterschieden  der  aristotelischen  von  der  platonischen 
Speculation,  dass  diese,  welche  bei  Plato  im  Centrum  des  Systemes  steht, 
bei  Aristoteles  entschieden  in  die  Peripherie  gerückt  ist.  Für  die  Psycho- 
logie bedeutet  dies  so  viel,  dass  sie  als  unterschiedene  Disciplin  nur  die  nach 
rein  wissenschaftlicher  Methode  lösbaren  Fragen  als  ihren  wesentlichen 
Inhalt  betrachtet.  Aristoteles'  Ansicht  in  Betreff  der  Unsterblichkeit 
lässt  sich  dahin  zusammenfassen:  So  weit  das  Gebiet  der  natürlichen 
organischen  Vorgänge  reicht,  und  zwar  auch  innerhalb  des  geistigen  Le- 
bens, so  weit  reicht  auch  die  Haupteigenthümlichkeit  alles  Natürlichen, 
nämlich  seine  Veränderlichkeit  und  Vergänglichkeit.  Unvergänglich  ist  daher 
vom  geistigen  Leben  nur  dasjenige  was  schon  von  Haus  aus  dieser  organischen 
Entwickelung  nicht  mit  angehört,  also  nur  der  vovs,  der  ,,von  aussen" 
dazu  gekommen  ist.  Inwiefern  mm  von  einer  individuellen  und  persön- 
lichen Fortdauer  die  Rede  sein  könne,  wenn  der  einzelne  Mensch  nur  als 
denkender  Theil  fortbesteht  (430  a  23  f.) ,  d.  h.  nur  mit  demjenigen  In- 
halte seines  geistigen  Seins,  welcher  ihm  mit  allen  anderen  gemeinsam 
ist;  ob  dabei  weiter  seine  Unterschiedenheit  von  der  Gottheit  noch  be- 
stehe oder  nicht,  —  das  alles  sind  Fragen,  welche  Aristoteles  unbe- 
antwortet lässt,  hauptsächlich  aus  dem  Grunde,  weil  für  ihn  hierbei  die 
principiellen  Gegensätze  des  Individuellen  und  Allgemeinen  ebenso  wenig 
schon  in  ganzer  Schärfe  hervorgetreten  sind,  wie  der  Unterschied  zwischen 
der  pantheistischen  und  der  theistischen  Gotteslehre.  S.  Schrader,  über 
die  Unsterblichkeitslehre  des  Aristoteles,  Jahrb.  f.  klass.  Philol.  VI  (1860), 
S.  89ff.  Brentano,  Ps.  d.  Ar.,  S.  207,  Anm,  287.  Die  Nachrichten 
über  den  Inhalt  des  aristotelischen  Dialogs  Eudemos,  der  noch  aus  seiner 
ersten  schriftstellerischen  Zeit  zu  stammen  scheint,  beweisen  übrigens, 
dass  Aristoteles  gerade  in  dieser  Frage,  in  welcher  er  dort  noch  ganz 
mit  Plato  übereinstimmt,  eine  wissenschaftliche  Durcharbeitung  seiner 
ursprünglichen  Ansichten  erfahren  hat.  Vgl.  Zell  er  II  b  *,  58  f. 
J.  Bernays,  die  Dialoge  des  Aristoteles,  S.  24.  26.  Rose,  Ar.  pseud- 
epigr.,  S.  54.  59. 

[6.]  Da  der  Satz,  dass  das  Einwirkende  dem  Leidenden  seine  Be- 
schaffenheit mittlieile,  ganz  allgemein  gilt,  so  gilt  er  hinsichtlich  der 
Empfindung  nicht  bloss  für  dieselbe  als  eigentlichen  psychischen  Act, 
sondern  auch  für  die  Verhältnisse  des  Organes  zum  Medium  und  zum 
Gegenstande.  Darum  gehört  zum  Zustandekommen  des  Sehens  nothwendig, 
dass  die  m^r]  so  durchsichtig  wird  wie  die  Luft;  zum  Schmecken,  dass 
die  Zunge  durch  Einwirkung  des  feuchten  Geschmacksobjectes  erst  wirk- 
lich feucht  werde  (422  b  1)  u.  dgl. 

[7.]  418  a  31  f.,  vgl.  b  5  f.  419  a  29.  Darum  heisst  das  Licht  auch 
einfach  r)  i^iaqav^s  418  b  4,  oder  auch  olov xQf^i-t'i  tov  ^laciaroC'^  b  11.  Die 
Definitionen  der  Farbe  und  des  Durchsichtigen  sind  logisch  genommen 
freilich  nichts  anderes  als  „  Diallelen " :  das  dttufuvic:  ist  das  was  durch 
die  Farbe,  /qm^uh  dasjenige  wodurch  das  Durchsichtige  bewegt  wird. 
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[8.]  438  a  12.  Freilich  ein  schwacher  Einwand ,  da  er  einerseits 
das  Fehleu  eines  sensitiven  Centralorgans  in  den  Aussendingen  nicht  be- 
rücksichtigt, und  andrerseits  nach  dieser  Art  zu  argumentiren  die  Luft 
vor  dem  Auge  in  Anbetracht  ihrer  Durchsichtigkeit  auch  schon  sehend 
genannt  werden  müsste. 

[9.]  Vgl.  Brentano,  Psych,  d.  Ar.,  S.  89.  Die  Stelle  ffist.  an. 
491b  21:  To  utv  vyoov  ih  ßlinn ,  xöori  spricht  nicht  dagegen  (wie  z.  B. 
Bäumker,  d.  Ar.  Lehre  von  den  äusseren  und  inneren  Sinnesvermögen, 
Paderborn  1877,  S.  89,  meint).  Denn  auf  Genauigkeit  des  Ausdruckes 
in  Hinsicht  der  principiellen  Entscheidung  dieser  Frage  kommt  es  dem 
Aristoteles,  wie  so  oft,  hier  gar  nicht  an.  (Lässt  er  doch  z.  B.  gelegentlich 
auch  den  Ausdruck  gelten,  das  Leere  höre,  anstatt  dessen,  welchem  das 
Leere  oder  die  Luft  den  Schall  zuführt.  419  b  33.  420  a  18.  Ebenso 
sagt  er,  wo  es  auf  genauere  Unterscheidung  nicht  eben  ankommt,  die 
Zunge  schmecke  oder  das  Fleisch  (656  b  35  f.),  obwohl  er  kurz  vorher 
(a  29),  ausdri^cklich  lehrt,  dass  das  eigentliche  Organ  der  Empfindung  für 
diesen  Sinn  das  Herz  sei).  Wenn  man  den  Ausdruck  pressen  will,  so 
liegt  übrigens  in  dem  w  immer  noch  mehr  der  Ausdruck  des  Mittels, 
durch  welches  das  Auge  sieht;  anders  wäre  es,  wenn  o  stände.  Das 
Auge  sieht  vermittelst  der  y.öor]  nach  438  b  5  f.,  eben  deswegen ,  weil 
dieses  ^v/fj?  io  aioO^riTtjoiov  ist. 

[10.]  Daraus  dass  Organ  und  Gegenstand  in  ihrem  Zusammen- 
wirken ein  Act  werden,  der  nur  von  verschiedenen  Seiten  betrachtet, 
verschieden  benannt  wird,  folgt,  dass  das  Organ  nicht  bloss  leidet,  sondern 
seinerseits  uvtitiolh.  Hieraus  erklärt  Aristoteles  460  a  die  (von  ihm 
getheilte)  abergläubische  Ansicht,  dass  der  Blick  der  Frauen  zu  gewissen 
Zeiten  Flecke  auf  dem  Spiegel  hervorbringe.  Das  unrein  gewordene  Seh- 
organ überträgt  seine  Beschaffenheit  auf  denselben  durch  das  Medium. 

[11.]  Die  Thatsache,  dass  das  Licht  schneller  ist  als  der  Schall, 
bringt  sich  hier  in  eigenthümlicher  Weise  zur  Geltung.  Aristoteles  be- 
merkt einen  Unterschied  zwischen  Licht  einerseits.  Schall  und  Geruch 
andrerseits  in  Hinsicht  des  Verhaltens  der  Medien  (d.  sens.  6,  44G  a  20 ff.): 
bei  letzteren  setzt  sich  die  Bewegung  durch  das  Medium  successiv  zeit- 
lich fort,  das  Licht  hingegen  ist  keine  Bewegung,  sondern  rw  t'ivcd  n, 
die  Veränderung  tritt  bei  ihm  (wie  es  u.  a.  auch  beim  Gefrieren  des 
Wassers  der  Fall  sein  soll),  nach.lem  sich  die  Bedingungen  zusammen- 
gefunden haben,  ohne  successive  räumlich-zeitliche  Bewegung,  mit  einem 
Schlage  ein.  (In  diesem  Sinne  soll  nach  Aristoteles'  Ansicht  auch  die 
,  Bewegung"  verstanden  worden,  welche  beim  Sehen  das  Di\rchsichtige 
von  Seiten  der  Farbe  erleidet,  als  eine  ufhooc.  äU.oioian,  s.  Phys.  VIII, 
3,  253  b.)  Aus  diesem  Grunde  wird  u.  a.  der  entfernte  Schlag  früher 
gesehen  als  der  von  ihm  ausgehende  Schall  gehört  wird. 

[12.]  Unter  dem  Gesichtspunkte  des  Zweckes  erscheint  namentlich 
die  Localisation  der  Sinne  (d.  part.  an.  II,  10).     Das  Auge   liegt  in  der 
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Nähe  des  Hirns,  weil  seine  wässerige  Substanz  von  daher  des  Zuflusses 
feuchter  Masse  bedarf;  es  liegt  nach  vorn,  damit  mau  sieht,  wohin  man 
sich  bewegt.  Die  Sinne  liegen  im  Kopfe,  weil  sie  dort  zum  Zwecke  ihrer 
Feinheit  reineres  Blut  haben.  Weitere  Einzelheiten  s.  bei  Bäumker 
a.  a.  0.  S.  29,  Änm.  1;  58,  Anm.  1;  59,  Anm.  6. 

[13.]  D.  an.  425  a  13  f.  Die  Worte  olov  /nf'yt&os  bis  cda^dverca 
aiaü-riGig  (Z.  17  —  20)  sind  als  für  sich  bestehende  Erläuterung  eines  für 
den  Zusammenhang  nebensächlichen  Punktes  in  Parenthese  zu  denken. 
In  dem  Uebrigen  ist  Z.  16  für  xtv^on  mit  Torstrik  z.  d.  St.  y.oivri  zu 
lesen;  hieran  schliesst  sich  dem  Sinne  nach  unmittelbar  an  Z.  20:  üote 
öfiXov  OTt  (cdm'ccTov  otovovv  tdiav  (ci'aO-tjaiv  sJvtu  rovriof,  worin  läücp  zu 
xoivTj  den  erforderlichen  Gegensatz  bildet.  Z.  15  ist  (mit  demselben)  zu 
lesen  oii  xurä  aviA.,iißr]y.ös.  Denn  Aristoteles,  wenn  er  Z.  27  sagt:  jüiv 
xoivwv  rlSri  (/ofiev  tuad^i]at,v  xotvijv  ov  xaxä  avu,ßhßr,x6g ,  konnte  nicht 
wenige  Zeilen  vorher  fast  mit  denselben  Worten  das  Entgegengesetzte  be- 
hauptet haben.  Auch  beruht  das  Verständniss  der  ganzen  Stelle  in  dem 
Beweise,  dass  für  die  xoivd,  eben  weil  sie  nicht  xaiä  avi.iß.  wahr- 
genommen werden,  kein  neben  den  anderen  bestehender  Sinn  existiren 
kann.  Die  Worte  nämlich  Z.  21:  oiVw  ynQ  harcu  stehen  für  oitoj  yuQ 
UV  fjv.  S.  Bonitz,  Observ.  crit.  in  Ar.  libr.  metaph.  (Berlin  1842), 
S.  62  f.  Sie  beginnen  die  Widerlegung  der  Ansicht,  dass  es  nöthig  sei, 
für  Bewegung,  Grösse  u.  s.  w.  einen  separaten  Sinn  anzunehmen.  Ari- 
stoteles will  sagen:  Gestalt,  Grösse  u.  dgl.  wird  bei  Gelegenheit  der 
Wahrnehmung  z.  B.  eines  Gefärbten  nicht  in  der  Weise  von  uns  wahr- 
genommen, wie  wir  uns  etwa  bei  der  Wahrnehmung  des  Weissen  am 
Zucker  zugleich  auch  auf  seine  Süssigkeit  besinnen  (vgl.  Neuhäuser, 
Aristoteles'  Lehre  v.  d.  sinnL  Erkenntniss- Vermögen,  S.  33).  Von  dieser 
letzteren  Art  der  Wahrnehmung  wird  unten  (Z.  30)  noch  einmal  ge- 
sprochen und  dieselbe  dort  als  Wahrnelimung  x.  av/xß.  bezeichnet.  Mit 
den  Worten  ii  <^e  /nij,  Z.  26,  die  m.  E.  sich  auf  uvayvwQiLo^tv  beziehen, 
wird  dann  die  andere  Art  von  Wahrnehmung  x.  aviiß.  angeführt,  bei  der 
man  neben  der  Wahrnehmung  etwa  des  Weissen,  welche  in  Wirklichkeit 
die  Person  N.  N.  ist,  den  mit  dem  Weissen  zusammenbefindlichen  andern 
Inhalt  (dass  es  N.  N.  ist)  gar  nicht  einmal  erkennt,  ein  Thatbestand 
der,  wie  Aristoteles  sagen  will,  selbstverständlich  für  die  Wahrnehmung 
von  Grösse  und  Gestalt  bei  Gelegenheit  einer  Farbeempfiudung  gar  nicht 
statt  hat.  Da  somit  jede  Art  von  Wahrnehmung  x.  avf.iß.  für  die  xoivic 
ausgeschlossen  ist,  so  rauss  ihre  Wahrnehmung  als  eine  allen  Sinnen  ge- 
meinschaftliche und  nicht  als  eine  auf  einem  besonderen  Sinne  beruhende 
angesehen  werden.  —  Brentano's  Erklärung  der  Stelle  (a.  a.  0.  S.  9[)f.) 
beruht  auf  dem  Irrthume,  dass  die  Worte  Z.  19  f.  ixccart]  bis  (d'alhjGi.; 
in  den  Zusammenhang  des  Folgenden  zu  ziehen  seien;  sie  gehören  aber 
thatsächlich  noch  in  die  Parenthese  und  sollen  nur  das  vervollständigen, 
was  über  die  Art  der  Zahlwahrnehmung  gesagt  ist. 

SiebecV,  Gesch.  d.  Psychol.    I,  2.  31 
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[14.]  Die  nqwTT]  (iipig  425  b  17  bezeichnet  weder  ausschliesslich 
die  Thätigkeit  des  Auges  noch  ausschliesslich  die  des  Centralsinnes,  son- 
dern beide  Seiten,  die  Empfindung  im  Organ  und  deren  Zusammenhang 
mit  der  sensitiven  „  Mitte  ".  Die  hypothetisch  dazu  angenommene  „  zweite, 
dritte "  u.  s.  f.  Wahrnehmung  wäre  erst  gegeben,  wenn  man  die  Fähig- 
keit, den  Empfindungsact  selbst  bewusst  zu  machen,  einem  besonderen 
Sinne  auftragen  würde.  Wenn  Aristoteles  zeigt,  das  Bewusstwerden 
der  Empfindung  geschehe  durch  den  empfindenden  Sinn  selbst  mit,  so 
versteht  er  dieses  Sinnesorgan  immer  als  im  Zusammenhange  mit  dem 
Centralorgane  begriffen  (so  auch  z.  B.  426  b  8) ,  und  die  Thatsache  des 
Bewusstwerdens  im  Sinnesorgane  selbst  betont  er  nicht  zu  dem  Zwecke, 
um  sie  in  Gegensatz  zu  der  Function  des  sensitiven  Centralorgans ,  son- 
dern um  diese  („richtige")  Ansicht  in  Gegensatz  zu  der  anderen  zu 
stellen,  nach  welcher  man  für  das  Bewusstwerden  ein  besonderes  Sinnes- 
organ anzunehmen  habe. 

Da  Aristoteles  richtig  merkt,  dass  das  Bewusstwerden  der  Empfin- 
dung als  solcher  im  Wesen  derselben  mit  liegt,  aber  nicht  beachtet,  dass 
dieses  Bewusstwerden  auch  für  andere  seelische  Acte  als  gemeinsame 
Form  des  Erkanntwerdens  vorhanden  ist,  so  kann  er  nicht  umhin,  diesen 
Umstand  des  Bewusstwerdens  selbst  wieder  als  Empfindung  aufzufassen. 
So  entsteht  für  ihn  (425  b  19)  die  in  Wirklichkeit  nicht  vorhandene 
Schwierigkeit:  Wenn  das  Object  des  Sehens  nur  (Licht  und)  Farbe  sein 
kann,  so  müsste,  sofern  der  Gesichtsinn  ausser  dem  Object  auch  seine 
eigene  Thätigkeit  „empfindet",  nicht  bloss  jenes  (das  Object),  sondern 
auch  diese  als  Farbe  betrachtet  werden.  Bäumker  (S.  76)  hätte  dies 
nicht  als  Widerlegung  jener  Ansicht  nehmen  sollen,  denn  in  der  That 
lässt  es  ja  Aristoteles  gleich  darauf  in  einem  gewissen  Sinne  gelten: 
s.  b  22:  hl  Si  xu)  bis  i<h]g  'ixuarov. 

[15.]  Auf  dasselbe  kommt  die  Erörterung  d.  sens.  7,  449  a  14  f. 
hinaus.  [Ob  man  dabei  unter  den  Worten  i]v  xedovatv  h'toi  aTiyfti'fv 
an  den  geometrischen  Punkt  zwischen  zwei  Linien  oder  an  den  Punkt 
innerhalb  der  Zeitlinie  (das  Jetzt)  denkt,  trägt  für  die  Auffassung  der 
Stelle  wenig  aus.  Vgl.  Bäumker  70f.  Brentano  91  f.  Wallace, 
Ar.  Psychol.  (Cambr.  1882),  S.  lxxvii,  Anm.  6.  An  der  parallelen  Stelle 
431  a  20  spricht  Aristoteles  nicht  vom  Jetzt ,  sondern  von  any/urj  xcu 
öko)s  ö  öoog.  In  den  Worten  427a  11:  /;  /utv  ovv  nSmiQtrov,  ^v  tö 
xQivov  tOTi  xcu  iifKc  xtL  ist  übrigens  nicht  das  weiter  hergeholte  tovvv 
Subject,  sondern  to  x(>ivov.]  Eine  wirkliche  Lösung  hat  übrigens  die 
an  der  obigen  Stelle  aufgeregte  Schwierigkeit  bis  beute  nicht  gefunden. 
Bei  Gelegenheit  solcher  Erörterungen  streift  Aristoteles  mitunter  noch 
an  manchen  werthvollen  Einsichten  nahe  vorbei.  So  bemerkt  er  zu  der 
Frage  von  der  Selbstwahrnehmung  (425  b):  xcu  yu()  ötccv  juij  fwßfjti', 
Ti'i  uxjjH  xQ(voy.iv  xn).  to  axörog  xcd  tö  (f(üg,  WOZU  Pacius  mit  Kecht 
sägt,  dass  Aristoteles  oft  von  einer  urt heilenden  Thätigkeit  der  Em- 
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pfindung  rede  und  ihm  der  empfindende  Sinn  somit  zugleich  als  activ 
erscheint.  —  Das  Folgende  enthält  die  Bemerkung,  dass  auch  die  sinn- 
liche Empfindungsvorstellung  (Erinnerung,  Anschauung)  in  der  That 
noch  sinnliche  Qualitäten  enthält  und  dass  hierbei  auch  noch  Erregungen 
in  den  Sinnesorganen  (425  b  24)  vorgehen.  Die  Erklärung  beschränkt 
sich  freilich  auf  die  metaphysische  Eormulirung,  dass  in  der  Empfindung 
die  Form  ohne  Stoff  in  das  Organ  eingehe. 

[16.]     Die  hier  behandelte  Bethätigung  des  Empfindungsvermögens 
fasst  man  in  der  Regel  auf  als  Aristoteles'  Lehre  vom   „inneren  Sinne" 
(s.  z.  B.  Kampe  a.  a.  0.  S.  92  ff.)    weil    Aristoteles    sie    ausdrücklich 
noch  unter  den  Begriff  der  Empfindung  unterordnet  (426  b  14.  425  a  17), 
obgleich  die  äusseren  Bedingungen   (Medium  u.  dgl.)    dabei   keine   Eolle 
spielen.    Er  selbst  jedoch  nimmt  nirgends  Veranlassung,  innerhalb  der  Em- 
pfindung auf  einen  besonderen  Gegensatz  von  innerer  und  äusserer  Gewicht 
zu  legen.     Die  Annahme  eines  „  inneren  "  Sinnes  auch  nur  in  relativer  Be- 
deutung seiner  Gegensätzlichkeit  zu  dem  „äusseren"  würde  ihm  mit  der 
(ausdrücklich  bestrittenen)  Statuirung  eines  sechsten  Sinnes  gleichbedeutend 
sein.     [Insofern  ist  Schell  (die  Einheit  des  Seelenlebens  aus  den  Princ.  d. 
Arist.  Philos.  (Freib.  1873)  mit  seiner  Verwerfung  jener  dualistischen  Auf- 
fassung des  Empfindungsvermögens  im  Rechte.     Wenn    derselbe   freilich 
ausserdem  zu  erhärten  sucht,  nach  Aristoteles  gehe  alle  Empfindung  nur 
im  Herzen  (nicht  im  Sinnesorgane  selbst)   vor  sich,    so  spricht  dagegen 
(ausser  dem  was  Bäuraker  78  f.  beibringt)  namentlich  auch  438  b  8  f., 
wo  es  ganz  unzweideutig  vom  Sehen  heisst,    die   Seele    oder  das  Organ 
der  Seele  (»J  'ipv/rj  i)  r^g  il>vx^g  rö  afad-rjTt'jQtov)  sei  nicht  auf  der  Ober- 
fläche des  Auges  [Inl  toC  Ig^utov  bfifiajog) ,   sondern  im  Inneren    des- 
selben (t6  ivTog  Tov  üfifj-uTog),  also  jedenfalls  im  Organe  selbst.    Da- 
mit stimmt,  was  781  a  8  zu  lesen  ist,  ferner  die  Art,  wie  Aristoteles  die 
subjectiven  Lichtempfindungen  zu  erklären  versucht,   die  auf  der  glatten 
und  an  sich  leuchtenden  Beschaffenheit  des  wässerigen  Apparates,  im  Inneren 
des  Auges   beruhen    sollen,    437  a  23.     Vgl.    ferner   ebd.  31 :    Bei    einer 
schnellen  Bewegung  der  xöo-q  wird  für  die  Empfindung  das  Eine  gleich- 
sam zwei,  weil  wegen   der  Schnelligkeit   das  Sehende   und  das  Gesehene 
verschieden  erscheinen.     Auch  hieraus  sieht  man  wenigstens  so  viel,   dass 
das  Wahrnehmende  als  im  Auge  selbst  befindlich  gedacht  wird.     Hierher 
gehört  ferner  die  Erklärung  des  Gedächtnisses  aus  Eindrücken ,  tvelche  im 
Sinnesorgane  selbst  und  auf  Grund  dessen  in  der  Seele  haften,  450  b  1  f.] 
Der  Gegensatz ,   um   den  es   sich  hier  in   Aristoteles'  Sinne  handelt,  ist 
nicht  der  des  Inneren  und  Aeusseren,  sondern  der  oben  in  Anm.  [4]  be- 
zeichnete:   das  der  Zahl  nach  eine  (hier:  das  Empfindungsvermögen)  ist 
dem  Sein  und  Begriffe   (der  Bethätigungsweise)  nach   ein  Verschiedenes. 
Vgl.  449  a  16  f.    431a  17  f.    455  a  20  f.     S.  auch  Dembowski,  Quae- 
stiones  Aristotelicae  duac  (Königsberg  1881),  S.  21  f. 

[17.]     Bald   nach  Aristoteles  (s.  o.  S.  139),    dachte   man  sich  den 
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Unterschied  der  Venen  und  Arterien,  den  Aristoteles  selbst  noch  nicht 
kannte,  in  der  Weise,  dass  jene  Blut,  diese  Luft  oder  vielmehr  Pneuma 
führen  und  fand  nun  in  dem  letzteren  den  gesuchten  Trjiger  der  (centri- 
petalen)  Empfindungsreize,  sowie  andrerseits  der  (centrifugalen)  Be- 
wegungsimpulse. Aristoteles  lehrt  nun  auch  bereits  ein  nicht  durch  Auf- 
nahme von  aussen  entstandenes  .innerorganisches  Pneuma  als  Grund 
ph3-siologischer  Functionen  (s.  o.  S.  137).  Als  die  Canäle  seiner  Ver- 
breitung betrachtet  er  die  Adern  (457  a  11).  Es  hindert  nun  nichts  an- 
zunehmen, dass  die  nöooi,  welche  nach  seiner  Ansicht  sich  vom  Organe 
nach  dem  Herzen  erstrecken  (781  a  20) ,  solche  mit  Blut  und  Luft  ge- 
füllte Adern  sein  sollen,  so  dass  nicht  sowohl  das  Blut  an  sich  als  viel- 
mehr das  mit  Luft  durchsetzte  Blut  als  Vermittler  der  Empfindung 
und  Bewegung  zu  betrachten  ist.  Vgl.  781  a  23.  Der  Ort ,  wo  das 
innere  Pneuma  den  Pulsschlag  und  das  Athmen  hervoiTuft,  ist  nach 
Aristoteles  das  Herz.  S.  Zell  er  Ilb^  518.  Danach  setzt  Aristoteles 
unverkennbar  mit  der  vom  Herzen  ausgehenden  Wirkimg  des  Blutes  zu- 
gleich eine  solche  des  Pneuma  als  unmittelbar  verbunden.  Vgl.  ferner 
656  z.  A.:  Je  mehr  das  Blut  vor  übermässiger  Wärme  geschützt  ist, 
desto  leichter  leitet  es  die  Empfindung.  Da  nun  nach  anderen  Stelleu 
auch  die  eingeathmete  Luft,  (die  dann  zum  inneren  Pneuma  wird),  zur 
Abkühlung  des  Herzens  dient ,  so  hat  auch  hiernach  allerdings  die  Luft 
ihren  Antheil  an  der  Empfindung.  Ferner  744  a  2:  Eiechen  und  Hören 
sind  Gänge  awdTirovttg  noog  rov  atQU  top  O-vQcid-fv,  nh]otig  Gv/n(pvTov 
nvtvuurog ,  ntqaivovTtg  nQug  tcc  qltßiu  tu  tt^qI  tov  tyy.t<f  tü.ov  TtivovTa 
unb  Tfjg  xaqSiag.  Ausserdem  lehrt  Aristoteles,  wie  anscheinend  schon  die 
früheren  Mediciner  und  Plato  (s.  m.  Abhandl.  über  die  Pneumalehre,  Zeit- 
schrift für  Völkerpsych.  etc.  XII,  364  ff.),  dass  aus  dem  Blute  selbst 
vermittelst  der  Wärme  die  Feuchtigkeit  sich  in  warme  Luft,  d.  h.  in 
Pneuma,  umsetze  und  dass  dies  in  erster  Linie  im  Herzen  der  Fall  sei; 

479  b  30:  7ivsvfj,ccTovfj.evov  tov  vyQov  iinö  tov  d^iQfxov.  Dass  unter  dem 
vyQÖv  das  Blut,  und  zwar  zunächst  das  Herzblut  zu  verstehen  sei,  zeigt 

480  a  2  f.,  ebd.  16  f.  Wenn  daher  Aristoteles  656  b  20  f.  sagt,  nicht  das 
Blut  sei  eigentlich  Träger  der  Empfindung  äXlä  twv  h.  tovtwv  ti,  so 
sind  mit  diesem  Producte  des  Blutes  nicht,  wie  Neuhäuser  (a.  a.  0. 
S.  117)  will,  zunächst  die  eigentlichen  Sinnesorgane  gemeint  (sonst  würde 
es  auch  wohl  heissen:  t«  ix  tovtov  u.  dgl,),  sondern  eben  die  axis  dem 
Blute  durch  Verflüchtigung  seiner  Feuchtigkeit  entstehende  warme  Luft. 
Vgl.  auch  Dembowski  a.  a.  0.  S.  54  f.  und  meine  Bemerkungen  in 
der  Zeitschr.  f.  V.-Psychol.  XII,  372.  Die  Ansicht,  dass  die  Lebensluft 
zusammen  mit  dem  Blute  in  den  Venen  läuft,  findet  sich  in  dem  unechten, 
aber  allem  Anscheine  nach  voraristotelischen  Schlussabschnitte  der  hippo- 
kratischen  Schrift  de  diaeta  in  uiorbis  acutis  (Bd.  II,  S.  400.  404.  406 
bei  Littre).  Aristoteles  selbst  brauchte  diese  Ansicht  sonach  nicht  ein- 
mal erst  zu  erfinden. 
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[18.]  428  b  3  heisst  es  zwar  als  Beispiel  der  (favTuauc  (fcuvsTca 
fxiv  6  j]).Lng  noSiuTog,  n^ntLana  cT'  tlvai  /utiLd}  Tfjg  oiy.ovuf'v>]g,  und  hier 
ist  unter  (lai'mat,  das  in  der  Empfindung  selbst  gegenwärtige  An- 
schauungsbild verstanden.  Allein  Aristoteles  sagt  dies  nicht  zur  Er- 
läuterung seiner  eigenen,  sondern  zur  Widerlegung  der  platonischen  An- 
sicht von  der  (ftcvTccaut  als  einer  avfifii'iig  aia^f-ijafiog  y.(d  ^6'^>]g,  so  dass 
(fcciviTcci  hier  für  das  steht,  wasPlato  (d'aSrjaig  nennen  würde.  Dass  die 
(ffn'Tuaüc  zugleich  eine  Verallgemeinerung  des  Empfundenen  enthält,  könnte 
zweifelhaft  scheinen  nach  1147  b  5,  wo  es  heisst,  die  Thiere  hätten  nicht 
Twv  y.aO-6).ov  vnöXrixpiv,  sondern  Töiv  y.aü-"  fy.ccarn  (fnvrceGiav  y.ai  fjLvriar]v. 
Allein  dies  gilt  eben  nur  von  den  Thieren.  Andrerseits  sagt  Aristoteles: 
das  Denken  {vohi')  ist  (fcivTcaia  rig  ^  firj  äviv  qamaaiag  (403  a  8), 
und  überhaupt  betrachtet  er  die  (favTuaia  schon  als  den  Anfang  des 
Denkens  (427  b  28),  obgleich  sie  bei  ihm  gelegentlich  als  c.YaO^rpig  uG&e- 
rrig  auftritt  (1370  a  28).  Entschieden  wird  die  Sache  durcli  Eintheilung 
der  iftivT.  in  ufafhjTiy.ri  und  loyiorix?]  (s.  Freudenthal  a.  a.  0.  S.  30). 
Jene  kommt  auch  den  Thieren  zu,  diese  hingegen  entsteht,  wenn  aus 
mehreren  sinnlichen  Vorstellungsbildern  {qavTdaiiaTa)  eins  wird  (434a  7). 

[19.]  J.  Walter  (die  Lehre  von  der  praktischen  Vernunft  in  der 
griech.  Phil.,  Jena  1874,  S.  74)  ist  der  Ansicht,  „der  vovg  noaxTixog  bei 
Aristoteles  sei  keine  die  Zweckbestimmung  erkennende,  noch  eine  das 
Zweckgemässe  bloss  denkend  subsumirende  Vernunftthatigkeit ".  Dies 
ist  insofern  richtig,  als  erstens  der  v.  no.  wesentlich  im  Gebiete  des 
Meinens  thätig  ist  und  namentlich  auch  die  Mittel  erkennt,  und  sofern 
derselbe  zweitens  mit  der  theoretischen  Vernunft  zusammen  eine  Thätig- 
keit  ausmacht,  die  nur  je  nach  Umständen  nach  verschiedenen  Seiten 
sich  wendet.  Mit  dem  modernen  Begriife  des  G*ewissens  als  eines  prak- 
tischen unmittelbaren  Wahrnehmungsvermögens  für  die  sittlichen  Ideen 
fällt  der  aristotelische  v.  nc).  nicht  zusammen.  Dagegen  lässt  sich  die 
Thätigkeit  des  voug  von  der  der  (fn6i>r]aig  im  Sinne  des  Aristoteles  nicht 
so  trennen,  dass  der  vovg  nur  auf  Wahrheiten  im  Gebiete  des  Theoreti- 
schen bezogen  wäre  und  das  praktische  Vermögen  (als  tfnöi'ijntg)  eine 
von  ihm  unterschiedene  Thätigkeit  ausmachte,  die  mit  dem  Erbliclicn  des 
Zweckes  nichts  zu  thun  hätte.  Es  ergiebt  sich  dies  in  erster  Linie  und 
zwar  deutlich  genug,  aus  d.  an.  III,  9,  432  b  26  —  10,  433  a  17,  eine 
Stelle  die  man  allerdings  in  ihrem  ganzen  Zusammenhange  beacliten 
muss,  während  eine  getrennte  Betrachtung  des  Inhaltes  von  Kap.  10 
nicht  ausreicht.  In  den  Worten  432  b  27  f. :  6  uh'  yäo  ft^fojntjriyng  .  .  . 
bis  oii  xelfvd  St  (foßeTa&cu  xt)..  werden  zwei  Thätigkeiten  des  rovg  ein- 
ander entgegengesetzt,  von  denen  eine,  ausdrücklich  als  theoretisch  be- 
zeichnet, sich  nicht  mit  den  Zwecken  des  Handelns  (dem  nnfxTÖv  und 
(fevy.TÖu)  beschäftigt,  die  andere  dagegen  gerade  dieses  thut,  nur  dass 
sie  nicht°selbst  das  Begehren  und  Meiden  hervorruft,  welches  vielmehr  erst 
durch  ihre  Verbindung  mit  dem  Physiologischen  (der  xuoSnc)  erzeugt  wird. 
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(S.  Teichmüller,  neue  Stud.  z.  Gesch.  d.  Begr.  III,  133 ff.)  Diese 
der  theoretischen  entgegengesetzte  Functionsweise  der  Vernunft  heisst 
nun  aber  a.  d.  St.  ganz  unzweifelhaft  vovg  nQKXTtxog ,  und  zwar  nicht 
allein  und  nicht  erst  433  a  14,  sondern  schon  ebenso  deutlich  zu  Anfang 
d.  St.  432  a  29,  in  den  Worten  oM'  orav  d-io)()7i  n  toiovtov,  die  zu  den 
Worten  6  &(wo)]riy.6<;  (b  27)  den  Gegensatz  bringen,  sodass  man  dafür 
geradezu  ä/X  oiV  önqay.TLXÖg  (sc.  i'i^i]  xtleüet  (fevyfiv  ij  ^uöxtLv)  setzen 
könnte.  Hiernach  aber  ist  es  allerdings  der  v.  nn.,  welcher  die  Zwecke 
des  Handelns  sieht;  ob  er  auch  wirklich  praktisch  wird  oder  bloss  eine  auf 
praktische  Zwecke  bezügliche  Betrachtung  bleibt  (ein  IntTÜTTHv  im  Sinne 
des  blossen  {f^iWQHv  432  a  29  und  433  b  1) ,  hängt  von  seinem  Verhält- 
nisse zum  Begehren  und  überhaupt  zum  organischen  Triebleben  ab.  Sein 
Verhalten  zum  Begehren  zeichnet  nun  Kap.  10  z.  A.:  Eine  sich  erhebende 
Begierde  veranlasst  den  voOg  Trntcy.T.  sich  zu  äussern,  nämlich  ob  ein 
rffwzrdf  oder  ein  (favxtöv  vorliegt   (433  a  15:    ob   yccQ   -fj   öot^ig,    uiJrri 

liQ/Jl    TOV    TtQftXTlXQV   VOß   TO    OOSXTOV    yUQ    XIV81    XCcl    (Ftß    TOVTOV  fj  Ölli- 

voia  [=  V.  TTQcixr.]  xivh  ort,  äo^r]  avT^g  lau  rö  öoty.TÖv).  Indem  nun 
der  Endzweck  die  Reihe  der  Mittel  bestimmt,  die  dadurch  zu  nächstliegen- 
den Zwecken  werden,  und  bei  dieser  Ueberschau  der  letzte  in  der  Eeihe 
der  untergeordneten  Zwecke  als  der  erste  Angriffspunkt  für  die  zum  End- 
zweck führende  Reihe  von  Handlungen  sich  herausstellt,  gilt  der  Satz 
(a  16):  TO  d' fayuTov  uo/r]  ryg  nQu^Hog.  Schon  hierin  liegt,  dass  die 
Aufstellung  der  Reihe  von  Mitteln  (als  nächstliegender  Zwecke)  keinem 
anderen  zufallen  kann  als  ebenfalls  dem  vovg.  Dies  sagt  ausserdem  Ari- 
stoteles al4;  der  vovg  sieht  und  beurtheilt  das  rilog  (=  ob  awAu)  \mA  ist 
h'exü  TOV  XoytC6fj.evog,  d.  h.  er  wählt  die  Mittel  dazu.  Kurz,  unter  ihn  fällt 
der  ganze  Vorgang,  wie  er  im  Sinne  des  Aristoteles  d.  mot.  an.  701  a  13  f. 
geschildert  ist.  Man  vgl.  die  dort  gegebenen  Beispiele,  bes.  17—22.  — 
So  verhält  sich  die  Sache,  wenn  der  v.  tiq.  auf  Veranlassung  des  Be- 
gehrens handelt.  Wie  sich  aus  432  b  29,  433  a  1  f .  ergiebt,  kann  er 
aber  auch  ruhig  für  sich  Aussagen  machen  über  das  was  zu  erstreben 
und  zu  fliehen  ist,  wobei  es  dahin  gestellt  bleibt,  ob  die  Begierde  sich 
von  seinen  Aussagen  lenken  lässt  oder  nicht.  Sie  vermag  eben  auch, 
statt  auf  ihn  zu  hören,  der  ifnvTtcalu  zu  folgen  und  so  das  schein- 
bare Gut  statt  des  wirklichen,  zu  erstreben  (433  a  27  f.).  —  Vgl.  auch 
hinsichtlich  des  Verhältnisses  von  v.  nQccxT.  und  (fnövrjaig  Eth.  Nie.  VI, 
13,  1143  b  18.     Ausserdem  Teichmüller  a.  a.  0.  S.  179  ff. 

Im  eigentlich  praktisclien  Verhalten,  d.  h.  wenn  er  der  Vorbereitung 
und  Ausführung  der  Handlung  dient,  tritt  nun  ausserdem  der  j'oiv 
u.  U.  sogar  als  Wahrnehmungsurtheil  (aiaO-rjatg)  auf.  Die  bekannte 
Erörterung  am  Schlüsse  d^er  Analytika  (II,  9,  100a)  zeigt,  dass  in  der 
(u(i!ht](iig,  sofern  sie  nicht  mehr  blosser  urtheilsloser  Enipfindungsact  ist, 
schon  ein  Allgemeines,  n^aTov  xaOöXov  liegt.  100  a  IG:  x<d  yäo 
(ila&dveTat  f^fv  lö  xnS-'  'ixuarov,  t)  J'  uiaSrjaig   rov  xaO-öXov  iarlv, 
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oiov  avdnwTTov  cüX  ou  KcdUov  av&Qwnov.  Auf  Grund  der  fiv^uT] 
(100  a  2)  entsteht  die  ttineiota  des  in  mehreren  voräbergezogenen  gleich- 
artigen Sinnendingen  dagewesenen  Allgemeinen,  des  riotunaavTog  y.ad^ö- 
).ov.  Letzteres  ist  noch  nicht  der  eigentliche  Begriff,  sondern  die  allge- 
meine Anschauung,  in  dieser  aber  erfasst  schon  die  (äa&j]ai.g  das  y.aii-6lov. 
Von  hier  aus  fällt  nun  Licht  auf  die  Stelle  Etb.  N.  VI,  9,  1142  a  25  f. 
i)ie  ciiod-i](ng,  von  welcher  da  die  Rede  ist,  ist  nicht  ?)  rvn'  iSiwv,  sondern 
diejenige,  womit  wir  z.  B.  in  der  Mathematik  als  Unterstes  die  allgemeine 
Anschauung  des  Dreiecks  haben  (vgl.  70  a  20);  OTt]aeTC(i  yäo  y.ccy.ti 
(1142  a  79)-  Diese  Art  der  ifnörrjatg  ist  sonach  cVJ.o  yevos  cdad-t'iaHog 
[ebd.  30;  zu  lesen  ist  mit  Li'MbOb:  «/.;.'  aikr]  ^a'/j.ov  ui'o^hrjaig  ^  (foö- 
vrjaig,  statt  ^  r/o. :  „diese  (fQÖvrjoig  ist  mehr  uYad-rjatg  (sc.  als  vovg),  nur 
eben  ein  anderes  d^og  derselben,  nämlich  nicht  die  (uod-.  twv  iSion^. 
Von  den  Analytiken  aus  ist  ferner  zu  verstehen  Eth.  Nie.  VI,  12, 
1143  a  35  f.  Die  Eede  ist  hier  von  dem  s.  z.  s.  naturwüchsigen  prak- 
tischen vovg,  dessen  Besitz  noch  nicht  ao<f6g  macht  (b  6);  daher  wird 
ausdrücklich  der  yaru  Tag  änoSei^fcg  rSiv  axtvriTWv  oqwv  y.cd  ttqmtojv 
(b  2)  davon  abgetrennt.  Seine  Leistung  besteht  lediglich  darin  dass  er 
die  xf<.9'  fy«oT(c  erfasst,  in  denen  das  nnänov  y.ad-ü?.ov  steckt,  und  zwar 
im  Gebiete  des  Sinnlichen;  deswegen  heisst  dieser  vovg  cd'rjd-jptg.  Ge- 
meint sind  die  fftmiooi,  Avelche  das  praktisch  Allgemeine,  (was  zu  thun 
und  zu  lassen  ist),  ohne  unoi^ei^etg  (b  13),  nur  mit  dem  ofifxK  r^g  ^,«- 
TTtLoic'.g  (14)  erfassen.  Diese  orientiren  sich  hierzu  an  der  auf  das  Con- 
crete  bezüglichen  hsna  Tinörcntg  ohne  die  allgemeinsten  Gesichtspunkte 
heranzuziehen,  und  sie  können  dies  eben  deswegen  weil  im  Einzelnen 
immer  schon  ein  Allgemeines  enthalten  ist.  Wie  es  Anal.  post.  II,  19 
heisseu  konnte:  ?}  J'  ma&rjaig  toO  yadüXov  iarCv,  so  kann  es  hier 
heissen:  rovrcov  (sc.  Töii>  xud^  'ixacnu,  mit  welchen  das  nowrav  yuiiölov 
erfasst  wird)  i/jiv  ötT  afa&rjatv,  uiiri]  J'  tail  vovg  (b  5).  Der  Ausdruck 
iXiiv  weist  darauf,  dass  hier  von  T^ng  die  Rede  ist,  welche  heissen 
yvcouT],  (TvvfOtg,  (fQÖvTjaig,  vovg  (a  25  f.).     Der    vovg    nnaxTixog    ist    eine 

'i'iig. 

[20.]  Der  Bewusstseinsbegriff  ist  gemeint  Plat.  Phileb.  21  B:  vovv 
Se  ysy.ut  f.iv^liH]vy.(ä  tniOT/juijv  y.ui  öö^cv  /.u)  y.ixri]iuvog  icf.tjO-fj,  ttqGjtov 
ixtv  oiv  TOVTO  liVTÖ,  (t  yaiofig  f[  /urj  yiuQiig,  ccvciyxrj  J?)  nov  ae  äyvofiv, 
xtvbv  ovTC.  Tiuorjg  if  onvi]a  tiog.  Rep.  508  D:  orar  utv  ow  xtcTU- 
lüfinei,  (i).t'j')fi(c  Tf  x(d  To  öv,  ffg  tovto  uneQei'atjTcu ,  Ivötjae  re  xai 
?yvio  (ci'TÖ  xiä  vovv  f/fiv  ifairfTia.  Phileb.  24  A  {i'oi)G('.tg).  Phaedr. 
245  C  {vofiaai).  Rep.  524  B  f.  {6oüv  —  vouv).  S.  Zeitschr.  f.  Philos 
LXXX,  217  f. 

[21.]  430  a  22:  all''  orf  ^iv  von,  ort  rf'  ov  von.  Das  »wr  hinter 
all'  hat  Torstrik  m.  E.  mit  Recht  entfernt,  da  eben  in  der  Stelle  nichts 
anderes  gesagt  ist,  als  was  kurz  vorher  a  4:  im  reinen  göttlichen 
Denken  ist  Denkendes  und  Gedachtes  eins,  der  Mensch  aber  denkt  eben 
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nicht   immer,    da   sein  Denken   eben   nach   1072  b  18  f.    nicht  wie  jenes 
stetig  in  Activität  ist. 

[22.]  Ueber  das  Verhältniss  der  hier  gegebenen  Ansicht  betreffs  der  Auf- 
fassung des  voi'i;  uTTcc&tji  und  naß^ijTiaös  zu  den  betr.  Auffassungen  von 
Zcller,  Kampe,  Brentano,  Trondelenburg,  Teichraüller,  s. 
Zeitschr.  f.  Phil.  LXXX,  224  f.  Aristoteles'  Ansicht  über  den  voOg  und  sein 
Verhältniss  zur  Erfahrung  entspricht  durchaus  der  späteren  Formulirung : 
,,  nihil  est  in  intellectu  quod  non  prius  fuerit  in  sensu  —  nisi  ipse  intel- 
lectus".  Vgl.  Kant,  Kr.  d.  r.  V.,  S.  86  f.  Kehrb.:  „Wir  werden  also  die 
reinen  Begriffe  bis  zu  ihren  ersten  Keimen  und  Anlagen  im  menschlichen 
Verstände  verfolgen,  in  denen  sie  vorbereitet  liegen,  bis  sie  endlich  bei 
Gelegenheit  der  Erfahrung  entwickelt  und  durch  eben  denselben  Verstand 
von  denen  ihnen  anhängenden  empirischen  Bedingungen  befreit  in  ihrer 
Lauterkeit  dargestellt  werden." 

[23.]  Vgl.  Kampe  143  f.  186.  Darum  giebt  Aristoteles  es  den 
Piatonikern  auch  zu,  däss  die  Seele  der  „Ort"  der  Begriffe  {rönog tiSsiv) 
sei,  und  wünscht  nur  eine  nähere  Bestimmung  des  Seelentheiles.  Wenn 
Plato  die  vom  Sinnlichen  abstrahirten  allgemeinen  Anschauungen  als 
Ausgangspunkte  ihirißäaui  y.iä  noucJ)  des  begrifflichen  Denkens  bezeich- 
net, so  übersetzt  Aristoteles  sich  das  in  die  bestimmtere  Forrauliruntr, 
aus  der  Wahrnehmung  entstehe  in  der  Seele  durch  Induction  das  „erste 
Allgemeine",  welcliesnun,  \omvovg  durchleuchtet  und  erfasst,  Ausgang.s- 
punkt  ist  für  das  weitere  rein  abstracto  Denken.     S.  Philologus  XL,  .355. 

[24.]  Zu  737  a  7  f.  Die  Stelle  ist  nicht,  wie  Brentano  (Anni. 
281)  meint,  verdorben.  Sie  selbst  sagt  nicht,  ,,der  Saarae  einiger  leben- 
der Wesen,  nämlich  der  Menschen,  sei  immateriell".  Das  to /nh  —  roSf 
bezieht  sich  nicht  zurück  auf  rö  r^g  yovfjg  aöiii«,  sondern  auf  to 
cinfQUd  TTjg  \pryiy.fii  (ur/j]g  und  der  Sinn  der  Stelle  ist:  Im  Körjier  des 
Saamens  befindet  sich  auch  der  Saame  für  das  seelische  Princip,  und 
dieses  ist  theils  untrennbar  vom  Körper  (nämlich  der  vovg,  der  etwas  Gött- 
liches ist),  theils  untrennbar  (nämlicli  das  Princip  für  die  niederen  Seelen- 
theile).  Ueber  diesen  Sinn  lässt  der  Zusammenhang  der  Stelle  mit 
dem  unmittelbar  Vorhergehenden  keinen  Zweifel.  Letzteres  bietet  (73(5  b) 
eine  Anzahl  möglicher  Ansichten ,  wie  die  verschiedenen  Seelentheile  in 
den  Fötus  hineinkommen.  Wer  die  Art  kennt,  wie  Aristoteles  solche 
mit  ^  —  1/  auftretenden  Disjunctionen  eines  Problems  (besonders  häufig 
in  der  Physik)  anzuordnen  pflegt,  und  weiss,  dass  namcntlicli  immer 
das  letzte  Glied  einer  solchen  seine  eigene  Ansicht  enthält,  sieht  hier 
ohne  weiteres,  dass  seine  Meinung  über  die  hier  behandelten  Punkte  ent- 
halten ist:  1)  in  Bezug  auf  die  Präexistenz  der  Seelentheile  in  den 
Worten:  -/.h)  Tttg  nir,  rüg  J*  ,w^;:  sie  sind  nur  t heilweise  schon  vor- 
her da,  (nämlich  nur  der  i'oiv);  2)  in  Bezug  auf  die  Art,  wie  sie  in  den 
leiblichen  Organismus  hineinkommen,  in  den  Worten:  >]  ^frav'hc  fit-v 
fxHUtv   ü.dovaag'.    sie  gelangen   in  und   mit   dem    männlichen    Saamen 
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{Ir  riT)  ToD  (cnofvng  0jTf'ou(CTt)  hinein;  3)  endlich  in  Bezug  auf  die  Frage, 
wie  sie  in  diesen  Saamen  selbst  hineinkommen,  in  den  Worten:  t«c  uh, 
rag  Jf  /nTJ:  ein  Theil  von  ihnen  (sc.  der  vovs)  kommt  in  den  männlichen 
Saamen  von  aussen  hinein.  Der  vovg  soll  also  nicht  erst  am  Ende  der 
fötalen  Eutwickelung  eintreten,  und  die  Stelle  737  a  ist  ganz  im  Einklänge 
mit  dem  Vorhergehenden.  ZSiua  a.  d.  St.  ist  also  in  der  That  der 
Leib  des  Fötus  und  nicht  der  der  Mutter  und  tö  Tfjg  yovijg  aSjua  be- 
zeichnet den  körperlichen  Theil  des  männlichen  Saamens.  Von  einer 
Ausgeschiedenheit  des  Eies  aus  dem  mütterlichen  Organismus  ist  weder 
hier  noch  736  b  9  die  Rede.  Letztere  besagt  nur,  dass  der  Fötus,  bzw.  der 
in  der  Mutter  enthaltene  Keim  desselben,  die  ernährende  Seele  so  lange 
nur  Svvduti.  besitzt,  bis  er  selbst  wirklich  Nahrung  aufzunehmen  beginnt. 

[25.]  Das  Problem,  wie  es  sich  Aristoteles  gestellt  hat,  besteht 
für  den  gegenwärtigen  Stand  der  Frage  überhaupt  nicht,  zeigt  aber  doch, 
dass  Aristoteles  die  ps3'chologische  Aufgabe,  um  die  es  sich  bei  der  Er- 
innerung handelt,  gefühlt  hat,  die  Frage  nämlich,  worauf  denn  beim 
Wiederauftauchen  des  Bildes  dem  damit  gegebenem  Seelenzustande  der 
eigenthümliche  Zusatz  komme,  demzufolge  wir  es  mit  dem  Bewusstsein 
eines  schon  Dagewesenen  begleiten,  während  doch  andrerseits,  wie  schon 
der  Traum  zeigt,  auch  Reproductionen  auftreten  können,  bei  denen  dies 
Bewusstsein  fehlt.  Diesen  Th  atbestand  wenigstens  bezeichnet  Aristo- 
teles mit  dem  Ausspruche,  man  wisse  oft  nicht,  ob  man  im  gegebenen 
Falle  es  mit  einem  Erinnerungsbilde  oder  mit  einem  blossen  Gedanken 
zu  thun  habe;  erst  wenn  man  aufhöre,  es  als  ein  an  sich  Seiendes  zu 
betrachten,  und  es  als  Wiedergabe  eines  Anderen  anschaue,  habe  man 
das  Bewusstsein  der  Erinnerung  (451  a  7). 

[26.]  Vgl.  das  Kap.  über  die  Pneumalehre.  Die  luftartige  Sub- 
stanz im  Blute  (als  deren  Canäle  man  später  die  Arterien  betrachtete) 
nennt  Aristoteles  auch  avrc&vftiaatg.  (Michael  Ephes.  z.  d.  St.  spricht 
von  einer  avci&vui'uaig  fjTig  a/jSov  (uuä  ?ariv.)  Man  muss  annehmen, 
dass  nach  Aristoteles  auch  bei  der  rückläufigen  Bewegung  der  Traum- 
bilder nach  den  Sinnesorganen  ihr  Zusammenhang  mit  dem  Herzen  ver- 
mittelst des  Pneuma  erhalten  bleibt,  denn  sonst  könnten  sie  niclit  als 
mehr  oder  weniger  bewusste  Bilder  dem  Träumenden  gegenständ- 
lich sein. 

[27.]  'Ei'f'nyna  rTjg  xurä  (fvati'  f^Kog  äriru .inüiGTog  1153  a  14. 
Diese  DefiTiition  kommt  dem  Wesen  nach  überein  mit  der  in  Rhet.  1, 
11,  1369  b  33:  Lust  ist  xivt^aig  Tijg  -»iJi'xfj?  y-(u  nfCTdoTccaig  (c&oöa  y.ai 
i'.ir,'&r[Ti\  tig  rip'  iTKio/avnav  (fvaiv,  Unlust  aber  das  Gegentheil.  Das 
(cO(>ö((  soll  hier  eben  die  xivriaig  in  dem  Sinne  erklären,  dass  mit  letz- 
terer nicht  wie  bei  Plato  eine  ytveaig,  ein  Entstehungsprocess,  gemeint 
sei,  sondern  ein  unvermitteltes  Bewusstwerden  des  naturgemässen  Zu- 
standes.  Vgl.  Eth.  N.  X,  4.  Wenn  1174b  31  von  der  Lust  als  Vollen- 
dung der  yvf'nyHcc  gesagt  ist,  sie  sei  als  solche  nicht  e^ig  hvnünxovacc, 
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sondern  ein  ^TTcycyvöfisvov  rt  tum?,  so  heisst  das,  sie  sei  keine  dauernd 
gewordene  Eigenschaft,  etwa  in  dem  Sinne  wie  die  Tugenden  f|«j  sind. 
Wenn  sie  dagegen  1153  a  14  als  Iv^Qyna  Tfjg  xara  <f.vatv  U^og  be- 
zeichnet wird,  so  ist  unter  Ut?,  wie  schon  der  Wortlaut  zeigt,  nicht  die 
Lust  selbst  verstanden,  und  ausserdem  heisst  'i'iig  hier  einfach  das  Sich- 
befinden {y.arä  q  cacv  f/fiv) ;  die  Lust  ist  hiernach  die  Verwirklichung  des 
naturgemässen  Befindens,  was  dem  Sinne  nach  mit  dem  Vorigen  über- 
einstimmt. Ueber  die  versc'üiedenen  Bedeutungen  von  (§ig  s.  Ind. 
Arist.  s.  V. 

[28.]  1105 b  20,  1114a  4.  Ind.  Arist.  261b  1  f.  Vgl.  Klein, 
das  Empirische  in  der  Nikom.  Ethik,  d.  Ar.  (Brandenburg  1875),  S.  8  f. 
Die  'i^/g  ist  in  Bezug  auf  Möglichkeit  und  Verwirklichung  der  That  beim 
Handeln  die  Zwischenstufe  zwischen  Süvc.f.itg  und  ivfoyeiu.  Vgl. 
Trendelenburg  zu  d.  an.  S.  254  f.  (311  der  alt.  Ausg.).  Eine  beson- 
dere Definition  von  ndOog  im  engeren  Sinne  giebt  Aristoteles  nicht, 
ausser  dass  er  es  gelegentlich  als  y.CviiGig  ipr/fjg  bezeichnet  (450  b  1, 
1342  a  8.  Rose,  Arist.  Pseudep.,  S.  109).  Er  erklärt  es  mehr  durch 
Aufzählung  der.  einzelnen  Affecte  (so  1105  b  20).  Vom  rhetorischen  Ge- 
sichtspunkte aus  bezeichnet  Aristoteles  1378  a  20  die  ncid-Tj  als  das- 
jenige, oGH  fi(TCCj3((?.).ovTSg  ^c((ffi'()ovai  TiQog  Tug  y.nüaeig  olg  'intTai  Xvni] 
y.ai  fjäovri.  Aus  den  im  Texte  angegebenen  einzelnen  Bestimmungen  hat 
sich  dann  später  die  stoische  Definition  der  Affecte  niedergeschlagen,  die 
sich  u,  a.  bei  Stob.  Ecl.  IL  findet:  ükoyog  ipi'X'is  x(vr]aig  nhovaanyi] 
oder  xivtjaig  toi  aköyov  fitQOvg  tfjg  tpv^fjg  nXeovccOTixi]  xccrn  ijuvraoicv 
^St'og  ij  XuTirjoov. 

[29.]  Die  weitere  Ausführung  und  den  Beweis  für  diese  Auffassung 
der  Katharsis  im  Sinne  nicht  der  Entleerung  von  den  Affecten,  sondern 
der  Reinigung  derselben  von  dem  Uebennaasse  habe  ich  gegeben  in  der 
Abhandlung:  „Zur  Katharsisft-age  ",  Jahrb.  f.  klass.  Phil.  1882,  S.  22.i  ff. 
Dort  ist  gezeigt,  dass  die  xü&itnaig  in  dem  hier  wesentlich  in  Betracht 
kommenden  medicinischen  Sinne  noch  zu  unterscheiden  ist  von  der  xi-'- 
i'0)aig,  sowie  dass  auch  Aristoteles  an  anderen  Stellen  unter  y.ii'hcoaig 
immer  eine  Ausscheidung  des  Zuviel,  nicht  aber  des  Ganzen  versteht. 
Dort  ist  ausserdem  die  platonische  Gedankenreihe,  an  die  Aristoteles 
in  diesem  Punkte  sich  anschliesst  (die  Unterscheidung  von  „gereinigten" 
und  ,,  ungereinigten  "  Lustuefühlen,  Phileb.  47  f.,  die  daselbst  auch  schon 
ihre  Anwendung  auf  das  Tragisclio  findet),  hinsichtlich  ihrer  Bedeutung 
für  die  Ii)rklärung  der  bekannten  Stelle  der  Poetik  gewürdigt  worden. 

[JJO.]  Vgl.  433  a  24;  ebd.  a  15:  oi'  »)  ÜQd'iig,  civrr]  anyi]  tov  tiqu.- 
y.rixoO  voO  —  t6  J"'  fO^rcTov  ((QXV  ^'1?  TTQn^eoyg.  Diese  Worte 
stehen  im  Gegensätze  zu  din  vorhergehenden,  können  also  nicht  bedeu- 
ten, (wie  Trendelenburg  will),  das  fo/iciov  sei  ro  y.ivoiv  ((yhijTov,  d.  h. 
das  begehrte  Object.  Letzteres  ist  vielmehr  die  ««/>;  def  Thätigkeit  des 
voOg  nQcty.Tiy.ög.    Der  Anfang   der  Handlung,   d.  h.  der  körperlichen  Be- 
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wegung  ist  vielmehr  das  Ende  dieses  Denkprocesses ,  das  Entstehen  des 
wirklichen  Begehrens  und  sein  (physiologisch  vermittelter)  Uehergang  in 
den  leiblichen  Organismus. 

[31.]  In  Betreff  der  Unfreiheit  unterscheidet  Aristoteles  diejenige 
Unmässigkeit ,  welche  im  Nachgeben  gegen  die  Annehmlichkeit  besteht, 
von  derjenigen,  welche  auf  physiologischer  Depravation,  (sei  es  von  Natur 
oder  durch  Gewohnheit),  beruht  {dijoiorrig).  Ferner  die  Unmässigkeit 
{Ky.octTHcc)  aus  Zorn  von  der  aus  Begierde.  Die  erstere  ist  immer  noch 
theilweise  im  Stande,  auf  die  Vernunft  zu  hören,  wenn  sie  ihr  auch 
nicht  folgt,  während  die  letztere  blind  auf  den  Genuss  losgeht  (Eth.  Nie. 
VII,  6).  Die  Unmässigkeit  ist  daher  theils  nooniTHa  (Uebereilung),  theils 
((0Mi'Hc(  (Schwäche)  (1150  b  19).  Vera  Laster  {xaxia)  im  eigentlichen 
Sinne  unterscheidet  sie  sich  dadurch  dass  sie  (zwar  freiwillig,  aber)  nicht 
vorsätzlich  ist  (1151a  7).  Vgl.  1152  a  19:  der  axQari^s  gleicht  dem 
Staate,  welcher  alles  was  recht  ist,  beschliesst  und  gute  Gesetze  hat, 
sie  aber  nicht  anwendet;  der  Lasterhafte  {nov)]n(k)  dagegen  einem  Staate 
der  seine  Gesetze  anwendet,  aber  eben  schlechte  Gesetze  hat. 

[32.]  Siehe  Prantl,  über  die  dianoctischen  Tugenden  in  der 
Nik.  Eth.  des  Aristoteles  (München  1852).  Dass  er  Recht  hat  mit  seiner 
Behauptung,  Aristoteles  kenne  im  Grunde  nur  zwei  dianoetische  Tugen- 
den, und  die  anderen  wie  avveaig  u.  s.  w.  treten  als  nähere  Bestimmungen 
der  if()6v)]Oig  hervor,  beweist  ausser  der  Stelle  1143  b  14  f.  noch  beson- 
ders 1139  a  15:  h]miov  «\/  ^xariqov  tovtwv  Ti'g  v]  ßslriari]  f^ig'  ui'iy] 
yccQ  ä()tTri  ixciT£()ov,  ^  (^  a()iTr]  tiqÖs  to  SQyov  tu  oixtTov,  und  bl2: 
Zfc5-'  ag  ovv  /LidliaTCi  s^ig  äXrjdevOit  ky.ÜTtQOv,  uvrai  a^iTCci  aiufoiv. 
Die  folgende  Untersuchung  bringt  nun  eben  zur  Geltung,  dass  dieses 
^idhaT«.  für  die  eine  Seite  von  der  Go<itii,  von  der  anderen  von  der  7(^)0- 
vt]ai,g  geleistet  wird. 

[33.]  Das  natürliche  Trachten  des  Menschen  geht  von  Haus  aus  auf 
Leben,  nicht  auf  Genuss  (Pol.  I,  10).  —  Im  Allgemeinen  thun  die  mei- 
sten Menschen  Unrecht,  so  oft  sie  dazu  in  der  Lage  sind  (Rhet.  II,  5).  — 
Es  wird  uns  leichter,  nicht  zu  nehmen  als  zu  geben  (Eth.  N.  IV,  1). 
Der  Geiz  ist  enger  mit  unserer  Natur  verwachsen  als  die  Verschwendung 
(ebd.  3).—  Zuneigung  von  Natur  besteht  zwischen  Eltern  und  Kindern 
(und  zwar  auch  bei  denThieren);  desgleichen  unter  den  Gliedern  derselben 
Gattung,  am  meisten  unter  den  Menschen  (ebd.  VIII,  1).  Der  Muth  (//r//«;,) 
ist  diejenige  Kraft  der  Seele,  mit  der  wir  lieben;  dies  zeigt  sich  darin 
dass  wir  Geringschätzung  von  Seiten  der  Freunde  schwerer  ertragen  als 
von  Fremden  (Pol.  VIII,  7).  —  Der  Mensch  ist  von  Natur  .'in  staaten- 
bildendes Geschöpf  {u^ov  noh.Tty.('>v)  Pol.  I,  2;  s.  Ind.  Arist.  614  a  39  f. 
Je  nach  der  Beschaffenheit  der  Race  wollen  die  Menschen  entweder  des- 
potisch oder  königlich  oder  nach  freier  Verfassung  regiert  sein  (Pol. 
III,  17).  —  Die  Völker  der  kalten  Gegenden  sind  muthig,  aber  schwach 
an  Einsicht  und  Kunstfertigkeit;  bei  den  Asiaten  ist  es  umgekehrt;   die 
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Hellenen  vereinigen  beiderlei  Vorzijge;  ihre  Stämme  unterscbeiäen  sieb 
aber  unter  einander  wieder  nach  dem  Vorwiegen  des  einen  oder  des  an- 
dern (ebd.  VII,  7).  Die  gemeinsamen  Charalctereigenschaften  wiegen 
einzeln  bei  verschiedenen  Mensch enklassen  in  verschiedenem  Grade  vor:  der 
Sklavennatur  mangelt  es  an  Fähigkeit  zur  Ueberlegung ;  die  weibliche 
Natur  besitzt  diese,  aber  ohne  Entschiedenheit;  bei  dem  Kinde  ist  sie 
noch  unentwickelt.  Der  sittlichen  Eigenschaften  sind  alle  fähig,  aber 
jede  Klasse  nur  soweit  es  zu  ihrer  Bestimmung  nöthig  ist.  Die  Tapfer- 
keit z.  B.  des  Herrschenden  ist  eine  andere  als  die  des  dienenden;  der 
Sklave  hat  nur  so  viel  Tugend  als  er  braucht,  um  seine  Arbeit  nicht  zu 
vernachlässigen  u.  dgl.  (ebd.  I,  12).  Sklavennaturen  sind  nur  fähig  die 
Vernunft  (von  anderen)  zu  vernehmen,  ohne  sie  selbst  7A\  besitzen,  wäh- 
rend die  Thiere  sie  auch  nicht  zu  vernehmen  im  Stande  sind  (ebd. 
I,  5).  —  Die  Blüthe  der  phj'sischen  Kraft  besteht  zwischen  dem  30.  und 
50.  Lebensjahi^e ;  die  det  geistigen  um  das  49.  (Rhet.  II,  14).  S.  ausser- 
dem 1120a  11.  26;.  1121b  11  f.  1124a  1  u.  a. 

[34.]  Beispiele  zu  der  scholastischen  Weise  der  aristotelischen 
Philosophie  u  a.' bei  Alex.  Aphr.  quaest.  IV,  7.  8.  So  u.  a. :  die  ani-nj 
ist  kein  ytvog,  denn  das  yet^og  wird  nicht  aufgehoben ,  wenn  eine  seiner 
Arten  aufgehoben  wird ;  wo  hingegen  auch  nur  eine  Tugend  aufgehoben 
wäre,  ist  damit  die  Tugend  selbst  aufgehoben.  Die  Tugend  ist  auch 
kein  öXr»';  in  jeder  einzelnen  Tugend  steckt  der  ganze  Begritt  derselben; 
bei  dem  okov  aber  steckt  nicht  in  jedem  Theile  das  Ganze.  Weiteres 
der  Art  ebd.  IV,  16;  bes.  auch  IV,  5  (S.  239  Speng.). 

[35.]  Hippocr.  d.  acr.  aq.  loc.  Kap.  3  f.  24  (Littr.),  vgl.  Aphorism. 
III,  17  Kühn.  Epidera.  I  u.  III.  Die  Annahme  des  Pneuma  im  Sinne  der 
späteren  Ansicht  als  eines  phj'siologischen  Organs  im  menschlichen  Körper 
(s.  S.  134  f.)  ist  in  den  unzweifelhaft  echten  Schriften  des  Hippokr.  noch 
nicht  zu  finden.  (Wenn  Galen  u.  a.  in  den  Worten  Epid.  6  [III,  642  K.] 
T«  ißyni'Td  f]  ÖQfxSivTu  f]  ivi-a^öfifva  ow^iaTu  das  ÖQ^uGii'TK  oder,  wie  es 
auch  genannt  wird,  lvo(iixMi>  auf  das  Pneuma  im  späteren  Sinne  deuten, 
so  legen  sie  eben  in  eine  vieldeutige  und  vielleicht  nicht  einmal  cclit 
hippokratische  Stelle  die  Tlieorie  ihrer  eigenen  Zeit  erst  hinein.  Vgl. 
K.  Sprengel,  Gesch.  d.  Arzneikunde,  Halle  1792,  I,  240  f.)  Nur  der 
Einfiuss  der  inneren  Wärme  steht  für  Hipp,  selbst  fest.  —  Die  dyna- 
mische Wirksamkeit  der  bewegten  äusseren  Luft  gilt  übrigens  auch 
später  neben  der  von  der  innerorganischen  Wirksamkeit  derselben  fort. 
Vgl.  im  Corpus  Hippocr.  d.  Schrift  jit()\  <fvawr  (d.  flat.  I,  171  K.),  wo 
das  Pneuma  getheilt  wird  in  «>;()  und  (füocc  (äussere  und  innere  Lebens- 
luft), und  zwar  so,  diiss  die  letztere,  und  mit  ihr  das  Leben  erst  von 
der  Kraft  und  Maclit  der  ersteren  bedingt  ist. 

[3G.]  In  de  diaot.  I,  9  Littr.  ist  es  die  innere  Wärme  (dort  nach 
heraklit.  Terminologie  Feuer  genannt),  welche  für  das  durch  die  Athmung 
aufgenommene  Pneuma  die  Kanäle  im  Körper  schafft.     Auch  nach  Plato's 
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Ansicht  im  Timäus  wirken  Teuer  und  Luft  zusammen  zur  Verdauung, 
ebenso  nach  Ansicht  des  Diogenes  von  Apollonia ,  dessen  Lehre  von  der 
Luft  als  hylozoistischem  Grundstoffe  jedenfalls  nicht  nur  selbst  durch 
diese  Lehren  angeregt  ist,  sondern  auch  ihrerseits  zu  deren  Ausbreitung 
und  zur  gesteigerten  Werthschätzung  der  biologischen  Wirksamkeit  des 
Pneuma  beigetragen  hat.  Vgl.  Theophr.  d.  sens.  44.  Plac.  phil.  V,  15. 
(Dox.  Graec.  426  a  5  f.) 

[37.]  Arist,  763  b  33.  474  a  75  f.  tivqI  yccQ  iQydCerca  nüvxa  (alle 
Lebensprocesse).  474  b  12.  469  b  6  f .  744  a  29.  735  b  32  f.  37 :  ro  dl  nv. 
tarc  x^fQ/xoi  äi]Q.  Der  thierische  Saame,  der  an  sich  feuchte  Luft  ist, 
enthält  Pneuma  wegen  seiner  Wärme  736  b  g.  E. ;  vgl.  auch  750  a  9  f . 
733  a.  Die  innere  Wäi-me  heisst  auch  wohl  (fwaixov  tivq  474  b  12. 
S.  auch  Zell  er  II  b^  485  und  meine  Abhandl.  in  der  Zeitschr.  f.  V.- 
Psj'ch.  a.  a.  0.  S.  368.  Die  Lehre  von  der  Verflüchtigung  der  Säfte  zu 
Pneuma  vermittelst  der  Wärme  (755  a  19.  742  a  14.  743  a  10,  vgl. 
Probl.  937a  3.  927b  36.  J.  Bona  Meyer,  Ar.  Thierkunde,  S.  471) 
nimmt  Aristoteles  von  den  Früheren  auf;  s.  Plat.  Tim.  86  E.  „Hippocr." 
d.  morb.  II,  145  f.     d.  genit.  1,  371  K. 

[38.]  Aus  der  übergrossen  Menge  von  Belegen,  welche  die  spät- 
griechische Literatur  hierzu  darbietet,  können  hier  nur  wenige  Proben 
angeführt  werden :  Die  Muttermilch  entsteht  dadurch  dass  der  Ueberschuss 
an  Blut,  der  bei  den  Frauen  wegen  der  Schwäche  ihres  Pneuma  nicht 
organisch  verarbeitet  wird,  in  besonderen  Kanälen,  (soweit  er  sich  näm- 
lich nicht  in  den  Katamenien  ausscheidet),  durch  die  linde  Wärme  des 
Pneuma  ausgekocht,  verfeinert  und  eben  damit  zu  Milch  umgeschaffen 
wird.  —  Unsinnige  Träume  beruhen  auf  Verwirrung  und  Unruhe  in  den 
Säften  und  Pneumaten  des  Leibes.  —  Thiere,  welche  ohne  Schaden  schwer- 
oder  unverdauliche  Dinge  verzehren  können,  vermögen  dies  durch  die  Stärke 
und  Wirkung  ihres  Pneuma,  dessen  Hauptwirkung  überhaupt  ausser  der 
Athmung  und  dem  Pulsschlage  in  der  Hervorbringung  von  Vergauung  und 
Bewegung  besteht.  Plut.  d.  am.  prol.  3.  d.  san.  tu.  13.  'd.  cap.  ex  inim. 
ut.  2.  Vgl.  „Aristot."  d.  spirit.  1.  2.  —  Die  völlige  Ausartung  der 
physiologischen  Pneumatheorie  zeigt  die  unter  dem  Namen  des  Alexan- 
der (von  Aphrodisias)  überlieferte  Schrift  „Von  den  Problemen",  die 
jedenfalls  byzantinischen  Ursprunges  ist.  In  derselben  wird  nicht  weniger 
als  alles  was  es  itn  Organismus  zu  erklären  giebt,  auf  das  Pneuma  zu- 
rückgeführt und  zwar  in  leichtfertigster  uud  oberflächlichster  Weise. 
S.  Zeitschr.  f.  V.-Psychol.  etc.  a.  a.  0.  S.  371. 

[39.]  Das  Fieber  ist  nach  Erasistratus'  Ansicht  die  Bewegung  des 
Blutes,  welches  in  die  Gefässe  des  Pneuma  gerathen  ist.  Plac.  Phil. 
V,  29.  Hecker,  Gesch.  d.  Heilk.  I,  225  f.  Die  Verwandtschaft  dieses 
Pneuma  mit  dem  Elemente  des  Feuchten,  welches  gleichsam  seinen  pri- 
mären Zustand  darstellt,  bleibt  dabei  immerfort  sichtbar.  Während  noch 
bei  Posidonius,  dem  stoischen  Physiologen  in  der  ersten  Hälfte  des  ersten 
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vorchristlicheu  Jahrhunderts,  z.  B,  die  Betäubung  einfach  durch  das  Ent- 
stehen kalter  Feuchtigkeit  im  Kopfe  erklärt  wird  (Acit.  tetral.  II,  2,  5, 
S.  246  Steph.),  führt  etwas  später  Aretäus  die  betäubende  Wirkung  des 
aufgelegten  Mohnkrautes  darauf  zurück,  dass  dasselbe  das  Pneuma  des 
Hirnes  verdicke  und  feucht  mache  und  so  die  Sinne  umnebele.  Aret, 
S.  193  Kühn. 

[40.]  Vgl.  Galen  VII,  525.  Plut.  comm.  not.  49.  Dass  die 
Stoiker  sich  in  der  That  für  ihre  Weltanschauung  an  dem  Verhältnisse 
des  medicinischen  Pneuma  zum  Körper  Orientiren,  siebt  man  namentlich 
in  der  Beweisführung  bei  Cic.  nat.  deor.  II,  9,  wo  unmittelbar  stoische 
Ansichten  vorliegen.  Die  Leistungen  des  Weltfeuers  werden  dort  erläu- 
tert durch  Hinweis  auf  seine  Verrichtungen  im  Lebensprocesse.  „Daraus 
ergiebt  sich,  dass  diese  Natur  des  Pneuma  (calor)  die  Lebenskraft  in  sich 
hat,  welche  sich  durch  die  ganze  Welt  erstreckt."  Dass  in  allen  Dingen, 
selbst  in  Schnee  und  Wasser  noch  Wärme  und  Pneuma  anzunehmen  sei, 
bedeute  eben,  dass  in  eo  insit  procreandi  vis  et  causa  gignendi. 

[41.]  Gal.  V,  525  K.;  III,  43G.  444  f.  491.  Rechte  und  linke 
Herzkammer  verhalten  sich  nach  Galen's  Ansicht  so  zu  einander,  wie 
Venen  und  Arterien:  in  jenen  ist  vorwiegend  Blut,  in  diesen  vor- 
wiegend Pneuma.  Er  bestreitet  (gegen  Erasistratus  u.  a.),  dass  die  Ar- 
terien ausschliesslich  Luft  führen.  IV,  511.  703  f.;  VII,  277  u.  ö. 
Nach  seiner  Annahme  stehen  vielmehr  Blut-  und  Schlagadern  so  mit 
einander  in  Verbindung,  dass  sie  sich  gegenseitig  mit  Blut  und  Pneuma 
versehen.    II,  204;  III,  455. 

[42.]  Gal.  IV,  510.  770  f.  412.  V,  154.  Wie  bei  Aristoteles,  so 
ist  auch  bei  Galen  das  Pneuma  nicht  ursprünglich  identisch  mit  der 
inneren  Wärme,  sondern  es  entsteht  unter  deren  Einwirkung  aus  der 
Luft  und  den  Säften  und  wird  dann  wesentlich  (wenn  auch  nicht  aus- 
schliesslich, denn  auch  die  Säfte  haben  Wärme  XVII  bj  407)  Träger  der- 
selben. V,  447.  Vgl.  Schol.  in  Hippacr.  ed.  Dietz  II,  209.  281.  485. 
Die  Regelmässigkeit  des  Athmens  erhöht  die  normale  Beschatfenheit 
{avfxfitTfiia)  der  inneren  Wärme  und  ernährt  das  Pneuma  (IV,  666),  wie 
das  Oel  im  Dochte  die  Flamme,  damit  aber  eben  zugleich  die  Wärme 
selbst,  deren  schädliches  Ucbermaass  so  verhütet  wird  (IV,  492  f. ;  V, 
161  f.).  Bei  grösserer  innerer  Wärme  wird  daher  auch  stärker  geathmet 
(IV,  500.  VI,  87)  und  bei  mangelnder  Athmung  stirbt  der  Mensch  am 
Erlöschen  der  Wärme  (IV,  754.  V,  158).  Ucbrigcns  setzt  auch  Galen 
gelegentlich  Wärme  und  Pneuma  promiscue  (VII,  625.  634  f.;  XVII  b, 
418  u.  ö.). 

[43.]  Epilepsie  entsteht,  wenn  eine  dicke  Feuchtigkeit  im  Hirne  die 
Wege  des  Pneuma  verstopft  und  das  Nervenprincip  sich  gleichsam 
schüttelt,  um  das  Schädliche  abzustossen.  Apoplexie  tritt  ein,  wenn 
das    Pneuma    im    Hirn    erkaltet;    Fieber    durch   übermässige  Wärme  im 
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Pneuma,  die  sich  den  Säften  mittheilt  u.  dgl.  (Gal.  IV,  505.  VII,  275. 
VIII,  173). 

[44.]  Ueher  das  Fort-  und  Nachleben  der  Pneumalehre  bei  den 
Aerzten  des  späteren  Alterthums,  im  Mittelalter  und  noch  weit  über 
dasselbe  hinaus  bis  in  die  neueste  Zeit  hinein  s.  d.  Nachweisungen  in 
der  Zeitschr.  f.  V.-Psych.  a.  a.  0.  S.  384  f.,  sowie  gelegentlich  in  den 
folgenden  Kapiteln  d.  W.  Vgl.  ausserdem  Volk  mann,  Lehrb.  d.  Psy- 
chol.  1, 88  f.  Dass  die  esprits  animaux  des  Descartes  eine  Heriibernahme 
des  Spiritus  animalis  {nveCfia  xpvxixw)  in  die  neuere  Philosophie  dar- 
stellen, hat  ausser  letzterem  (a.  a.  0.)  auch  Teichmüller  (N.  Stud. 
III,  115)  bemerkt. 

[45.]  Immerhin  mögen  selbst  hierbei  ältere  griechische  Vorstellungen, 
wie  die  Wirkungen  der  aufsteigenden  Pneumate  in  den  Orakeln  der  Py- 
thia  (bei  Plutarch  u.  a.)  u.  dgl.  nicht  ganz  unwirksam  gewesen  sein. 
Sind  doch  aucb  die  Dämonen  und  Engel  noch  wie  ähnliche  Gestalten 
der  griechischen  Mythologie  im  N.  T.  als  TivtiucTc.  gefasst  (s.  Cre- 
mer, Wörterbuch  d.  neutest.  Gräcität,  Gotha  1866,  S.  463),  ebenso  wie 
die  abgeschiedenen  Seelen  der  Verstorbenen  IPetr.  3,  19. 

[46.]  Nach  Theophilus  von  Antiochia  ist  Gott  der  rooiifiig  näaijs 
Tivofj^;  „er  hat  der  Erde  einen  Lebensgeist  gegeben,  dessen  Hauch  das 
All  belebt.  Durch  ihn  athmen  wir,  und  wenn  Gott  ihn  bei  sich  zurück- 
behält, vergeht  das  AU.  —  Er  vertritt  für  die  gesammte  Schöpfung  die 
Stelle,  welche  die  Seele  beim  Menschen  hat.  Ihn  hat  er  als  das  Dünne, 
Feine,  zunächst  mit  dem  Dünnen,  dem  Wasser,  vermischt,  damit  . . .  die- 
ses mit  dem  Pneuma  überallhin  durchdringend  die  Schöpfung  nähre.  — 
Auf  denselben  Geist  geht  es  auch,  wenn  gesagt  wird,  alle  Creatui-  werde 
umfasst  vom  nvtCfia  d-fov  \mä  dieses  .  .  .  werde  wieder  umfasst  von  der 
Hand  Gottes.  Der  Lebensgeist  ist  auch  das  die  ganze  Creatur  zusammen- 
haltende, und  da  nun  Gott  als  Ort  aller  Dinge  das  Allumfassende  ist, 
so  steht  ihm  dieses  Pneuma  gleichsam  an  der  äussersten  Grenze  der 
Schöpfung  am  nächsten"  u.  s.  w.  Möller,  Gesch.  d.  Kosmologie  i.  d. 
griech.  Kirche  (HaUe  1860),  S.  178  f.  Verwandtes  ebd.  S.  179.  181  aus 
Tatian  und  Athenagoras. 

[47.]     Vgl.  Jambl.  b.  Stob.  Ecl.  I,  870:  hfooi  Jf  (die  Peripatetiker) 

T  tkit6T1)T  li      (Cl'TTjV     tC(fO<>lC0VTCCl,     ZUT      Ol>(ilf<V     TOU    &flOV    acöu  (fTO$ ,      ijv 

(SC.  Tti.tiÖTrjTu)  h'TtX^yttav  y.u}.(i\4{)taT.,  wanf-a  Si]  tv  h'toi^  Ot6(f()(taTog. 
Ebd.  I,  798:  a^vuoyog  ö  ntoi7T«TrjTtxög  (im  1.  Jahrb.  n.  Chr.)  x«/  rtveg 
ertooo  T^g  avTTjg  aiQ^afcog  Ttjv  xcträ  TÖ  f?Sog  TtlfiÖTt]Ti<  xai  tvTfl()(fiav 
xccd-^  iavTijv  ovaccv  aij.cc  xui  fxtr«  tov  atomar  og  tst  ay/j^vtjv. 

[48.]  Cic.  Acad.  I,  11.  Tusc.  I,  9.  Diog.  L.  VII,  156.  M.  An- 
ton. V,  20.  33;  VI,  15.  Ar.  Didym.  in  Dox.  Gr.  471,  1.  „Gal."  XIX, 
355:  die  Seele  ist  nach  den  Stoikern  aöjua  ItTTTOfifQfg  ^S  iccvrov  xt- 
vovufvov  x((Tt(  GJitQuuTixovg  Xöyovg.  M.  Anton ,  den  das  Physische 
gegenüber   dem    Ethischen    weniger    interessirt,    verwendet    diese    An- 
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schauung    zu   sinnigen  Analogien  für   das  geistige  Leben:    XI,  12  (vgl. 
auch  VIII,  41.   XII,  3);  IV,  1. 

[49.]  Ar.  Did.  Dox.  Gr.  471.  Diog.  L.  VU,  157.  Plac.  phil.  IV, 
7,  3.  TertuU.  d.  an.  54.  Andere  Variationen  der  Ansicht  über  den 
Zustand  nach  dem  Tode  bei  den  Stoikern  s.  b.  Zeller  III  a^  185, 
Anm.  5.  Nach  Hippol.  Epijjhan.  u.  Ps.-Gal.  bist.  phil.  (Dox.  Gr.  571, 18; 
587,  20;  588,  8;  614,  10)  hätten  die  Stoiker  sogar  eine  Wiederverleib- 
lichung  der  noch  nicht  völlig  gereinigten  Seelen  angenommen  (fxfzfv- 
awuÜTüjaii).  Bei  dem  Charakter  der  Gewährsmänner  ist  es  indess  be- 
rechtigt, zunächst  an  ein  Missverständniss  von  ihrer  Seite  zu  denken 
Zeller  (III  a  ^  S.  142)  hält  die  Ueberlieferung  für  eine  Verdrehung  der 
Ansicht  von  der  periodischen  Wiedererneuerung  aller  Dinge  in  jeder  Welt- 
periode; Diels  (Dox.  Gr.  175)  ist  geneigt,  sie  in  gleicherweise  aus  dem 
Ausdrucke  aSifxa  Jt«  awuurog  ywotiv  zu  erklären  oder  (ebd.  S.  587  n.  b) 
auf  die  platonisirende ,  Ansicht  des  Posidonius  von  der  Präexistenz  und 
Verlei blich ung  der  Seele  (s.  S.  170)  zurückzuführen.  Die  confuse  Art,  wie 
Epiphanius  und  besonders  der  angebliche  Galen  an  den  betr.  Stellen  die 
älteren  Ansichten  durcheinander  bringen,  macht  dergleichen  allerdings 
sehr  wahrscheinlich.  Da  indess,  wie  man  namentlich  aus  der  Uebersicht 
bei  Zell  er  (a.  a.  0.)  ersehen  kann,  die  Phantasie  besonders  der  späteren 
Stoiker  betreffs  der  Ausfüllung  der  Periode  zwischen  dem  Tode  und  der 
Weltverbrennung  in  sehr  verschiedenen  Erfindungen  sich  übte  und  es 
dabei  in  der  Vermittelung  mit  den  populären  Vorstellungen  sogar  ge- 
legentlich bis  zur  Annahme  einer  Belohnung  und  Bestrafung  in  der 
Unterwelt  brachte  (Zeller  ebd.  S.  186),  so  ist  es  nicht  unbedingt  aus- 
geschlossen, dass  unter  den  späteren  auch  jemand  jene  Lücke  be- 
nutzte, um  die  stoische  Weltanschauung  durch  die  Hereinnahme  der  nun 
einmal  beliebten  Seelenwanderung  zu  empfehlen.  Im  Gegensatze  dazu 
scheint  später  Panätius,  der  die  Weltverbrennung  leugnete,  auch  die  zeit- 
lich beschränkte  Fortdauer  der  Seele  bestritten  zu  haben ,  s.  Z  e  1 1  e  r 
ebd.  503  f. 

[50.J  Eine  Probe  des  Letzteren  u.  a.  in  Philodemus'  Schrift  über 
die  Musik,  Volum.  Herculan.  I,  S.  73.  Eine  Wirkung  derselben  auf  Geist 
und  Gemüth  existirt  für  ihn  nicht:  nicht  das  wirke  in  ihr,  was  im  Ge- 
sänge musikalisch  ist,  sondern  der  Inhalt  des  Gesungenen.  S.  85:  Es 
mag  ja  wahr  sein ,  dass  Tlialetas  die  streitenden  Lacedämonier  durch 
seine  Musik  wieder  versöhnt  hat;  dies  kann  dann  aber  nur  so  zuge- 
gangen sein,  dass  er  ihnen  inhaltlich  Ermahnungen  dazu  vorsaug,  und 
ausserdem  (S.  93)  hätte  er  diesen  Zweck  immer  noch  besser  in  barer 
Prosa  erreichen  können. 

[51.]  Von  hier  aus  ist  wohl  die  Nachriclit  bei  Ps.-Gal.  Hist.  pliil. 
24  (Dox.  Gr.  613,  11)  entstanden,  nach  Epikur  sei  die  Seele  die  einge- 
athmete  Luft.  Bei  Hippol.  Philos.  22  (Dox.  Gr.  572,  15)  ist  wohl  zu 
lesen  jirtuun  ;'«*>  uiTug  (sc.  Tug  V"!^"f)  f'*»'«^"  (statt  tütac). 
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[52.]  Vgl.  Gal.  IV,  688  gegen  Epikur:  Es  sei  verwegen  zu  be- 
haupten, dass  die  kunstvolle  Abfolge  der  organischen  Bewegungen  {uy.o- 
i.ovO^i«.  Td/yt/.i'i)  von  einer  vernunftlosen  Substanz  entspringe.  Gerade 
die  Beseeltheit  des  Organismus  ist  ihm  ein  Beweis,  dass  es  in  demselben 
keine  absolute  Veränderlichkeit  des  "Wesens,  somit  keine  absolute  mecha- ' 
nische  Zufälligkeit  des  organischen  Processes  giebt;  I,  487.  Doch  soll 
damit  nicht  unbedingt  gesagt  sein,  dass  es  die  Seele  selbst  sei,  welche 
von  sich  aus  den  Leib  baue ;  wenigstens  reiche  unsere  Kenntniss  des- 
selben nicht  zur  vollständigen  Begründung  dieser  Behauptung  hin.  Siehe 
Zeller  III  a -,  741. 

[53.]  In  dem  galenischen  Commentare  zu  Plato's  Timäus,  dessen 
Fragmente  von  Daremberg  (Paris  1848)  her.iusgegeben  sind,  heisst  es  (S.  8  f.), 
die  Pflanzen  seien  belebt  und  beseelt.  „  Denn  ich  habe  gezeigt  in  dem  Werke 
mol  Twv  (fvaiy.öiv  öwd^iEtov,  yvbJQiariy.rjv d vv('.f.iiv  t/nv  avTK{Tä  (fvTcc)  tGjv 
r'  oly.fion'  oiaiGii'  v(f^  drv  rotiftTai,  TöJv  (?'  älloTniiov  v<f  (bv  ßXdnTtTc.t, 
und  dass  sie  auf  Grund  dieser  psj-chischon  Fähigkeit  diejenigen  Stoife 
anziehen,  die  ihnen  zuträglich  sind,  und  das  Fremdartige  abstossen." 

[54.]  Peripatetischer  Einfluss  zeigt  sich  auch  bei  Posidonius  darin, 
dass  er  nach  diesen  drei  Seelentheilen  auch  die  Eigenthümlichkeit  der 
Hauptklassen  organischer  Wesen  sich  zurecht  legte:  die  Pflanzen  und 
Pflanzenthiere  besitzen  nur  das  Begehren,  die  Thiere  ausserdem  noch  den 
■d-Luoi,  wozu  beim  Menschen  noch  die  Vernunft  kommt.  Gal.  V,  476. 
Wenn  ihm  TertuU.  d.  an.  14  die  Annahme  von  zwölf  Seelentheilen  zuschreibt 
und  ihn  dabei  in  der  Denkseele  das  >jytfx.ovi,x6v  von  dem  Xoyixöv  unter- 
scheiden lässt,  so  ist  mit  letzterem  eine  engere  Bedeutung,  mit  ersterem 
eine  weitere  gemeint,  in  der  dasselbe  die  (favTc.aic.  eiuschliesst  und  sei- 
nen Sitz  im  Herzen  hat.  (S.  Hirzel,  Untersuchungen  etc.  II,  1,  772  f.) 
Nimmt  man  dann  mit  diesen  beiden  die  von  den  Stoikern  her  geläufigen 
Vermögen  der  Zeugungskraft,  der  fünf  Sinne  und  der  Sprache,  ausserdem 
noch  die  von  Plato  entlehnten  f:^i\ii6;  und  t/iiO-vuuc  hinzu,  so  erhält  man 
elf  Seelenkräfte,  wozu  Posidonius  als  zwölftes  von  Aristoteles  her  noch 
die  der  Bewegung  gefügt  haben  könnte.  Vgl.  Neraes.  nat.  hom.  2, 
S.  71  Matth. :  Die  Seele  ist  nach  Ansicht  der  Stoiker  eine  tovi/.'i,  ■/.(- 
vr\üiq  nun  tu  GtäuciTu,  zugleich  nach  innen  und  nach  aussen  bewegt 
y.a)  Trjv  jiih'  f/c  to  f^(o  jiis]'t&ioi'  y.ui  not,OT)']T{iiv  änori^lfGTiy.ip'  fiic.i,  riii' 
J'f  fig  TO  füo)  iiwGciog  y.cd  oi'Oi'c.g. 

[55.]  Anderwärts  freilich  spielen  bei  Plutarch,  auch  wo  er  gegen 
die  Einheitslehre  auftritt,  die  stoischen  Ansichten  herein,  d.  virt.  mor. 
11:  Im  Menschen  ist  vereinigt,  was  sonst  an  Kräften  in  der  Welt  ge- 
trennt ist;  einiges  wird  f;fi,  anderes  qvati.  wieder  anderes  läöyio  i-'i'/jj. 
anderes  endlich  kraft  der  Vernunft.  Ist  nun  dieses  alles  im  Menschen, 
so  muss  er  auch  das  Vernunftlose  als  besonderen  seelischen  Bestandtheil 
besitzen,  und  z.  B.  die  Leidenschaften  können  nicht  mit  als  wesentliche 
Leistungen  der  Vernunft  selbst  aufgefasst  werden. 

Sieb  eck,  Gesch.  der  Psychol.    I,  2.  o2 
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[56.]  So  bes.  XVI,  292:  Es  giebt  drei  SwciaH^  hffjoytviTs  äUi^- 
)mv,  eine  ijjv/iy.)],  uoTiy.rj  und  ifvoiy.i],  von  denen  jede  wamo  ty.  ntjyr^g  nvog 
TiavTi  7(0  oiouHTi  öt,('.vtf.iHTca.  Die  (fia(y.)]  bat  ibren  Sitz  in  der  Leber; 
ibr  Vebikcl  {ö/tiov)  sind  die  'Venen;  sie  ist  zugleich  inid-vfj.i]Tiy.t]  und 
&{)enTtxi];  auch  die  Pflanzen  baben  sie.  Die  fw«;riy,  die  auch  den  Thie- 
ren  zukommt ,  sitzt  im  Herzen ,  zugleich  als  Quelle  der  inneren  Wärme, 
und  läuft  in  den  Arterien,  sie  ist  zugleich  (hruutK^/]^:  Die  ^pvyty.tj  oder 
lüyry.i]  wohnt  im  Hirn,  ist  Princip  der  willkürlichen  Bewegung  und  Em- 
pfindung und  wirkt  vermittelst  der  Nerven. 

[57.]  VII,  55  f.  Die  organischen  iveoytcM  sind  theils  seelisch, 
theils  physisch.  Die  ersteren  zerfallen  wieder  in  (doihi]Tt-y.iU,  y.t,vi]Tty.ii), 
ijyfjuovixcu.  Die  idad-ijTiydi  sind  die  fünf  Sinne,  die  yiyt^riy)]  hat  ein 
TiQoaf/tg  ÖQyavov  (das  Pneuma),  und  einen  roönOi;  der  Bewegung,  ver- 
mannigfacht  sich  aber  in  den  verschiedenen  Theilorganen.  Das  i)yfixovix. 
endlich  theilt^sich  in  das    (favTccoTtyöv,  äiuvot]T(,y.6v,  fxum.iovtvny.öv. 

[58.]  Lucr.  IV,  103.  145  f.  Auch  abergläubische  Vorstellungen 
werden  durch  die  Gleichartigkeit  von  Sehen  und  Tasten  gerechtfertigt. 
Lucr.  IV,  714:  der  Löwe  erträgt  den  Anblick  des  krähenden  Hahnes 
nicht,  weil  in  dessen  Körper  gewisse  Stoffe  sind,  welche  schmerzhaft  auf 
Löwenaugen  wirken. 

[59.]  Den  Anfang  dazu,  hinsichtlich  des  Denkens,  macht  Theo- 
plirast.  Zeller  Ilb^  84ü.  Strato  aber  t^v  xpv/tiv  ojxoloyH  y.ivHaüui, 
ov  ^lövov  rrjv  iü.oyov  ickkic  ycu  rijv  koyiy.rjv  .  .  .  tvEQytia  yäo  /)  vörjotg 
T/Jt,-  öiavoiag  xcix^änff)  xiä  >)  öi)aai,g  Tfjg  oijjfoyg.     Simplic.  phys.  f.  225  a. 

[60.]  Wie  hier  im  Instincte,  so  spielt  eine  Art  von  angeborener 
Fähigkeit  für  die  Stoiker  auch  in  der  Mantik  eine  Rolle.  Die  Stoiker 
und  besonders  Chrysipp  sind  entschiedene  Anwälte  des  Vermögens  der 
Weissagung;  nur  der  selbständige  Panätius  verhält  sich  in  dieser  Be- 
ziehung zweifelnd  (Cic.  d.  div.  I,  3).  Sie  vertheidigten  gegen  die  Peri- 
patetiker  auch  die  künstliche  Mantik.  Vgl.  ebd.  33.  38.  52.  18:  II,  11. 
Zeller  III  a  ^  319,  Anm.  7.  Mantik  ist  ihnen  die  Fähigkeit,  göttliche 
Zeichen  im  Wachen  und  göttliche  Kundgebungen  im  Traume  zu  erkennen 
und  zu  deuten.  Cic.  ebd.  II,  61,  126.  Die  Traumdeuterei  sucht  Posi- 
donius  auf  ihre  verschiedenen  Quellen  zurückzuführen  (ebd.  I,  30,  64). 
Vieles,  heisst  es  da,  sieht  der  Geist  aus  eigener  Kraft  voraus,  weil  er 
den  Göttern  seiner  Natur  nach  verwandt  ist;  oft  auch  schaut  er  an  den 
unsterbliclien  Seelen,  deren  die  Luft  voll  ist,  die  ihnen  eingeprägten 
Kennzeichen  der  Wahrheit  (insignitae  notae  veritatis).  Mitunter  reden 
auch  die  Götter  selbst  mit  dem  Schlafenden.  Bei  herannahendem  Tode 
ist  der  Mensch  besonders  oft  hellsehend,  ebenso  vor  dem  Schlafe,  wenn 
man  reinen  Gemüthes  entschlunnnert  (ebd.  I,  53,  121). 

[Gl.]  Das  Resultat  der  Empfindung  ist  die  das  Object  „entgegen- 
nehmende Anschauungsvorstellung"  [xujidrintiy.i]  (fccvrccGuc)  als  psy- 
chisches Gegenbild  des  objectiv  vor  den  Sinnen   stehenden   Dinges.     Die 
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(fccvTuaicc  rauss  als  y.aT(dr]7iT.  immer  auf  dem  Vorhandensein  des  realen 
Aussendinges  beruhen;  dies  liegt  in  dem  Ausdrucke  xaTcdc.iiißcu-tcv:  das 
Subject  „fasst"  das  draussen  befindliche  Ding  und  „nimmt"  es,  nämlich 
in  sein  psychisches  Vorstellungsverraögen.  herein,  eben  indem  es  von  ihm 
im  Acte  der  Wahrnehmung  die  anschauliche  Vorstellung  als  inneren  Zu- 
stand hat.  Die  physikalische  Mechanik,  durch  welche  dieses  Herüber- 
nehmen vermittelt  wird,  ist  eben  der  Strahlenkegel.  Heinze's  Zweifel 
(Zur  Erkenntnisslehre  d.  St.,  S.  27),  oben  unter  xht.  (favr.  die  (fc.vTc.oia 
zu  verstehen  sei,  welche  das  Seiende  als  das  vtiuo/ov  erfasst,  oder  die, 
welche  den  Wahrnehmenden  zum  Beifalle  zwingt,  ist  m.  E.  eben  durch 
die  Wahl  des  Ausdruckes  y.('.Ta)j]nrty.}]  zu  Gunsten  der  ersteren  Auffassung 
entschieden.  Der  Beifall  in  der  avyy.c.Tdd-iaig  kommt  dann  allerdings 
dazu,  aber  erst  in  zweiter  Linie:  er  wird  erzwungen  (Cic.  Ac.  II,  12,  38), 
weil  wirklich  ein  Ding  draussen  ist,  welches  auf  die  angegebene  Art 
hereingenommen  wird;  die  avyxc.T.  erkennt  an,  dass  die  Hereinnähme 
eben  die  eines  draussen  wirklich  befindlichen  Dinges  ist.  In  dem  Begriffe 
der  yuT.  <fuvT.  aber,  noch  ohne  Beziehung  auf  die  avyxc.T.,  rein  für  sich 
gedacht,  liegt  es  noch  nicht.  Mit  dieser  Auffassung  stimmen,  soweit  ich 
sehe,  alle  Berichte  über  die  ynr.  (fcir.  zusammen.  Diog.  L.  VIT,  54: 
xoiTrjMov  ti'pdi  Tijv  y.uTuXriTiTiy.i]!'  (favTaaiav,  ToiTtOTi  uno  intio/ov- 
Tog;  vgl.  Sext.  math.  VII,  248:  z«t'  «ito  tö  indo/ov  ^v«7ro/j.e~ 
uuy^evt]  y.icl  iviCjiiOffocyiG/Liii'T],  önoiu  ovy.  äv  yivono  üno  ufj 
u7i((()/ovTOi]  vgl.  251  f,  ebs.,  wie  auch  Heinze  anführt,  VII,  248, 
wo  für  yc(T(dr}7iTiyr]  noch  deutlicher  ävrthjnTix)']  mit  dem  Zusätze  twv 
vjioxHLiivwv  gesetzt  ist.  Auch  Sext.  math.  VII,  247  spricht  gerade  für 
die  erste  Alternative,  sofern  man  die  Stelle  nur  im  Zusammenhange  der 
ganzen  Erörterung  (von  242)  an  auffasst :  die  anschaulichen  Vorstellungen 
sind  theils  niOavoi ,  theils  uniO-uvot,:,  erstere  wieder  (244)  zerfallen  in 
wahre  und  falsche,  (letztere  z.  B.  die  Anschauung  des  im  Wasser  ge- 
brochenen Ruders).  Die  wahren  ihrerseits  (247)  zerfallen  wieder  in  „  ent- 
gegennehmende "  {xaTah]TiTix(u)  und  solche,  welche  dieses  nicht  sind, 
d.  h.  solche,  denen  wirklich  ein  äusseres  Object  entspricht,  und  solche, 
die  einfach  Hallucinationen  sind.  Wahr,  d.  h.  reale  Zustände  im  Inne- 
ren des  Subjectes,  sind  auch  die  letzteren,  aber  eben  nicht  xaT(di]7irixui, 
sofern  sie  kein  äusseres  Object  zu  ,, fassen"  haben.  Die  Hallucinirenden, 
heisst  es  a.  a.  0.,  sind  oft  noch  im  Stande,  ihre  Wahngebilde  als  solche, 
d.  h.  als  akataleptische  Vorstellungen  zu  erkennen  und  ihnen  die  Zu- 
stimmung {ßvyxuT.)  zu  versagen.  Diese  Angabe  beweist,  dass  das  Wesen 
des  Kataleptischen  nicht  eo  ipso  (seinem  Begriffe  nach)  mit  dem  des 
nothwendigen  Zustimmens  sich  deckt.  Denn  auch  wo  diese  Möglichkeit  der 
Unterscheidung  (bei  gesteigertem  Leiden)  nicht  mehr  vorhanden  ist,  sind 
nach  der  hier  zu  Grunde  liegenden  Auffassung  die  Wahnvorstellungen 
(trotz  der  pathologischen  Gvyxatd&iatg)  akataleptisch.  Begrifflich  also 
kommt  es  bei  der  xar.  (fcwr.  nicht,  wie  Heinze  will,  auf  das  Erfassen, 
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Zwingen  des  Subjects  an,  sondern  lediglich  auf  das  Hereinnehmen  eines 
wirklich  vorhandenen  äusseren  Dinges  als  Vorstellung  in  das  psychische 
Innere.  Thatsächlich  allerdings  fällt  dies  in  den  meisten  Fällen  mit  der 
aiyy.ciT.  von  Seiten  der  Seele  zusammen,  weil  beim  normalen  Verhalten 
der  Seele  das  äussere  Vorhandensein  des  Gegenstandes,  sofern  er  nur 
deutlich  gesehen  wird  und  die  Sinne  gesund  sind  (s.  d.  Stelle  bei 
Heinze  S.  30,  Sest.  math.  VII,  257),  die  Zustimmung  erzwingt.  Letz- 
tere kann  unter  den  angegebenen  Bedingungen  nur  etwa  dann  noch  eine 
Weile  ausbleiben,  wenn  man  sich  in  FäUen  befindet,  wie  etwa  Admet, 
als  er  die  todtgeglaubte  Alkestis  wiedersah  (ebd.  253).  —  Vgl.  auch 
Hirzel,  Untersuchungen  II,  183  f.,  der  hinsichtlich  der  Bedeutung  der 
xKTcd.  «f((vT.  von  anderen  Erörterungen  her  mit  der  hier  entwickelten 
Auffassung  zusammentrifft. 

[62.]  Letztere  Bestimmung  ist  m.  E.  der  Sinn  der  epikurischen  Lehre 
von  der  ornTjic&fir.  der  Theile  eines  Dinges  und  (dem  entsprechend)  des 
davon  ausgehenden  Bildes.  Ziutic.!}.  im  objectiven  Sinne,  als  ein  Verhältniss 
zwischen  Naturdingeh,  bezeichnet  ihre  gegenseitige  Einwirkung  und  die 
mit  dieser  Wechselwirkung  gesetzte  Abhängigkeit  der  beiderseitigen  Zu- 
stände von  einander.  Vgl.  die  pj'thagor.  Ansicht  Dox.  Gr.  317  b  15 
(Stob.  ecl.  I,  18):  die  Natur  des  Leeren  sei  ch'ciotTiyrj  r/],-  Tüf  öfTon' 
a V u  n u&iiug  y.ul  rfj;  töjv  aoiuta cjv  äD.r^iov/iag.  Aehnlich  Sext. 
math.  IX,  80:  tn\  dt  twv  ^voiinvwv  a  v  fincid^na  rig  tartv,  ah/a  Sc.xtv- 
).ov  Tifxvouh'ov  TÖ  olov  ßvvöiuTid-tT(u  oUiuc.  Cic.  ND.  VI,  11:  „est  in 
ea  (sc.  natura)  iste  quasi  consensus  quam  avundO-Hav  Graeci  vocant"; 
vgL  riin.  h.  n.  XXVIII,  4  (15).  Vitruv.  I,  1,  16:  „cum  astrologis  et 
musicis  est  disputatio  communis  de  syrapathia  stellarum  et  symphoniarum  ". 
(Aehnlich  noch  im  Mittelalter;  s.  Gorraeus,  defin.  medic.  s.  v.  avu- 
miO^na:  „consensus  mutuus,  societas.  Est  duorum  naturalis  quaedam 
conjunctio  et  concordia.  Eam  similitudo  vel  generis  vel  naturae  vel 
temperamenti  vel  aliarum  rerum  conciliat."  Als  Beispiele  werden 
angeführt  das  Verhalten  magnetis  cum  ferro,  purgantium  raedicamentorum 
cum  humoribus,  elephanti  cum  homine,  hominis  cum  plerisque  animalibus, 
herbis  et  fructibus  quibus  salubriter  vescitur,  besonders  aber  der  ver- 
schiedenen Theile  des  Organismus  untereinander.)  Epikur  nimmt  den 
Begriff  von  dieser  Bedeutung  her  als  bestimmten  Terminus  in  seine 
Wahrnehmungstheorie  herein  und  bezeichnet  damit  allem  Anscheine  nach 
die  gegenseitige  Abhängigkeit  und  Bedingtheit  der  Theile  eines  Gegen- 
standes, die  als  solche  aber  auch  in  dessen  an  das  Sinnesorgan  gelangen- 
den Bildern  sich  finde.  Epik.  b.  Diog.  L.  X,  52  vom  Schall  als  Strom 
von  Atomen:  tö  ö't  ntvua  toCto  fic  duoioufne^g  öyy.ovg  SiaanhintTat, 
iifiu  Ttvu  ÖK'.ntiVCovTug  av [in dd-fiftv  nnog  (\).).i]).ovg  y.a)  ivÖTijTtc 
1d lÖToonov,  (was  Gassen di,  Syntagraa  philos.  Epic.  13  richtig  durch 
die  Worte:  „ut  servent  inter  sc  rautuara  aliquam  convenientiam "  wieder- 
giebt);  53:  äviv  ytnj  (ivmf(oou(vi]g  rivog  ty.nUtv  o  vu  ti  aOti  «g  ovx  nv 
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yivoiTO  >)  ToiuLTi]  t:iciio&i]oig;  vgl.  ebd.  48:  oiioig  uno  tGjv  aiouihoiv 
.  .  .  avvi/Jii  aifißi'.ivic  .  .  .  omCuvo«  ri]v  ini  tou  aitotuvCov 
d^iaiv  y.c.i  ru'iiv  töjv  aTÖuiov  tni  no/.i't'  yoövov  .  .  .  y.iCi  ü/.}.oi  Je 
Toönoi  Tii'ii^  ytPi'rjTiaol  tGjv  toiovtojv  (f^iato)v  tioiv'  ovOtv  yuo  tovtojv 
HiTiaiiOTrim  jcii  (dG&>]ataiv,  äv  ,d)J/iij  nV  rtva  Toonov  Tug  hnoytiug 
[.so,  und  nicht  tvtoytiui,  ist  mit  Menagius  zu  lesen  ;  hanytiug  =  (favraGuif;, 
vgl,  Sext.  math.  VII,  203  f.],  'ivc.  y.cd  r«s  a  vtxn  c.O-ai  ug  uno  xCiv 
f^oiO-tv  TTod;  i^uäg  ävoCati.  49  ...  .  Wb  tÖtiojv  tivCov  instatöi^- 
TO)i>  fjiuu  unb  iCöv  TincyauTcop  duo/nöcov  TS  y.  cd  ouoiouöotftov 
.  .  .  .  (50)  iiTU  lila  TcicTrjv  Tr/i'  ahii'.v  tou  ivug  y.iu  aivtyovi;  xr^v  (fuv- 
r  uaC a v  i(7io^i4övTeg  [so  statt  uTTO^i^övrog]  xai  Ttjp  a  l\u71  cci>ti  u  v 
uno  Tov  V7ioy.fiuei'ou  owCovai.  [so  für  das  überlieferte  ooji^oPTog]  yuju  töv 
ixfi^ß^fv  G  lUUtToov  tnto^iGubv  ty.  Tfjg  y.vnu  jidü^og  iv  toj  GTfoeuvicp 
nlÜGHog. 

[63.]  Ilodg  ä  GvuiUTOOP  fyovGi  Ti]P  (UGO^t]Giv.  Plut.  a.  a.  0. 
Vgl.  Diog.  L.  X,  50:  tiru  .  .  .  tov  ivög  yul  Gwf/ovg  ttjv  <f.uvTuaCuv 
unodidovTig  (gemeint  sind  die  Ti'noi,  Bilder,  welche  die  ifuvxuGia  des 
Dinges  als  eines  tv  y.ul  Gwi/Jg  in  der  Seele  hervorrufen)  y.ui  Tt^v  avfx- 
nüd-fiuv  uno  tov  vnoy.tiuevov  GoYCovoi  y.iau  tou  iy.ftS-tv  Gi'uutToov 
infoHGuöv:  die  Bilder  in  der  Seele  geben  die  richtige  Anschauung  von 
dem  Dinge,  weil  sie,  sofern  sie  eben  eine  „symmetrische"  Berührung 
mit  dem  Organe  zu  Stande  bringen,  den  objectiven  Zusammenhang  ihrer 
Theile  behalten.     Vgl.  den  Schluss  der  vor.  Anm. 

[64.]  Dies  ist  m.  E.  der  Sinn  des  Satzes,  dass  das  Kriterium  der 
qc.vTUGicu  in  der  (fuvruGTiyi]  inißoh]  liege;  Diog.  L.  X,  31,  wo  tni^io/.i]  nicht 
wohl  etwas  anderes  bedeuten  kann,  als  das  Aufmerken  auf  die  <fuvTuaüu, 
d.  h.  ihr  Inhalt  als  bewusster.  Vgl.  ebd.  35:  y.ul  Tovg  nooßtßrixÖTug  ö' 
txuvwg  iv  t7]  tBv  o}mv  InijSlsiijfi  tGjv  TÖncov  t^s'  o}.rig  nouyfiUTetug  twv 
yuTfaTot/fuo{.ievcov  SfT  ixvi]uovti'tiv '  Tfjg  yuo  u&oöug  inißolijg  nvxvbv 
(iföuiß-u,  Tijg  Sh  y.uTU  {.ifoog  oc/  oaoicag.  Vgl.  Zeller  III  a  ^  423, 
Anm.  4. 

[65.]  Diog.L.X,  37f.  3.  Hirzel,  Untersuchungen  II,  125,  vgl.  dazu 
Diog.  X,  33.124:  falsche  Meinungen  sind  für  Epikur  nicht  in  den  noo).rj\<jeig, 
sondern  sind  vnohpj-'Hg.  Weitere  Anwendungen  dieser  Lehren  scheint  man 
in  der  epikureischen  Schule  nach  verschiedenen  Gebieten  psychologischer  Be- 
thätigung  gemacht  zu  haben;  nach  Seite  der  Musik  hin  z.  B.  bei  Philo- 
demus  d.  mus.  (Vol.  Herc.  I,  S.  9):  auch  wenn,  wie  anzunehmen  ist, 
alle  Hörer  dieselben  Tonempfindungen  und  die  damit  verknüpften  Lust- 
gefühle haben,  kommt  es  vor,  dass  man  den  Charakter  des  Gehörten 
verschieden  ausdeutet.  Das  liegt  dann  aber  nicht  au  dem  was  man 
wirklich  dabei  empfindet,  sondern  an  dem  was  man  sich  dabei  denkt. 

[66.]  Betreffs  der  Grenzlinie  hinsichtlich  des  Einflusses  einerseits 
der  Vernunft,  andrerseits  der  Sinnlichkeit  gingen  überhaupt  auch  bei  ein- 
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ander  nahestehenden  Eichtungen  die  Ansichten  leicht  irgendwie  durch- 
einander. So  erfahren  wir,  dass  die  Pythagoreer  die  Unterscheidung  der 
Eindrücke,  welche  d^ie  Musik  macht,  lediglich  auf  die  Thätigkeit  der 
Vernunft  zurückführten,  der  mit  ihnen  in  naher  Beziehung  stehende 
Aristoxenus  aber  ihnen  insofern  widersprach,  als  er  wenigstens  die  Unter- 
scheidung der  Inten-alle  als  solcher  für  eine  rein  sinnliche  Function 
hielt.     Vol.  Herc.  I,  6. 

[67.]  Plutarch  ist  ein  beredter  Anwalt  mantischer  Erkenntniss. 
Die  Fälligkeit  dazu  besitzt  die  Seele  nach  d.  def.  orac.  39  an  sich  und 
hat  sie  auch,  herabgestimmt,  in  der  Leiblichkeit  (40).  Wenn  etwa  im 
Schlafe  oder  in  Folge  asketischer  Weihen  besonders  günstige  Mischungs- 
und Pieinigungsverhältnisse  des  Körpers  eintreten,  wird  die  gebundene 
Kraft  wirksam  und  nimmt  „wie  eine  unbeschriebene  Tafel"  ohne  ein  eigent- 
liches Schluss-  und  Denkverfahren  {(lar/./.oyiaTO);)  Offenbarungen  auf. 
Trockenheit  des  Leibes  (z.  B.  Austrocknung  durch  heisse  Dämpfe  u.  dgl.) 
macht  diesem  und  namentlich  das  Pneuma  ätherartig  und  rein;  doch 
kann  die  Wirkung  a.uch  auf  Verdichtung  des  letzteren  beruhen,  die  durch 
Aufnahme  mantischer  Aufdampfungen  (wie  bei  der  delphischen  Pythia) 
begünstigt  wird  (41).  Denn  wie  die  Sehkraft  dem  Auge  nichts  nützt 
ohne  das  Licht,  so  bedarf  auch  die  Weissagungskraft  eines  Mittels,  das 
sie  entzünden  und  schärfen  hilft  (42). 

[68.]  Vgl.  Rose,  Arist.  pseudep.  107  f.  Cic.  Tusc.  IV,  17,  38; 
19.  43.  Arist.  Eth.  K  II,  7.  Senec.  epist.  85.  116.  Panätius  suchte 
auch  hier  zu  vermitteln  durch  die  L^nterscheidung  von  theils  naturgemässen 
theils  naturwidrigen  Affecten;  s.  Heinz e,  Stoic.  d.  äff.  doctr.,  S.  48. 

[69.]  Cic.  Tusc.  IV,  7,  16;  vgl.  III,  34,  83.  Nemes.  d.  nat.  h.  20. 
Stob.  ecl.  IL    Diog.  L.  VII,  Ulf. 
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aemulatio 
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misericordia 

flfog 

TTft'd^Og 

fe/fhog 

luctus 

nx»og 

iiyog 

nvid. 
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oJl'lT/ 

dolor 
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äfiri 

aerumna 
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A'jTrr. 
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Diog.  L. 

Cic. 

Stob. 

tv6/h]aig 

molestia 

ni'y/'  ni; 

desperatio 

obtrectatio 

angor 

maeror 

sollicitudo 

lamentatio 

GTT  dl 'ig 

indigentia 

uTaog 
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discordia 

nnyi] 
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ooyi 

fofog 

desiderium 

foojg 

,urivig 

odium 

urjvtg 

^'hiuog 

excandescentia 
„etc." 

/6).og 

y.ÖTog 

n:xQtia  „etc." 

TiöO-og 

i'iifoog 

qilriSovtiii 

(fÜOTT/.OlTl'cCl 

(fü.oöo'ii'cit,  „etc." 

öxvog 

pigritia 

bxvoi 

icyon'ic. 

exaniraatio 

ayoyrtc.i 

aiG/ivt] 

pudor 

cda/ii'c.t 

O-önViiog 

conturbntio 

d-öoißoi 

fXTT/.T]^tg 

terror 

ixnhy^ftg 
öiiaidaiuovi'a 

tiinor 

S^og 

6fniu 

formido 

ÖttllC'.TC. 

[70.] 
i^iSovri  und 
IV,  6,  VI- 
7,  14  und 
Weise  erst 
verkennbar 
172,  giebt 


pavor 

Man  erkennt  das  bei  der  Vergleichung  der  Definitionen  von 
Ivnri,  ^TTtfniiia  und  (fö.iog,  welche  einerseits  bei  Cic.  Tusc. 
-14:  17,  15.  Diog.  L.  VII,  Ulf.,  andrerseits  bei  Cic.  a.a.O. 
bei  Andronic.  nto)  ttc.H-wv  p.  523  ,  (der  indessen  möglicher 
aus  Cicero  rückübersetzt  hat),  sich  finden.  Jene  geben  un- 
die  ältere,  diese  die  jüngere  Ansicht  wieder.  Stob.  ed.  II. 
eine  Verbindung  beider,    indem    er   der   älteren    Fassung  die 
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chr3"sippischen  auf  die  Vorstellung  bezüglichen  Zusätze  als  die   Ursache 
enthaltend  anfügt;  z.  B.  in  Betreff  des  Affectes  der  Furcht: 


Jüngere  (eh ry sip- 
pische) Fo  rra. 
Cic.    Tusc.   IV,   7, 

14:    opinio    impen- 

dentis  mali  quod  in- 

tolerabile  esse  vi- 

d  e  a  t  u  r    {TiooGÖoy.ia    ^TTtif ^otaO^ca 

y.(r/.ov  Chrys.  b.  Gal. 

V,  366). 


Spätere  (gemischte) 
Form. 
Stob.  ecl.  II,  172: 
iy.y.'/.tatg  ünfiO^rj;  t.ö- 
yo),  ((iTiop  J'  avToC 
t6     (fo^ciLfiv     y.c.y.bv 


Aeltere  (zenonische) 
Form. 

Cic.  Tusc.  IV,  6,  13: 
metus  =  declinatio 
a  malis  sine  ratione 
et  cum  exaniraatione 
humili  et  fracta.  ebd. 
7,15:  recessum  quendam 
animi  et  fugam  efficit. 

Diog.  L.  VII,  116: 
(ü.oyog  fy.y.hais. 

Chrysipp  hat  jedoch,  wie  wenigstens  sein  Kritiker  Galen  die  Sache  dar- 
stellt, wo  es  ihm  gerade  passte,  sich  auch  der  älteren  Definitionen  be- 
dient, was  gelegentlich  bei  ihm  zu  Widersprüchen  führte,  indem  er  z.  B. 
die  tTiid-vuia  sowohl  als  oo^'^tg  äXoyog  wie  anderwärts  auch  als  önuii 
i.oyixi]  tnC  rt,  oGov  yot]  f,Sov  bezeichnete.  Gal.  V,  380,  s.  auch  Cic. 
Tusc.  III,  25,  6l;  vgl.  Salmas.  ad  Simplic.  S.  277.  Ausserdem  Gal. 
V,  397. 

[71.]  Beispiele:  y.r^h]Gig  =  rjäovij  cfi'  ütojv  yccTccx^loiocc  (DL.); 
T^or^'ig  =  TiooTifo^r^' ttg  '^pv/fjg  tnl  tö  uvttfxsvov  (DL.);  ica^utviaiiög  = 
fldovri  inl  iiTTQoeSoy.rßoig  (St.);  yor(iHa  =  >)^ovl]  Si^  ör^jetog  z«r'  unÜTriv 
(St);  tfS^övog  =  Ivnri  Iti'  uXloToioig  äyti&oTg  (DL.,  St.);  ilfilog  =:  Xvnri 
iTTi  rw  (<}.).o)  TiuotTva,  il  avTog  ini&vuu  (DL.);  ü/O^og  =  Ivnr]  ßaov- 
vovaa  (DL.,  St.);  ii/og  =  linr]  u<fb)vic'.v  iu7T0ioCG('.{St.);  avia  =  }.i'7ii] 
y.('.T(\  SicO.oyiGijiöv  (St.)  u.  a.  bei  Stob.  ecl.  II,  176  f. 

[72.]  Der  Hass,  bemerkt  Plutarch  (de  inv.  et  od.  2)  entsteht  aus 
der  Vorstellung,  dass  der  Andere  böse  ist,  sei  es  im  Allgemeinen,  sei 
es  gegen  den  Vorstellenden;  der  Neid  dagegen  überhaupt  aus  der  Vor- 
stellung, dass  es  dem  Andern  gut  geht.  Daher  ist  der  Neid  unbestimmt 
und  wild,  wie  das  kranke  Auge,  von  jedem  Glänze  erregt;  der  Hass  aber 
ist  bestimmt,  sofern  er  sich  auf  bestimmte  Personen  bezieht.  Weiteres 
der  Art  ebd.  Kap.  3.  5.  8.  d.  tranq.  an.  19.  d.  coh.  ir.  15.  d.  Pyth. 
or.  21.     d.  prof.  in.  virt.  4  u.  a. 

[73.]  Chalcid.  in  Tim.  213  Mull.  In  der  epikureischen  Schule 
scheint  man  dabei  der  Ansicht  gewesen  zu  sein,  dass  zu  solchen  Er- 
regungen immer  bestimmte  Bilder  oder  Vorstellungsinhalte  erforderlich 
seien.  Wenigstens  spricht  auf  Grund  einer  solchen  Ansicht  Philodemus 
der  Musik  die  Erregungsfähigkeit  in  Bezug  auf  das  Handeln  ab.  Vol. 
Herc.  I,  35  f.  Erscheinungen  wie  die,  dass  Paidern  u.  dgl.  unter  Musik- 
begleitung besser  von  statten  geht,  sollen  darauf  beruhen,  dass  die  An- 
strengung dadurch  mit  Lust  gemischt  und  so  erleichtert  wird  (ebd.  36, 
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Z.  20).  Dass  Singenhören  selbst  zum  Gesang  anregt,  liege  nicht  im 
/iif'kos,  sondern  an  dem  Eindrucke,  den  das  Gesicht  des  Singenden  mache; 
ebd.  43,  Z.  8. 

[14:.]  Die  Vernunft  {))yfuov.)  ist  sich  selbst  genügend  und  in  sich 
selbst  fest  und  sicher,  ausser  wo  sie  aus  sich  selbst  heraus  fest  und  frei 
sich  ein  Bedürfniss  (nach  Untersuchung  u.  dgl.)  schafft;  sie  ist  auch 
ungeregt  und  unbehindert,  ausser  wo  sie  sich  selbst  Unruhe  und  Hinder- 
nisse (Probleme)  schafft.  M.  Ant.  VII,  16;  vgl.  V,  19;  VI,  8.  Wir 
selbst  sind  es,  welche  das  Urtheil  von  den  Dingen  erzeugen  und  uns 
gleichsam  einprägen,  obwohl  es  uns  freisteht,  diese  Einprägung  zu  unter- 
lassen und  die  unvermerkt  zugelassene  wieder  auszulöschen;  XI,  16;  vgl. 
III,  2;  VII,  2;  XII,  13.  Das  Einzige  was  in  unserer  Macht  steht,  ist 
der  rechte  Gebrauch  der  Vorstellungen.  Epict.  Arr.  diss.  I,  1,  7.  Weiteres 
ebd.  I,  14.     manual.  5. 

[75.]  Dies  bestätigt  sich  durch  die  Uebereinstimmung  mit  Diog. 
L.  X,  50:  der  Irrthura  entsteht  aus  dem  uoogäoiaCöufvov,  welches 
y.ara  tijv  y.itnpiv  tv  >)iuv  ccuto?^;  noch  dazu  kommt,  eine  y.h'tjGig  arv}]u- 
ut'rr]  rfl  ffavraoTiyrj  tnißoUj  (dem  Bewusstwerden  der  Bilder)  dt,dh]ipiv 
c^'  f/ovnav  (d.  h.  eine  besondere  unterscheidende,  somit  eine  eigenartige, 
selbständige  Auffassung),  >?«,'>'  i]v  t6  v^)tO'So;  yiviTco.  51:  aus  diesem 
Eindringen  der  (^uvTuaim  von  aussen  erklärt  sich  die  Uebereinstimmung 
zwischen  unseren  Anschauungen  und  den  Dingen.  Der  Irrthum  aber  er- 
klärt sich  daraus  dass  y.u\  äkh]  rig  xi'vrjatg  tv  i)luv  uiroi.;  ist,  aiPi]u- 
ui'in]  uh;  Siuh]\iiii'  (T'  f/oiGa,  d.  h.  die  zwar  daran  anschliesst  (durch 
sie  angeregt  ist),  aber  eine  eigenartige  Auffassung  enthält.  Letztere  ist 
entweder  wahr  oder  falsch,  je  nachdem  sie  durch  die  Erfahrung  nicht 
widerlegt  bzw.  bestätigt  oder  widerlegt  wird.  (Die  Conjectur  'Suutupiv 
z.  d.  St.  ist,  wie  sich  jetzt  aus  Goraperz'  Text,  Z.  50  {ÖK'.hinTiyäv)  er- 
giebt,  unrichtig.)  Erst  auf  Grund  dieser  Ansicht  kann  Epikur  dazu 
kommen,  von  den  <f  vaty.al  y.cd  uvccyxuTccc  i'iöoviä  diejenigen  zu  unter- 
scheiden, welche  (fvaiycä  und  nicht  ävuyxaitu,  sowie  die,  welche  weder 
das  Eine  noch  das  Andere  sind  Diog.  L.  X,  149.  Darum  sagt  er  auch, 
diejenigen  Begierden,  deren  Nichtbefriedigung  uns  nicht  mit  Schmerz 
erfüllt,  verfolgen  wir  nicht  zufolge  ihrer  eigenen  Natur,  (also  nicht  von 
ihnen  mechanisch  dazu  gezwungen),  sondern  lediglich  wegen  unserer  eigenen 
grundlosen  Meinung  {ov  nana  tIjv  iavTÖjv  (fvaiv  Siu/Jovtui  aklä  nana 
T>]v  Tou  ävO-niimov  y.tvoöo'^tav  ebd.). 

[76.]  Den  Grund  für  die  letztere  selbst  scheint  Epikur  allerdings 
nach  Lucr.  II,  251  f.  dahin  angegeben  zu  haben,  dass,  Avie  die  Welt  durch 
eine  grundlose  Abweichung  von  der  Fallrichtung  und  die  dadurch  be- 
dingten ersten  Zusammenstösse  von  Atomen  entstanden  sei,  so  die  Will- 
kür des  Menschen  gegenüber  den  äusseren  Eindrücken  sich  gründe  auf  die 
imbewusste  Willkür,  mit  der  die  Seeleuatome  sich  ihre  Richtung  wählen. 
Doch  scheint  Epikur  diese  Ansicht  nicht  eigentlich  in  seiner  Theorie  der 
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inneren  Selbstbestimrr^ung  verwertliet  zu  haben.  Er  hat  vielleicht  nur  den 
Hinweis  auf  die  ünberechenbarkeit  menschlicher  Entschliessungen  als  Mittel 
benutzt,  um  sein  unerweisbares  Dogma  von  dem  Anfange  der  Weltentstehung 
durch  das  grundlose  Abbiegen  der  Atome  von  der  Falllinie  wenigstens 
durch  eine  Analogie  zu  beglaubigen. 

[77.]  Gal.  XVII  b,  5;  vgl.  ebd.  570.  Die  Erscheinungen  der  Apo- 
plexie erklärt  er  daraus,  dass  der  seelischen  Kraft  vom  Hirn  aus  der  Zu- 
gang zu  den  übrigen  Körpertheilen  versperrt  wird,  entweder  durch  eine 
gewisse  schleiraartige  Beschaffenheit  ((fltyiiaTtöS}]  öidOfatv)  im  Hirne 
selbst  oder  wegen  Verstopfung  seiner  Ventrikel  durch  Schleim  (540).  Die 
Hirnsubstanz  selbst  ist  nach  Galen  der  der  Nerven  sehr  ähnlich ,  nur 
zum  Zwecke  der  leichteren  Afficirbarkeit ,  weicher  (III,  636  f.).  Den 
hinteren  Theil  (das  Kleinhirn)  hält  er  für  härter,  wie  er  ja  auch  harte 
und  weiche  Nerven  (s.  o.  S.  271  f.)  unterscheidet. 

[78.]  i)ies  gilt  für  die  alte  Medicin  bis  zu  den  Zeiten  Galeu's 
hinunter  und  namentlich  auch  von  Aristoteles,  der  ohne  Zweifel  be- 
stimmte Sinnesnerven  {nöooi),  wie  die  des  Gesichtes  und  Geruches  ge- 
sehen, den  Unterschied  aber  von  Nerven  und  anderen  Gebilden  noch  nicht 
festgestellt  hatte.  Vgl.  Arist.  666  b  15.  Gal.  V,  200.  Dies  zeigt  sich 
namentlich  darin,  dass  man  die  wirklich  beobachteten  Nerven  von  vorn- 
herein mit  demselben  Ausdrucke  (wfo«)  bezeichnete,  welcher  für  Sehnen 
und  Bänder  üblich  war.  S.  Martin,  Etudes  s.  1.  Tiraee  II,  S.  314  f. 
Gal.  V,  187. 

[79.]  Euf.  Ephes.  d.  appell.  part.  11,17,  S.  65  Clinch.  Nach  Galen 
V,  602  änderte  er  später  diese  Ansicht  dahin  ab,  dass  alle  Nerven  aus 
dem  Innern  des  Gehirns  kommen.  Anderen  galt  wenigstens  der  Sehnerv 
{vielleicht  seit  Aristoteles)  für  hohl,  als  Leiter  des  Sehpneuma.  Gal. 
VII,  89;  XIX,  30. 

[80.]  Vgl.  Gal.  IV,  203;  V,  204.  602.  611;  hinsichtlich  der  zweck- 
mässigen Einrichtung  des  Sehnerven  ebd.  V,  621  f.  Für  die  Bewegungs- 
nerven steht  in  dieser  Beziehung  zwischen  Nerv  und  Hirn  als  vermitteln- 
des Organ  noch  das  Eückenmark  (V,  709).  Die  unwillkürlichen  Be- 
wegungen beruhen  auf  dem  vom  Herzen  aus  in  den  Arterien  laufenden 
Pneuma,  so  namentlich  der  Puls  (V,  169)  und  die  Affectbewegungen 
(ebd.  573). 

[81.]  Gal.  III,  741;  vgl.  II,  613;  IV,  6.  Die  harten  Nerven  ent- 
springen im  Eückenmark  XV,  257;  III,  725.  Beobachtungen  dazu  aus 
Eückcnmarkverletzungen  VIII,  56  f.,  vgl.  V,  234.  Die  Nerven  von  mitt- 
lerer Härte  entspringen  an  der  üebergangstelle  von  Hirn  und  Eücken- 
mark III,  740  f.  Heber  die  Gehirnnerven,  die  Galen  beschreibt  (II,  832f., 
vgl.  III,  722  f.),  s.  Häser,  Gesch.  d.  Medicin  (1875),  S.  365.  Die 
anderen  Nerven  classificirt  er  gruppenweise  nach  den  Organen,  denen 
sie  dienen. 
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[82.]  In  der  Hauptsache  unterschied  man  dabei  solche  Träume, 
welche  auf  Grund  göttlicher  oder  dämonischer  Einwirkung,  von  solchen, 
welche  aus  der  menschlichen  Natur  heraus  die  prophetische  Eigenheit  an 
sich  tragen;  s.  Büchsenschütz  S.  25  f.  Chalcid.  in  Tim.  fol.  549. 
In  letzterer  Beziehung  machten  besonders  die  Stoiker  darauf  aufmerksam, 
dass  nach  der  Weltordnung  bestimmten  Dingen  naturgemäss  bestimmte 
Zeichen  voraufgehen  müssten,  die  schon  der  menschlichen  Natur  als  sol- 
cher im  Traume  wahrnehmbar  werden  könnten ,  daher  es  zur  richtigen 
Traumdeutung  wesentlich  auf  die  richtige  Einsicht  in  den  Zusammenhang 
von  Ursachen  und  "Wirkungen  ankomme  (Büchsen  schütz  29).  Epikur, 
der  die  Mantik  leugnet,  stimmt  hinsichtlich  der  Träume  mit  Demokrit: 
Dox.  Graec.  S.  198. 

[83.]  Aristoteles  steht  hinsichtlich  der  Temperamentenlehre  ganz 
auf  dem  Boden  der  Hippokratiker,  ohne  die  Wendung  in's  Ethische, 
welche  Plato  auch  hier  versucht  hatte  (s.  o.  I,  1.  S.  240  f.)  sich  anzu- 
eignen, aber  auch  ohne  seinerseits  eine  Weiterbildung  der  medicinischen 
Theorie  nach  der  Seite  der  Charakterologie  hin  vorzunehmen.  Von  der 
Mischung  des  Körpers  hängt  nach  ihm  die  körperliche  Beschaffenheit  und 
Lebensweise  der  Thiere  ab  (606  b  3.  673  b  31.  589  b  23).  Gesundheit  ist  die 
normale  Mischung  {y.nC'.aiz  y.a)  avfÄutToic)  des  Warmen  und  Kalten 
(246  b  5).  In  ps\-cho logischer  Beziehung  bedingt  das  Temperament  (be- 
sonders der  Einfluss  der  Galle)  die  seelischen  Eigenschaften  hinsichtlich 
der  Art  des  Begehrens  und  des  Verhältnisses  der  Lust  und  Unlust  (1154  b 
11).  Die  Mischung  des  Blutes  ist  raaassgebend  für  das  normale  Ver- 
halten der  Seele  (686  a  9).  Ihren  Thätigkeiten  ist  besonders  das  Warme 
am  zuträglichsten  (652  b  10).  Das  dünnere  und  kältere  Blut  ist  geeignet 
für  Empfinden  und  Denken  (648  a  3);  am  besten  ist  das  warme,  dünne 
und  reine  Blut,  welches  ausser  Klugheit  z.  B  auch  Tapferkeit  hervor- 
bringt (ebd.  9,  vgl.  650  b  25  f.).  Das  Denken  insbesondere  ist  physio- 
logisch begünstigt  durch  die  normale  Mischung  {tvxnnai'ci)  des  Herzens 
(744  a  30). 

[84.]  Gal.  XVII  a  723  f.;  XV,  97;  I,  S.  lix  (Kühn's  Einleitung). 
Der  beste  und  der  Gattung  angemessenste  unter  den  Säften  ist  das  Blut, 
das  im  gesunden  Zustande  an  sich  schon  in  Bezug  auf  Wärme,  Feuchtig- 
keit und  Consistenz  zwischen  Galle  und  Schleim  die  richtige  Mitte  hält, 
s.  II,  603. 

[85.]  Das  weibliche  Geschlecht,  bei  dem  das  Kalte  vorherrscht,  ist 
aus  diesem  Grunde  das  weniger  normale  (II,  606).  In  der  Jugend  über- 
wiegt mehr  das  Feuchte,  im  Alter  das  Trockene  (ebd.  580;  vgl.  XVII  b 
409).  Ueber  das  Verhältniss  der  Jahreszeiten  zu  den  Lebensaltern  siebe 
XVII  b  613.  Medicinisch-diätetiscbe  Vorschriften  auf  Grund  dieser  An- 
sichten :  IV,  810.  VI,  58  f.  398.  IX,  129.  146  u.  a.  —  Aus  der  Mischung 
erklärt  sich  auch  das  leibliche  Aussehen  der  Personen ,  und  die  Physio- 
und  Pathognomik  ist  deshalb  eben  berechtigt,   von   diesem   auf  die  see- 
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lisclie  Beschaffenheit  zu  schliessen;  denn  das  Resultat  der  Mischung  ist 
eben  für  Seele  und  Leib  gleichnaässig  bedeutend.  II,  (311  f.,  vgl.  1,332  f.; 
IX,  143.     Beispiele  dazu:  I,  625 f. 

[86.]  In  Folge  der  natürlichen  Kälte  der  schwarzen  Galle  und 
der  damit  zusaniraenhcängenden  Verminderungen  der  den  Schlaf  be- 
dingenden Aufdampfungen  sind  Melancholilcer  wenig  schlafsüchtig,  da- 
gegen in  Folge  der  inneren  Trockenheit,  die  das  Gefühl  körperlicher 
Leere  erzeugt,  in  der  Regel  gefrässig  (Arist.  427  a  25);  sie  werden  viel 
von  Erinnerungsbildern  belästigt,  die  sich  wider  Willen  einstellen  (435  a 
17) :  sie  besitzen  gleich  den  Fieberndem  und  Trunkenen  heftigere  Be- 
wegungen der  inneren  Wärme  und  haben  desshalb  sehr  verwirrte  Träume 
(461  a  22),  können  aber  aus  demselben  Grunde  im  Traume  oft  schneller 
das  Richtige  combiniren  und  auf  diese  Weise  u.  U.  prophetisch  werden 
(464  a  32).  Sie  neigen  zur  Unmässigkeit  aus  Uebereilung,  weil  bei  ihnen 
mehr  die  sinnliche  Phantasie  als  die  Vernunft  das  Handeln  bestimmt 
(1150  b  25).  Daher  bringen  sie  es  überhaupt  gewöhnlich  zu  keinem 
festen  Entschlüsse  (1152  a  18).  Sie  bedürfen  von  Natur  immer  einer 
Arznei  gegen  Unlustempfindungen,  weil  ihr  Körper  in  Folge  seiner  eigen- 
thümlichen  Mischung  sich  beständig  in  einem  Zustande  der  Reizung 
(ddy-vtaU-ai)  befindet  und  stets  im  heftigen  Begehren  begriffen  ist 
(1154  b  11). 

[87.]  Die  Form  der  Verrücktheit  ist  hier,  wie  man  sieht,  im  Ge- 
biete sowohl  der  sinnlichen  wie  der  intellectuellen  Störung  zu  finden, 
und  zwar,  wie  Galen  bemerkt,  mitunter  in  beiden  zugleich.  Als  Beispiel 
der  einen  Art  erwähnt  er  den  Fall,  dass  jemand,  der  im  Uebrigen  ver- 
nünftig war,  sich  einbildete,  dass  in  einem  Winkel  seines  Hauses  Flöten- 
spieler sich  festgesetzt  hätten,  die  ihm  Tag  und  Nacht  keine  Ruhe 
Messen  und  die  er  auch  dort  zu  sehen  glaubte.  Als  Beispiel  der  anderen 
erzählt  er  von  einem,  der  alle  Gefässe  luiter  richtiger  Benennung  der- 
selben, zum  Fenster  hinaushielt  und  die  Vorübergehenden  fragte,  ob  er 
sie  hinunterwerfen  sollte  (VII,  60  f.).  Eine  dritte  Gattung  ist  die 
Schwächung  oder  das  Erlöschen  des  Gedächtnisses,  etwa  nach  heftigen 
Erkrankungen  (ebd.).  Die  physiologischen  Gründe  aller  dieser  Zustände 
sind  (VII,  200  f.)  für  Schwachsinn  die  durch  Krankheit  herbeigeführte 
Abkühlung  des  Gehirnes,  für  Verrücktheit  seine  innorraale  Mischung  und 
krankhafte  Säfte.  Die  Verrücktheit  mit  Fieber  ist  die  Phrenitis,  ohne 
dieselbe  die  Manie  (ebd.  202,  vgl.  XVI,  493).  Als  Folgen  der  melancholi- 
schen Ausartung  betrachtet  Galen  auch  Zustände,  wie  die,  wo  jemand 
sich  für  ein  Thier  oder  auch  wohl  für  zerbrechlich  wie  irdenes  Geschirr 
hält,  oder  wenn  das  Krähen  und  Flügelschlägen  des  Hahnes  nachgeahmt 
wird,  oder  wenn  einer  Angst  hat,  der  Atlas  möchte  die  Himmelskugel 
fallen  lassen  u.  dgl.  Zu  dem  allen  komme  nämlich  Furcht  und  Nieder- 
geschlagenheit hinzu  (XVI,  780;  VIII,  189  f.).  Man  erkennt  aus  diesen 
Beispielen  ganz  besonders  nocli  das  Unzureichende  der   allgemeinen  Ein- 
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tbeilungen  und  genaueren  Beobachtungen  der  Seelenstörungen.  Angeblich 
als  galenisch  wird  betreffs  der  Melancholie  die  Ansicht  überliefert,  es  sei 
dabei  um  den  denkenden  Theil  der  Seele  herum  gleichsam  eine  Finsterniss 
durch  aufsteigende  gallige  Dünste  und  der  Zustand  analog  dem  der 
Kinder,  die  sich  im  Dunkeln  fürchten.  „Gal."  XIX,  700.  Diejenige 
Art  des  Wahnsinnes,  wo  einer  sich  für  ein  zerbrechliches  Gefäss  hält, 
kommt  nach  Eufus  von  der  durch  die  schwarze  Galle  bedingten  über- 
grossen Trockenheit  des  Organes  (ebd.  704,  ebenso  Joann.  Act.  d.  sp.  I, 
20)  u.  a.  dgl.  Im  Allgemeinen  führt  man  Exaltationszustände  auf  Steige- 
rung der  Wärme,  Depressionen  und  Geistesschwäche  auf  Zunahme  des 
Kalten  im  Organismus  zurück  (Aretae.  78  K.).  Dass  auch  Veränderungen 
in  der  Beschaffenheit  des  Pneuma  als  Ursache  pathologischer  Erschei- 
nungen angesehen  wurden,  sieht  man  u.  a.  aus  Joann.  a.  a.  0.  I,  19,  wo 
das  krankhafte  Verkennen  der  gewöhnlichen  Dinge  auf  die  Verunreinigung 
desselben  durch  Säfte  zurückgeführt  wird. 

Die  beiden  Hauptformen  der  Manie  und  Melancholie  unterscheidet 
man  seit  den  Zeiten  der  Hippokratiker;  ausserdem  hat  man  allgemein 
die  Unterscheidung  in  akute  und  chronische  Geisteskrankheiten.  Aretäus 
hebt  zuerst  hervor,  dass  es  zwischen  beiden  Uebergangszustände  giebt. 
Allgemein  betrachten  die  alten  Aerzte  die  Geisteskrankheiten  als  Er- 
krankungen des  Gehirnes.  S.  über  diese  Punkte,  sowie  über  die  medi- 
cinische  Geschichte  der  Seelenstörungen  im  Alterthume  Fr.  Falk, 
Studien  über  die  Irrenheilkunde  der  Alten,  Allgem.  Zeitschr.  f.  Psychiatrie, 
Bd.  XXIII  (1866),  S.  429  ff.,  sowie  Häser,  Gesch.  der  Medicin  (1875), 
S.  177.  206.  528  f.  531  ff 

[88.]  Carus,  Psych,  d.  Hebr.  (Lpz.  1809),  S.  350.  Zu  den  Lehren 
der  Stoa  dürften  aus  Philo  noch  manche  Bestimmungen  herzugebracht  Aver- 
den,  so  jedenfalls  was  I,  40  f.  steht:  die  Fische  haben  nur  eine  »/»i/»/ 
fio-yoTchrj  y.al  ijxvaTcc  TfTuntofisvt]-  sie  bildet  in  der  aufsteigenden  Stufen- 
reihe der  Seelen  die  niedrigste,  wie  die  des  Menschen  die  höchste.  Ein 
hebraisirender  Zusatz  mag  in  den  Worten  liegen,  die  Fische  seien  dess- 
halb  zuerst  geschaffen;  dann  aber  heisst  es  weiter,  sie  seien  TiXt'ov  ufr- 
iyoi'Ttg  (TMjuccTixfjg  f]  xjjvyiy.rig  ovaiag  und  nur  tqottov  tivcc  uori ,  im 
Grunde  y.ivt]Tu  äilii'/a,  denen  das  Seelenartige  (iiju/oetSsg)  nur  beigegeben 
sei  zur  Erhaltung  des  physischen  Lebens,  wie  dem  zu  conrervirenden 
Fleische  das  Salz.  Vgl.  dazu  o.  S.  169.  Cic.  ND.  H,  64,  160.  d.  fin. 
V,  13,  38.     Plut.  qu.  conv.  V,  10,  3,  6.     Porphyr,  d.  abst.  III,  20. 

[89.]  Diese  Art  der  Umbildung  alter  Systeme  zu  neuen  Gestal- 
tungen ist  in  der  Geschichte  der  Philosophie  und  überhaupt  der  allge- 
meinen wissenschaftlichen  Disciplinen  von  grosser  Tragweite.  Durch  sie 
erklärt  sich  u.  a.  ein  wesentlicher  Theil  der  stoischen  Ansichten  über 
die  Natur  und  die  Seele  als  Schösslinge  aristotelischer  Theorien,  s.  LTnter- 
suchungen  z.  Phil.  d.  Gr.,  S.  190  ff.  DL'r  Inhalt  der  mittelalterlichen 
arabischen  Philosophie  im  Verhältnisse  zu  Aristoteles  (s.  Pen  an ,  Averroes, 


510 

Paris  1861,  S.  133)\  das  System  Spinoza's  im  Verhältniss  zu  dem  des 
Descartes,  das  Fichtesche  in  demjenigen  zu  Kant  u.  a.  sind  wesentlich 
mit  dadurch  bedingt,  nur  dass  in  jedem  einzelnen  Falle  es  für  c^ie  Mo- 
tive, welche  zu  der  veränderten  Betonung  der  älteren  Bestandtheile  ge- 
führt haben,  einer  besonderen  Untersuchung  bedarf.  Für  die  im  Texte 
gegebene  Periode  liegt  das  Hauptmotiv  in  dem  religiösen  Bedürfnisse. 
Im  weiteren  Verlaufe  der  Geschichte  der  Psychologie  werden  wir  der 
Erscheinung  selbst,  wenn  auch  vielleicht  immer  von  verschiedenen  Mo- 
tiven aus,  noch  öfter  wieder  begegnen. 

[90.J  Z.  B.  wenn  ausgeführt  wird,  zwischen  Menschen-  und  Thier- 
seele  sei  kein  absoluter  Unterschied,  sondern  nur  ein  qualitativer  des 
Vermögens,  der  Tiieiluahrae  an  der  weltschaffenden  Vernunft  (Volk- 
manu  82),  es  sei  thatsächlich  erwiesen,  dass  die  Thiere  urtheilen  und 
aufmerken;  sinnliche  Wahrnehmung  sei  überhaupt,  wie  schon  Strato  ge- 
zeigt habe,'' nicht  ohne  Denken  möglich.  Die  Unvollkommenheit  der 
Thiere  hinsichtlich  ihrer  Vernunft  beruhe  darauf  dass  sie  dieselben  nicht 
durch  Uebung  und  Belehrung  zu  vervollkommnen  im  Stande  seien  (ebd. 
83).  Hinsichtlich  der  Abhängigkeit  der  leiblichen  Bewegung  vom  Ent- 
schlüsse nimmt  Plutarch  ein  sympathisches  Verhältniss  des  vernunftlosen 
Theiles  zur  Vernunft  an,  infolge  dessen  z.  B.,  wenn  der  Mensch  sich 
entschliesst  zu  gehen,  Nerven  und  Glieder  von  selbst  in  Bewegung  kom- 
men (95).  Treffende  Ansichten  zur  Charakterologie  s.  ebd.  (über  den 
Zorn);  d.  vit.  pud.  1  (über  öloojtiuc);  d.  in.  et  od.  1  {y.axüc);  d.  ser. 
num.  vind.  6  (ueyäha  (fva^ig)  u.  a.  Sympos.  V,  1,  2:  dem  Menschen 
ist  die  Liebe  zum  Schönen  und  der  Geschmack  angeboren ;  das  Kind, 
dem  man  Brod  zu  gleicher  Zeit  sowohl  ungeformt  als  auch  etwa  in 
Thierform  gebacken  vorlegt,  wird  immer  zuerst  nach  letzterem  greifen 
u.  dgl. 

[91.]  Diog.  L.  VIII,  27  f.,  in  der  Unterscheidung  der  Wärme,  die 
von  der  Sonne  kommt,  als  Princip  der  Belebung,  und  des  Aethers  als 
Grund  der  Beseelung.  Die  Seele  bestehe  aus  warmem  und  kaltem  Aether, 
d.  h.  aus  Feuer  und  Luft  (Zeller  Illb',  90).  Sie  ist  daher  iniiög 
0-fouög ,  der  vom  Saamen  aus  sich  entwickelt  und  vom  Blute  ernährt 
wird.  Diog.  L.  VIII,  30.  Die  Verhältnisse  {).6yoi)  der  Seele  sind  Hauche 
{üv(uoi).  Die  ursprünglichen  Bänder  der  Seele  sind  deshalb  die  Arterien 
und  Venen  (als  Kanäle  für  Pneuma  und  Blut) ;  im  Laufe  ihrer  Entwicke- 
lung  aber  werden  es  ihre  eigenen  Verhältnisse  und  Werke  (31).  Man 
erkennt  leicht,  wie  hier  das  Pneuma  mit  absichtlich  altcrthümlich  ge- 
haltener Terminologie,  (wozu  auch  gehört,  dass  seine  Vertheilung  in  den 
Sinnesorganen  ebd.  als  Xöyot  bezeichnet  wird),  in  engere  Beziehung  zum 
Aether  gesetzt  wird. 

[92.]  Als  eine  Modification  dieser  Lehre  erscheint  es,  wenn  Nu- 
menius  den  Gegensatz  des  vernünftigen  und  vernunftlosen  Seelentheils 
zu    dem    von    zwei   entsprechenden   Seelen   erweitert.    Stob.   ecl.  phys. 
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I,  41.  Wühl  nur  vön  der  veruüuftigen  dieser  beiden  Iiat  zu  gelten,  wenn 
er  nach  vollbrachter  irdischer  Läuterung  sie  bis  zur  unterschiedlosen  Auf- 
gehobenheit mit  dem  Urwesen  sich  vereinigen  lässt  (Jambl.  b.  Stob.  I, 
1066),  während  auf  beide  zusammen  für  den  Fall  der  Seelenwanderung 
die  wiederholte  Angabe  bezogen  werden  muss,  dass  die  Seele  nach  Nu- 
menius  ihre  sinnlichen  Theile  mit  Einschlues  des  vegetativen  in  die  Un- 
sterblichlieit  mit  hinübernehme;  vgl.  Zell  er  III  b  ^  222,  Anm.  3,  und 
dazu  Philop.  d.  an.  I,  fol.  A^a  ob.  11,  fol.  G^b  ob. 

[93.J  Eun.  IV,  2,  2  (S.  7,  Z.  11  f.  Müll.):  fj  noU.al  i'.iaO,]GH^  y.al 
H7in<)oc  ioovTtu  y.al  ou/  o/xotc(i  näaca '  «UA'  /;  utv,  ort  tkjojtids  'inuUov 
iyiö,  i)  ö'  oTi  TÖ  ülX)]g  ndO-rjixci  rjaO-6f.irjv "  nou  rfi  iye'vfro  tö  nd&rjucc, 
iiyvoi'jd  ti  ixccarrj  naot§  rTjg  nnioTrjg.  ebd.  Z.  6  f . :  ti  S'  üXhn  (.itoti  Tflg 
'/"'Z'7i  (cia&dreaO-ca  ou  ntifcxÖTi,,  röds  to  f.i8()os  ov  (^ucöojati  tm  })yt- 
f.iovovvTi  TÖ  liuToO  7idx)-)]/.cc(  ouS^  oAw?  idaO-rj0is  eGTui.  Die  Worte 
S.  6,  Z.  29  f.:  w?  ÖLudÖGii  inl  tu  tjyf/novoCv  l'aoiv  cd  utaOtjOiig  sind 
in  der  Müllerschen  üebersetzung  nicht  richtig  wiedergegeben :  „  die  Sinne 
kommen  in  stufenweiser  Aufeinanderfolge  zu  dem  leitenden  Theil  der 
Seele  ".  Plotin  redet  viel.mehr  von  der  seit  Aristoteles  allgemein  verbrei- 
teten Ansicht,  dass  der  Sinneseindruck  erst  durch  Ueberleitung  nach 
dem  >]ytjxovi/.6i'  bewusst  werde,  und  es  muss  sonach  heisseu:  ,,die  Em- 
pfindungen gelangen  durch  Uebergabe  zu  dem  leitenden  Theile  der 
Seele  ",  d.  h.  durch  Hinleitung  zu  demselben  kommen  sie  zum  Bewusst- 
sein. 

[94.]  Die  specifisch  optischen  Probleme  haben  für  Plotin's  rein  dy- 
namische Auffassung  der  Wahrnehmung  keinen  rechten  Sinn.  An  dem 
einzigen,  welches  er  behandelt,  nämlich  der  Thatsache,  dass  von  fern  ge- 
sehene Gegenstände  kleiner  erscheinen  (II,  8),  zeigt  sich,  dass  er  das 
Problem,  welches  hier  vorliegt,  gar  nicht  versteht.  Aus  der  Verkleine- 
rung des  Gesichtswinkels,  heisst  es  dort,  lässt  sich  das  nicht  erklären, 
da  z.  B.  der  Himmel,  auch  wenn  ihn  das  Auge  ganz,  d.  h.  mit  unver- 
kleinertem  Gesichtswinkel,  auffasst,  deswegen  doch  nicht  in  seiner  wah- 
ren Grösse  gesehen  wird,  sondern  kleiner  (ebd.  2).  Hier  muss  nun,  ganz 
scholastisch,  der  Unterschied  zwischen  eigentlichem  und  accidentellem  Sehen 
aushelfen,  denn  der  Hauptgrund  für  jene  Thatsache  soll  der  sein,  dass  im 
eigentlichen  Sinne  nur  die  Farbe,  die  Grösse  dagegen  „nebenbei"  ge- 
sehen wird.  Die  Ferne  bewirke  nämlich  ein  undeutliches  Sehen  der  Farbe 
und  überhaupt  der  einzelnen  Theile  des  im  eigentlichen  Sinne  Sichtbaren. 
Da  nun  in  Folge  dessen  die  Form  des  Gegenstandes  „undeutlicher  heran- 
kommt, so  ist  dem  Auge  das  Einzelne  vorenthalten,  um  durch  Messen 
der  vorliegenden  Grösse  zu  erkennen,  wie  gross  das  Ganze  ist''  —  eine 
Erklärung,  die  in  dem  was  auf  das  Messen  abstellt,  nicht  bemerkt,  dass 
sie  damit  die  vorher  abgewiesene  Annahme  der  Bedeutung  des  Gesichts- 
winkels im  Grunde  wieder  voraussetzt. 
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[95.]  Iin  LiclAe  dieser  Anschauung  versucht  Plotin  auch  eine  Ver- 
edelung der  Dämonenlehre.  III,  5,  6  f.:  Dämonen  sind  die  in  die  Welt 
herabgestiegenen  Seelen;  als  Seelen,  welche  dem  Guten  und  Schönen 
nachstreben,  werden  sie  Eroten.  Auf  Grund  ihrer  Mischung  aus  Vernunft 
und  unbegrenztem  Streben  tragen  sie  gleichsam  einen  unbefriedigten 
Stachel  in  sich  und  werden,  w^enn  die  Leidenschaft  über  sie  Gewalt  be- 
kommt, zu  widernatürlichen  Eroten.  Neben  ihnen  stehen  diejenigen, 
welche  durch  besondere  Kräfte  aus  der  Weltseele  erzeugt  werden  und 
das  Einzelne  für  das  All  mit  verwalten  helfen. 

[96.]  Beispiele  solcher  und  ähnlicher  Stufentheilungen  aus  Theodor 
von  Asine  bei  Procl.  in  Tim.  ed.  Schneid,  p.  183  E.  206  B  f.  225  A  f., 
und  vor  allem  bei  Proklus  selbst  (der  jenem  mit  Befriedigung  das  Zeug- 
niss  ausstellt,  dass  er  dü)Ot  rag  Tmädug  unorü.tTv,  ebd.  297  C),  z.  B.  die 
Stufentheilung  der  Seelenvermögen  von  der  (favTuaia  abwärts  ebd.  794  f. 
Anderes  der^Art  796  f.,  d.  prov.  et  fat.  Kap  11  f.,  sowie  von  der  gleich 
zu  erwähnenden  m3-stischen  Zahlenspeculation  des  Amelius  bei  Procl.  in 

Tim.  205  C  f. 

[97.]    Plutarch  von  Athen  widerspricht  den   alexanderschen  Unter- 
scheidungen des  vovg  (s.  o.  S.  202  f.)  und  zählt  seinerseits  auf:  1)  öz«5-' 
%'^i,v  beim  Kinde,  denn  auch  dieses  besitzt  ihn  schon,  weil  es  löyovg  jGiv 
noayuürwv  hat;    2)  bei    reifen  Menschen  y.aü^^  i^iv  äfia  xcu  Ivsaytiav; 
3)    6  xu(h^  tviir/nuv    fjLÖroig    vovg,    o  i^voaüiv.     Philop.  d.   an.   fol.  O'b 
unten.     Dagegen  Ammonius  (dem  Philop.  beistimmt) :   der  ihvQaO-tv  vovg 
ist  kein  Theil  der  Seele;  er  ist  auch  nicht  ix  toD  ^utv  Swuuivov;  viel- 
mehr ist  anzunehmen:  1)  der  vovg  SwcifxH,  beim  Kinde;  2)  der  v.  xa&' 
TSiv  üdüg  TU  noäyuccTa,   im  Sinne   des  ruhenden  Wissens  bei  reifen 
Menschen;    3)  nicht  6  üvnaOtr,  sondern  der  Uebergang  von  2)  in  ange- 
wandtes Wissen.     Der  scholastische  Charakter  dieser  Erörterungen   über 
den  vovg  zeigt  sich  besonders  darin  dass  man  die  aristotelischen  Termini 
festhält    und  in  einer  unklaren  Mitte  zwischen  dem   was  Aristoteles  ge- 
meint habe,  und  was  dem  Wesen  der  Sache  nach  darunter  zu  verstehen  sei, 
lediglich  über  ihre  Bedeutung  streitet,    mit  doren  Feststellung  dann  die 
Sache    selbst  klar   gelegt   sein  soll.     So   erörtert  man  (Philop.  a.  a.  0. 
O'^b  ob.),  in  welchem  Sinne  die  Vernunft  als  „trennbar"  (younajög)  zu 
betrachten  ist ;  ob  sich  dies  nämlich  auf  ihr  Verhältniss  zum  Leibe  oder 
zu  den  übrigen  Seelenkräften  beziehe;   ferner  was  der  wirkende  rovg  be- 
deute (ebd.  O^b  unt.),    ob   (wie  Plutarch  will)  eine  menschliche  Seelen- 
kraft, oder  (wie  Alex.  v.  Aphrod.  gemeint   hatte),    den   göttlichen  Geist 
selbst,  oder  endlich,  (was  dem  Scharfsinne  des  Marinus  zu  verdanken  ist), 
ein  Mittelding  zwischen  göttlicher  und  menschlicher  Wesenheit,  also  einen 
Dämon  oder  Engel. 

[98.]  Mit  dieser  Eintheilung  in  drei  Seelen  kreuzt  sich  bei  Philo- 
ponus  noch  die  in  begehrende  und  erkennende  Thätigkeiten,  sodass  seine 
Gliederung  der  Scelenkräfte  sich  in  dieser  Weise  darstellt: 
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Tiy.ög  vovg) 

[99.]  Hauschild,  Tertullian's  Psychol.  etc.,  S.  30.  Gegen  die 
Seelenwanderung  einerseits  und  die  valentinianische  Dreitheilung  in  Pneu- 
macilfer,  Ps3'cliiker,  Hyliker  mit  verschiedenem  Antheil  an  der  Unsterb- 
lichkeit andrerseits  richtet  sich  bei  demselben  die  Bestimmung,  dass  die 
Seele  als  geschaffene  der  Veränderung  fähig  sei,  jedoch  nicht  in  Bezug 
auf  die  Substanz,  sondern  nur  hinsichtlich  der  moralischen  u.  a.  Eigen- 
schaften. Hauschild  41.  Andere  Beispiele  für  die  Ausgestaltung 
der  patristischen  Psychologie  aus  der  Polemik  ebd.  66  f. 

[100.]  Die  Frage  z.  B.,  wie  die  Substanz ialität  und  Entelechie  der 
Seele  sich  mit  ihrem  Verhältnisse  zum  Leibe,  dem  sie  angehört,  ver- 
trage, entscheidet  Alex.  Aphr.  quaest.  II,  9  durch  die  Unterscheidung, 
sie  könne  nvog  sein,  ohne  deshalb  ein  noog  n  dieses  Etwas  auszumachen; 
die  Frage,  ob  die  rj^ov))  für  gut  oder  für  schlecht  oder  für  keius  von 
beiden  zu  halten  sei,  beantwortet  er  (ebd.  IV,  5)  dahin,  jede  einzelne 
Lust  sei  als  solche  entweder  gut,  schlecht  oder  indifferent,  die  Lust  als 
Gattung  genommen  aber  nicht,  denn  die  Gattung  habe  an  den  Artunter- 
schieden keinen  Theil.  Vgl.  ebd.  III,  2  die  Bemerkung  zu  Ar.  d.  an. 
417  b  5  u.  a.  Themistius  (II,  101  Sp.)  erörtert  die  Frage,  ob  das  Ein- 
treten einer  seelischen  Thätigkeit  ein  Leiden  im  Sinne  einer  qualitativen 
Veränderung  {iW.oi'ioai.g)  sei  oder  nicht,  und  unterscheidet  zwei  roönoi 
dieser  Veränderung :  eine  im  eigentlichen  Sinne  (yrniwg),  und  eine  die  dies 
Ol'  Tiäw  ist,  von  denen  jene  u.  a.  beim  Uebergange  vom  Wissen  zur 
Unwissenheit,  diese  im  umgekehrten  Falle  stattfinde  u.  dgl.  m. 

[101.]  Hug.  d.  med.  an.  2:  "Wie  der  Leib,  so  hat  auch  der  Geist 
seine  vier  „Säfte":  für  das  Blut  die  dulcedo,  für  die  weisse  Galle  die 
amaritudo,  für  die  schwarze  Galle  die  tristitia,  für  den  Schleim  die  men- 
tis  compositio.  Denn  der  Sanguiniker  ist  sanft,  der  Choleriker  scharf, 
der  Melancholiker  traurig  und  der  Phlegmatiker  ruhig.  Ebd.  3  f. : 
„Phlegma  sedem  habet  in  pulmone  quasi  in  discretione.  Compositio 
etiam'mentis  adjuvatur  beneficio  discretionis "  (vgl.  ob.  S.  418,  Anm.  2). 
Ebd.  4:  „Ex  ardore  dilectionis  quasi  ex  calore  hepatis  more  sanguinis 
profluit  dulcedo  spiritualia  contemptantis.  Est  autem  calidae  et  humidae 
naturae;  calor  ex  amore,  huraor  ex  timore.'^ 

[102.]  De  spir.  et  an.  23:  „Certe  nempe  est  quandam  spiritalem 
naturam  esse  in  nobis,  ubi  corporalium  reruiu  similitudines  aut  forman- 

Siebeck,  Gesch.  d.  Psycbol.    I,  2.  33 
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tur  aut  formatae  in^eruntur,  sive  cum  praesentia  aliquo  sensu  corporis 
tangimus  et  continuo  eorum  similitudo  in  spiritu  formatur  et  in  memoria 
reconditur,  sive  cujh  absentia  jam  nota  vel  quae  uon  novimus  cogitamus, 
ut  inde  formetur  quidam  spiritalis  intellectus."  —  Der  Gemeinsinn  ist 
nach  Albert  M.  (d.  an.  II,  4,  11)  dasjenige  quod  eliciat  et  agat  illas  in- 
tentiones  et  illius  erit  quasi  potentia  activa  agens  intentiones  illas  ex 
sensibus.  Vgl.  Haureau,  Hist.  d.  1.  phil.  scol.  U,  1,  287  f.  S.  auch 
Thom.  Aq.  S.  theol.  I,  78,  4. 

[103.]  Im  Anschlüsse  hieran  hat  sich  dann  in  der  Scholastik  die 
Unterscheidung  verschiedener  Arten  der  Freiheit  ausgebildet,  indem  die- 
selbe entweder  als  die  Möglichkeit,  sich  zwischen  Handeln  und  Nicht- 
handeln  zu  entscheiden  oder  als  die,  zwischen  zwei  entgegengesetzten  oder 
aber  zwischen  zwei  sonstwie  verschiedenen  Handlungsweisen  zu  wählen 
betrachtet  wurde:  „libertas  contradictionis ,  1.  contrarietatis ,  1.  speci- 
ficationis.  f^.  z.  d.  Ganzen  Volkmann,  Psychol.  II,  463.  Werner, 
Thom.  V.  Aq.  II,  453.  Dass  übrigens  das  Durcheinanderwirken  des  peri- 
patetischen  und  des'  christlichen  Gesichtspunktes  in  die  verschiedenen 
Aeusserungen  über,  das  Wesen  der  Freiheit  manches  Widersprechende  ge- 
bracht hat,  zeigt  ßedepenning,  lieber  den  Eiufluss  der  aristot.  Ethik 
auf  die  Moral  des  Tb.  v.  A.  (Jena  1875),  S.  20  f. 
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Biologisches  51. 81. 84. 93  f.  97  f.  100. 

140  f.  82*f.ll6M34*.  136*.  140*. 

144*.  168*.  176*  f.  178*.  280*. 

407*.  428*.  450*.  478*.  488*.  493*. 
Blick,  böser  143.  135*. 
Blindgoborne  355*. 
Blut  u.  Seele  4  f.  15.  94.  126.  207. 

211.46*.49*f.  77*.  298*  f.  312*. 

467*.   484*.  507*. 

Centralorgan  101*.  192*. 
Charakter  243. 89  f*.  99  *.  409*.  492*. 
Charakterologie  241  f.   114*.   260*. 

510*. 
Creatianismus  367*  f.  375*  f.  384*. 

398*.  408*.  428*.  451*. 

Dämonen  53  f.  65-  263.  302*.  305*. 
307*  f.  309*.  343*  f.  345*.  363*  f. 
365*.  495*.  512*. 


Denken  28.  83  f.  103.  198.  214. 
224. 18  *  f.  51  *  f.  70  *.  89  *.  202  *. 
339*.  345*.  348*.  354*.  392*. 
419*.  451*.  Discursives  Denken 
325*.  351*.  380*.  455*.  Prak- 
tisches 61*.  Verh.  z.  Wahrneh- 
mimg  121.  165*,  vgl.  Intuition, 
Ueberlegung. 

Descendenzlehre,  Auf.  ders.  38. 51.94. 

Determinismus  351  *. 

Dualismus  19  f.  28.  40.  74.  76.  253. 
258.  72*.  305*  f.  472*.  474*. 
Primitiver  2. 

Eifer  s.  Muth.  Eifersucht  93*. 

Einbildungskraft  s.  Phantasie. 

Eindrücke,  übermässige  45*. 

Eklekticismus  s.  Synkretismus. 

Empfindung  (I.-V.)  102  f.  158. 
210  f.  21*  f.  184*.  348*  f.  385*. 
387*.  451*.  454*.  479*  (Arist.). 
Specif.  Energie  d.  E.  193*.  Schwelle 
d.  E.  47*.  Centrum  d.  E.  82*. 
186*.  202*.  208*.  Ton  der  E. 
36*.  88*.  197*  f.  Schärfe  d.  E. 
35*.  Analogie  d.  E.  35*,  vgl. 
Gemeinschaftlich. 

Empirismus  131*.  407*.  476*. 

Entschluss  470*. 

Entmckelung  s.  Genetischer  Ge- 
sichtspunkt. 

Erfahrung  59  *.  217  *.  Angebl.  239  *. 

Erinnerung  49  *.  76  *,  vgl.  Gedächt- 
niss. 

Erkonntniss  (T.-V.)  118  f.  127  f.  136. 
176.  208  f.  222  f.  21*.  51*.  57*. 
184*  f.  198*  f.  207*.  322*.  363*. 
374*  f.  379*.  387*.  418*.  421*. 
435  *  f.  454  *.  Synthetische  \ind 
analytische  223.  Unwissenschaft- 
liche ebd.  Ueberirdische  303*  f. 
390  *.  458  *  f.  Verhältn.  z.  Wahr- 
nehmung 221  f.  59  *  f.  Erk.-Trieb 
195.    Eichtungen  der  Erk.-Iiehro 
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71*.       Stufen   der    Erk.    208  ff. 

50*  f.    61*.    416*.    422*.    424*. 

433*.  438*.  441*  f.  456*  f. 
Erleuclituug    207*.     308*.     309*. 

370*.  440*.  457*. 
Eros  195  f.  320*. 
EN-idenz   120  f.    127  f.    132.    198*. 

213*.  392*. 
Experiment  270*;   fingirtes  375*. 

Farben  108.  113.  158.   213.     35*. 

189*.  196*.  355*. 
Feuchtes  u.  S.  35.  93.  146. 
Teuer  u.  S.  43  f.  57.  68.   89.  94  f. 

168*.  494*. 
Fonn  s.  Seele. 
Freigebigkeit  111  *. 
Freiheit  (u.  Freiwilhgkeit)  163. 169  f. 

228  f.    235.    284.    102*  f.    245*. 

250*  f.  329*.  347*.  351*.  356*. 

365*  f.  372*.  380*.  394*.  401*. 

420  *.  425  *.  470  *.  491  *.     Grade 

der  F.  250*.      Arten  514*. 
Freude  232.  231*.  420*.  463*  f.  465*. 
Furcht  u.  ä.  232.  91*.  420*.  463*. 

466*  f. 

Gedächtniss  150.   215  f.  50*.  76*. 

316*.  325*.  353*.   370*.   382*. 

386*.  400*.  418*.  422*.  431* 

453  *  f.  483  *  (Ar.).  489  *.   G.-Täu- 

schungen  78*. 
Gefiilü  18.  151  f.  228  f.  282  f.  50*. 

86 *f.  124*.  197*  f.  460*.  462*. 

Gemischte  232.   89*.     Wahrheit 

d.  G.  230  f.,  vgl.  Empfindung,  Lust. 
Geliim  91  f.  93.  103.  115.  149.  207. 

46*.   82*.   145*  f.    181*.    191*. 

266  *  f.  269  ■■'■  f.  378  *.  399  *  f.  418  *. 

428*  f.  431*.  498*.  506*. 
Geist,  Geistiges  5.  11.  52.  58.  61. 

72.  77.  81.  93.  135,,  251  f.  267  f. 

(Anaxag.).  52f  *.  73*  (Ar.).  149*. 

150*  f.    (hebr.).     153*.     (Philo). 


155*  f.  (N.  T.)  176*  (Epik.).  183*. 
301*.  304*.  307*.  311*  f.  (Paul.). 
474*.  Patrist.  Bestimmungen: 
372*f.  376*f.  379*.386*.  Scho- 
lastische: 406*.  416*.  420*. 

Gemeinschafthche  Empfindungen 
(versch.  Sinne)  211.  42*  f.  355*. 
422*.  431*.  433*.  441*.   454*. 

Gemüth  17.  107.  151.  173.  183. 
222.  461*. 

Generatianismus  368  *. 

Genet.  Gesichtspunkt  271  f.  239. 
258  f.  118*.  198*.  206*  f.  208*. 
293*.  376*.  418*.   449*.  477*. 

Geschwindigkeit  der  seelischen  Vor- 
gänge 175*. 

Gerechtigkeit  238. 

Gestirne  44.  91.  194.  263.  280. 
307*.  344*.  409*.  450*. 

Gesundheit  90. 

Gewissen  170  f.  340*.  424*.  485*. 
vgl.  Synderesis. 

Gewöhnung  107  *.  244*. 

Gleiches  durch  Gleiches  erkannt 
115.  120.  122  f.  124  f.  134  f.  38*. 
379*.  414*   vgl.  416*.  443*. 

Glaube(n)  209.  364  *  f.  391  *  f.  425*  f. 
458*  f. 

Glück  166.  242*. 

Gnade  305*.  364*.  417*.  458*. 
470  *f: 

Handlung  99  *.  470  *.  490  *. 

Harmonie  s.  Seele. 

Hass  91*.  464*  f.  504*. 

Herz  18.  149.  207.  46*.  48*.  78*. 

101*.  144*.  145*  f.  149*.  156*. 

169*.  181*.  183*.  188*.   227*. 

266*.  271*.  275*.    277*.  298*. 

312*.  373*.  378*.  427*  f.  430*. 

462*.  484*.  498*. 
Hochsinn  111  *. 
Hören  104.  107.  112.  115  f.   210  f. 

30^  187*.  190*.  194*  f.  349*. 
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Hoffnung  232.  420  ^  463 -f.  466*. 
Hylozoismus  34.  71.  83,  vgl.  138  f. 
155*,  vgl.  Monismus. 

Idealismus  125*,    vgl.   Geist,  Pla- 

tonismus. 
Icleenlelire  177. 
Imagination  s.  Anschauung. 
Individualisirung  315*.  383*. 
Induction  60*. 
Innerer  Sinn  483  *.  s.  Apperception, 

Bewusstsein. 
Listinkt  212*.  264*.  370*.  378*; 

vgl.  Thiere. 
Inspiration  s.  -Erleuchtung. 
Intellekt  417*.  419*.  424*.  433*  f. 

435*  f.     Arten  desselben  438*. 
Intelligenz  417  *.  419  *.  421*.  423  *  f. 

433*. 
Intentional  432*  f.  435*  f.  453*  f. 
Intuition  56*.  158*.  325*.  390  *f. 

422*.  424*.  437*.  440*.  467*. 

vgl.  Anschauung,  intellect. 
Irrthura  129.  136.  216  f.  48*.  51*. 

228  *. 

Kategorie  208*. 
Katharsis  s.  Eeinigung. 
Kinder  119*.  234*. 
Klugheit  111*.  471*. 
Krankheiten   (und  Schwächen)    der 

S.  129.    198.  280.     123*.  194*. 

201*.  230*.  257*.  263*.  288*. 

290*  f.  508*  f. 
Ki'iterium  s.  AVahrheit 
Kunstgenuss  94*. 

Laster  200.  238  f.  257*.  491*. 

Leben ,  Problem  dess.  36.  84.  95  f. 
188.  13  f*.  18*.  Grund  des  Le- 
bens 165*.  167*. 

Lebensalter  93*.  507* 

Lebensgeist  s.  Pneunia. 

Lebenskraft  14  *. 


Leber  149.  378*. 

Leib  64.  149*.  171*.  315*.  369*. 

377*  f.  454*;    ätherischer  343*. 

346*.  413;  pneumatischer  160*. 

346*.  354*.  Lichtleib  354*.  Leib 

u.  Seele  6  f.   13  f.  49.   85.  152  f. 

173.    197.    206.    265  (Analogie). 

13*  f.  170*.  172*.  193*.   262*. 

301*.  305*.  310 *f.  316*f.  321*. 

346  *.  361  *  f.  366  *  f.  368  *.  370  *. 

373  *.  375*.  379  *.  383  *  f.  423  *  f. 

426*  f.  429*.  435  *f.  449*.  451*. 

460*  f.  vgl.  Mittelgüeder. 
Leidenschaft  460*  s.  Affekt. 
Liebe  195  f.  232  f.  91  *.  225  *.  462  *  f. 

Arten  465*,  vgl.  Eros. 
Lernen  222. 
LocaUsation  207*.  325*.  373*.  vgl. 

Seele,  Sitz. 
Luft  u.  Seele  4  f.  39.  79.  84.  115  f. 

132  f.  133*.  140*.  275*.  386*. 

496*.  vgl.  Pnemua. 
Lust  und  Unlust  (Schmerz)    (I.-V.) 

151.  163.  174  f.  229  f.  234.  18*. 

86*  f.  231*.  237*  f.  327*.  394*. 

400*.  464*.  466*  f.  489*.  Ursachen 

der  L.  88*.     Arten  ders.  87*  f. 

Massigkeit  109*.  111*. 
Materialismus   59  f.    167*    (Stoik.). 

174*.    365*.    382*.     Halb-Mat. 

406*.  433*. 
Mechanik,  psychische  79  *  f. 
Meditation  4*19*. 
Medium  d.  Empfindung  25  *  f.  33  *f. 

185*.  324*.  348*.  355*.  433*. 

480*. 
Meinen  173.  394*. 
Meinung    209.    216  f.     50*.     219*. 

221*.  35(5*. 
Melancholie ,     melancholisch      7  9  *. 

213*.  285*  f.  289*.  508*. 
Mensch  159.  13*.  s.  Leib  u.   Seele 

Mikrokosmos.  , 


523 


Methode  der  Psychologie  249.  10*. 

117^=  f.     173*.     344*  f.     360*  f. 

406*.  408*.  460*. 
Mikrokosmos  43.  238.  122*.  377*. 

417*.  423*.  449*.  497* 
Mischung  (organische)   51.   54.  66. 

90.    145.    150.    189.    236.    260. 

80*.  164*.  166*.   171*.   278*  f. 

282*.    394*.    407*.    507*.    vgl. 

Temperament. 
Mitleid  92*.  466*. 
Mitte,  richtige  109*.  111*. 
Mittelalter     402*.     405*.     412*. 

Pnemnalehre  üu  MA. :  139  *.  159  *. 

513*. 
Mittelglieder,  Mittelstufen,  zwischen 

Leib  und  S.   140*.  148*.  159*; 

414  *;  psychologische  328  *.  344  *  f. 

351*.  387*.  399*.  429*.   512*. 

vgl.  Erkenntniss-Stufen. 
Monismus  183*.  198*:    vgl.  Hylo- 

zoismus. 
Musik  (Wü-kmig)  496  *.  501*.  504*. 
Muthl7.  201.  203f.  282f.  91*.98*. 

183*.  283*.  420*.  462*  (Eifer). 
Mysterien,  eleusinische  22. 
Mystik  156*  f.  306*  ff.  415*.  465*. 
Mythus,  psychologischer  5.  21.  263. 

305*.   343*.   362*.  396*.  409*. 

471*;  piaton.  280.  281  f.  283  f. 

Nachahmen  87*. 

Nachdenken  216.  222. 

Naturalismus  367*.  386*.  Ueber- 
gang  von  Aristot.  her  125  *.  Un- 
zulänglichkeit 297*. 

Neid  92*.  263*.  466*.  504*. 

Neigung  89*. 

Nerven  33*.  119*.  190*  f.  248*. 
269*  f.  506*;  motorische  271*. 
273,  Tgl.  Adern,  Pneuma. 

Onomatopöie  293*. 
Organisch  244  *  f.  Organismus  12  *  f. 
164  *.  166  *  f.  171  *  f.  173  *.  368*. 


Orient ,   Einfiuss  desselb.  20.  298  *, 
434*. 

Palingenesie  s.  Seele. 
Pathognomisches  173.  275*.   507*. 
PersönHchkeit  24.  105.  341*. 
Pflanzen  51.  54.  58.  81.  133.  141. 

205.     18*.     24*.    124*.    143*. 

169*.   171*.   176*.  180*.  347*. 

406*.  449*  f.  497*. 
Phantasie  150.   216.   200  *f.  216*. 

221*.  283*.  328*.  348*  f.  355*. 

388*.    418*.    437*.     vgl.     An- 
schauung. 
Physiologisches  91  f.  140.  207.  48*  f. 

79*  f.  100*  f.  119*.  134*.  139*. 

141*.  145*  f.  273*.  269*  f.  278*. 

376*.  378*.   399*  493  *f.  506*. 

vgl.  Gehirn ,    Eückenmark  ,   Ner- 
ven, Sinnesphysiologie. 
Piatonismus  176f.  2  51  f.  307*  f.  450*. 

vgl.  Spiritualismus. 
Pneimia    (I.-V.)    4.     269.     130*  ff. 

166*.   168  *f.  178*.  181*.  187*. 

192  *.  194  *.  265  *.  270  *  f.  280  *. 

283*.  301*  f.  343*.  361*.  363*. 

367*.  371*.  380*.  399*.  450*. 

455  *.  467*.  484*.  492*  f.  51U*. 

514*.     Einfiuss  der  Pneumalehre 

auf  die  Psychologie  139  *.  190  *  f. 

473*;  auf  die  Nervenlehi-e  191*. 

271  *.  273  *.     Pn.  bei  Aristoteles 

82  *  f.  137  *  f. :    bei  den  Stoikern 

141*f.  167*f.;  b.  Phüo  151* f.; 

im  N.  T.  155*  f.  312*;   bei  Plo- 

tin  318*;    im  MA.  139*.  159*. 

428*  f.    432*.  444*.     vgl.  Geist, 

Luft. 
Präexistenz  d.  S.    53  f.    58.    170*. 

330*.  362*.  368*.  375*.   391*. 
Praktische   Seite    dos   Seeleulebens 

a.-V.)   132.   97*ft".  211*.  329*. 

468  *.     vgl.  Begehren,  Wollen. 
Projection  s.  Wahrnehmung. 
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Psychiker  157*.  370*. 

Psychologie  (I.-V.).    Späte  Entwicke- 
lung  23.     Erste  Begründung  247. 
Selbständige  Abgrenzmig  9  *.  An- 
fänge  der  systemat.  Behandlung 
147.  Empirische  86  f.  137  f.  174  f. 
201  f.    (Plat.).    11*     (Ar.)     19*. 
Entwicklungsgang  im  Altertlium 
27  f.    Einfl.  d.  Pneumal.  139  * ;  des 
Volksaberglaubens  342^''.  498='';  des 
ethischen    Gesichtspunktes    177. 
187.  195  f.  202.  252.  283.308*. 
310*  f.  314*.  358*  f.  365*;   des 
relig.  Bewusstseins  300*.   343*. 
360*  f.  420*.  -Vach  Aristot.  128*  f. ; 
hebräische   149  *  f. ;    patristische 
Behandlung   362*  ff.;'   kircliHch- 
dogmatische  365*.  .409*  f.  417*. 
420*.  Vergleichende  Ps.  123  * ;  my- 
thische s.  Mythus;    astrologische 
263,     vgl.    Gestirne;     mystische 
417  *.  422  *  f.,  vgl.  Mystik.  Prakt. 
Zweck  361*,  vgl.  Methode. 
Psychophysisches  261*.  263*;  vgl. 
Physiologisches. 

Qualitäten,  Elementar-,  94.  278*; 
primäre  und  secundäre  128. 

Reflex  s.  Bewegung. 

Eeilien,  Vorstellungs-,  78*. 

Peinigung,  der  Affekte  94*  f.  409*, 
der  Seele  129*.  314*.  330*. 
344*.  354*.  361*. 

Eeligion,  psychol.  Begründung  der- 
selben 343*. 

Eeproduction  derVorstelhmgen  77  *. 

Kiechen  und  Schmecken  104.  107. 
113.  116.  211.  230.  30*.  34*  f. 
190*.  197*  f.  355*. 

Rückenmark  207.  270  *  f. 

Ruach  (hebr.)  149*.  156*.  299*, 

Safte,  die  vier  organischen,  278*, 
vgl.  513*. 


Scham  93*.  109*.  225*. 
Scharfsinn  55  *. 

Schlaf  45.   141.   213.     81*.   138*. 
144*.  276*.  367*.  380*.  454*. 
Schmecken  s.  Riechen  u.  Schm. 
Schmerz  s.  Lust  u.  Unlust. 
Seele  (I.-V.)    187  f.    369*.    377*  f. 
384*.  398*.  408*.  426*.   495*. 
Etymologie  5.  169.   Bei  den  Na- 
turvölkern   2  f.;     bei     den    In- 
dern 11  f.;     bei    den  Indogerma- 
nen  10 f.;  bei  Homer  15  f.    Ent- 
stehung 367*.  383*;    Entwicke- 
limg  s.  Genet.  Ges.-P. ;     Schicksal 
21.    64.    89.    262.    305*.    318*. 
343*.   346*.  362*.  371*.  373*. 
378*.  380*.   384*.   496*;   s.  a. 
Unsterblichk.;  Wanderung  10. 21f. 
53f.  64.  201.  310*.  391*.  511*. 
Aufgabe  (eth.)  194  f.  305  *.  Rang 
(Werth,   Stellung)  319  *  f.  347*. 
449  *  f.     Verh.  z.  Gott  185.  365  *. 
368  *f.  371  *  f.  374*.  376  *.  383  *. 
390*.  409*.  420*.  425*.     Seele 
und  Zahl  66.   68  f.   344*.   407*. 
S.  =  Haniionie66.  97.  277. 163* f. 
170*;  =Form  14*.  170*.  172*. 
450*.  452*;    =    Mischvmg   90; 
=  Vollkommenheit  des  Organis- 
mus 167*.     S.  u.  Bewegung  66. 
91.  193  f.   198*.  375*.  451.     S. 
„in  gewisser  Weise  alles"   75*. 
417*.  456*.     Drei-,  Viertheilung 
310  *.  369  * ;  s.  Theile ;  vegetative, 
sensitive  S.  u.  a.  s.  ebd.  Stufen  des 
S.-Lebens  413*.  „Spur  "  der  S.  im 
Köi-per  328  '*.  Mehrere  S.  im  Men- 
schen 354*.362*.  369*.  510*.  512*. 
„Anhängsel"  der  S.  364*.    Sub- 
stanzialitätl4*,  vgl.  124*.  375*. 
450  *  f.  Einheit  256. 19  *.  120  *  f. 
181*.  369*.  378*.  386*.   420*. 
430*.     Sitz  der  S.  18.  148  f.  207. 
46*.  144'.  176*.  183*.   266*  f. 
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378*.  427*.  Grundtrieb  195. 
242*.  423*.  Stärke  256  *:  vgl. 
Aethcr,  Blut,  reuchtes,  Feuer, 
Geist,  Leib,  Luft,  Materialismus, 
Präexisteuz,  Spiritualismus,  Un- 
sterblichkeit, Wärme. 

Seelenvermögen  s.  Theile. 

Seelenwanderung  s.  Seele. 

Sehen  104.  105 f.  108.  Ulf.  115fr. 
212  f.  270  f.  27  f.  147*.  185*. 
187*  f.  195  *  f.  324*.  348*  f.  854*  f. 
479  *  f.  (Ar.).  511  *.  Finsterniss 
sehen  187*;   subjectives  S.  194*. 

Selbstbewusstsein  257.  66*.  339*. 
366*.  374;*.  383*.  458*. 

-Sinne  s.  Empfindung,  Wahrnelunimg. 
Fünfzalü  d.  Sinne  42*  f. 

Sinnenschein  209,  vgl.  Sinnestäu- 
schung. 

Simiesphysiologie(I.-V.).  102  f.  109  ff. 
39*.  184*  ff. 

Sinnestäuschung  91.  84*.  197*. 

Sinnlichkeit  s.  Anschauung,  Wahr- 
nehmung, Theile  d.  S. 

Sitz  der  S.  s.  Seele. 

Skepticismus  131.     Anfänge  157. 

Spannung  (organische)  144  *.  163  *. 
168*.  170*.  276*. 

Spmtualismus  76  f.  149*.  155*  f. 
360*  f.  365*.  382*.  385*.  Mo- 
tive 297  *  f.,  vgl.  Geist,  Platonis- 
mus. 

Spiritus  s.  Pneuma. 

Sprache  7.  122.  244  f.  271.  49*. 
134*.  144*.  182*.  211*.  291*  ff. 
458  *. 

Subjectivismus ,  Aufkommen  dessel- 
ben 23  f.     Ausbildung  25.   155  f. 

Subject  u.  Object  (Verhältn.)    102. 
105.  115.  117  f.    119.   129.   159. 
174.  212.  226.  25*.   37*.  128*. 
188*.  193*  f.  326*.  382*. 
Sünde  396*.  413*.  420*. 

Sympathie  315*.  378*. 


201  f. 
303*. 
379*. 


Synderosis  424*.   444*  f.,    vgl.  Ge- 
wissen. 
Synkretismus  260.  169*.  398*. 
Synthesis  205*.  328*.  331*.  333*. 
"  337  *. 

T*apferkeit  110*. 

Tastsinn  113.  211.  32*.  34*.  193*. 

198*.  208*.  498*. 
Teleolngie  74f.  177. 37*.  480*f.  497 *. 
Temperament     145  f.     240.     166*. 

230*.     286*.      278*  ff.     420*. 

465  *.  507  *  (Ar.).  513  *  (Hug.). 

Cholerisches   287*.     Melancholi- 
sches  s.   Melancholie.     Plilegma- 

tisches    286*.    289*.     Sanguini- 
sches 289*. 
Theile  der  S.   (I.-V.).    147  f. 

281  f.  16  *.  172  *.  181  *  f. 

308  *.  322  *.  369  *.  373  * 

386  *.  399  *.  420  *.  422  *  f.  429*  f. 

451*.477*.497*f.512*f.;vei-mmft- 

lose  S.-Th.203f.  17*.  370*.  374*. 

380*;    vegetative  S.  149.  16*  f. 

321*.  328*.  354*.   386*.  407*. 

451  *  f.,  sensit.  S.  (Sinnlicldi.)  16*f. 

45*.  886*.   420*  f.  431*.  433*. 

452*.  454*.     Gleichartigkeit  der 

Th.  167*. 
Thierseele  89.  103.  205.  18 ' 

49  *.  76  *.  81  *.  97  *.  101  *. 

119*.  169*.  171*.  173*  f. 

180*.  183*.  190*.  211  *f.  222*. 

228*.  234f*.  239*.  252*.  264*. 

310*.  319*.  347*.  370*.  377*  f. 

383*.  388*.  406*.   408*.  416*. 

418*.  423*.  449*  f.  451*.  493*. 

510*.     vgl.  Instmkt. 
Tod  2.  6.  9.  36.  59.  92.  141.  208. 

230.  138*.  144.    vgl.  Leib. 
Traducianismus  178*.  368*.  372*. 

398*. 
Trauer  232.  463*  f.  466*. 
Traum  6.  9.  45. 12  L 126. 142  f.  213  f. 


.  36*. 
108*. 
177*. 
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80*  f.  140*.  145*.  1G4*.  201*. 
213*.  216*.  277*  f.  304*.  380*. 
388*.  455*.  488*.  493*-  507*. 
prophetischer  s.  Weissagung. 
Tugend  169  f.  235  f.  105*  f.  (Arist.) 
257*.  259*.  330*.  379*.  470*  f. 
dianoetische  106  *.  111  *  f.  491  * ; 
etliische  106  *.  110  *  f. ;  stoische 
Emtheüung  258*. 

Ueberlegung  50  *  f.  62  *.  99* .  112  *. 

470*. 
Unbewusstes  339* ;  unbew.  Schlüsse 

193*.  195*. 
rnmiissigkeit  491  *. 
Unterscliiede,  Empfindung  ders.  44  *. 

120  *. 
Unwille  92*. 
rnsterblichkeit   19.    36.    46  f.    64. 

82.  91.  173.    199  f.    281.    164*. 

172*.  176*  f.  3.54*.  362*.  365*. 

373*.  384*.    398*.   451*.   478* 

(Ar.).  496*. 
Urtheil  220. 
Urtheilski-aft   422*.    431*.    453*. 

482*  (Ar.). 

Vegetative  S.  s.  Theile. 

Venen  s.  Adern. 

Vererbung  168  *. 

Vergessen  150. 

Vernunft  18.   73  ff.   80.    261.    283. 

51*  ff.  (Ar.).  65*  f.  122*.  154*. 

164  *.  198  *.  201  *  f.  205  *.  210  *  f. 

304  *.  308  *.  312  *.  (N.  T.).  329  *. 

351  *.  356  *.  364  *.  366  *.  369  *  f. 

374*.  386*.  405*.  417*.  419*. 

422*.  424*.  430*.  433  f*.  436*  f. 

446  *.  448  *  f.  455  *  f.  469  *  f.  485  *. 

501*.  505*.  „V.  aussen"  73* f.; 

thätige  und  leidende  63  *  f.  344  *. 

434  *.  437  *.  439  *.  441  *  f.  453  *  f. 

V.  =  unbeschriebene  Tafel  68*. 


202*.  vgl.  Denken,  Geist,  Intel- 
lekt, Intelligenz,  Verstand. 

Verschmelzung  80*.  82*. 

Verstand  17.  215.  221.  85*.  112*. 
419*;  praktischer  63*.  V.  u. 
Sinne  193*.  195*. 

Venvuuderung  75*. 

Völkerpsychologie  205. 

Vornelmiheit  111*. 

Vorsatz  99*.  103*.  356*. 

VorsteUen  150. 166. 168.  48  *.  194  *, 
vgl.  Auschauimg. 

Wärme,  Verhältn.  z.  Beseelung  85. 

135*  f.  137*.  146*  f.  165*.  175*. 

178*.  246*  f.  276*.  492*  f.  494*. 

510*. 
Wahrheit   160.    218.    225  f.    215*. 

217*.     381*.     Kriterium     ders. 

212*.    388*.     W.    der    Gefühle 

232. 
Waliruehmung  103.  209.  217.  260  f. 

47*  f.    59*.    85*.    234*.   355*. 

364*.   399*.  410*.  432*.   437*. 

481*.  483*.  486*  f.  (Ar.).  511*. 

Centrum  der  W.  45  *  f.     Verh.  z. 

Denken  160.  272.  W.  der  Be- 
wegimg u.  Euhe,  Grösse,  Gestalt, 

Entfernung    42*  f.    195*.    197*. 

W.  der  W.  selbst  43  *  f. ;  des  Nicht- 

empfindens388*.  Projection  194*. 

324*.  vgl.  Unterschiede. 
Weisheit  237. 111  *.    W.  Salomonis, 

Buch  d.,  152*. 
Weissagung  84*.  200*.  374*.  498*. 

502*.    mi  Traume  140*.   164*. 

277*.  283*.  438*.  498*.   507*. 
Weltseele  36.  66  f.  189  f.  277.  168  *. 

314*  f.  383*;   „böse"  W.  279 f. 

308*. 
Wille  s.  Wollen. 

Wissen  168  f.  208.  223  f.  102*. 
211*.  380*.  471*.  W.  imd 
Glauben  393*.  425*  f.  (Äugst.) 
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WoldwoUen  91*.  112*. 

Wollen  235.  98  *.  329*.  356  *.  380*. 
394*.  400  f.  444*.  469*.  W.  in 
der  Empfindung  388*.  vgl.  Be- 
gehren, Praktische  Seite. 

Zahlvorstellimg  350*.  389*. 


Zeitvorstellimg  76*.  350*. 

Zirbeldrüse  270*. 

Zorn  XI.  ä.  91  *.  233  *.  275  *.  281*. 
463*.  466*  f. 

Zuchtlos  111*. 

Zweifel  383*.  389*. 


III.  Griechische  Bezeichnungen'). 


uyärnjaig  232  *. 

ccyvfüi  232*. 

äyvoiu  379  *. 

iiy^rCvoiu  55*. 

advvufxCta  82*. 

aiSwg  231*. 

«'ioiaig  243*. 

luabriGis  209.  21  *.  (d.  y.ot.v,j  208  *. 

355*.     ai.  uülSaxtog  264*. 

ai.  =  vovg  63*.  486*f.;=  Be- 

wusstsein  335*. 
idaO-rijrjoiov  y.otvöv  204  *  ;     ttqSjtov 

45*. 
ida/vvri  93  *. 
uxovotog   103  *. 
uxnuaCa  167.  111  *. 
i\)J.oCu}at,g  191  *  (Empf.).  209  *.  213*. 

336*.  432*. 
(üAocfooviiv  129. 
aX>]x}-tta  182. 
ä).).ori)LÖT)]g  225  *. 
iij.itov)g  205  *. 
(cpcc&iiiuciaig  45.  138*.  276*. 489*. 


livciuvrjGig  215  i.  223. 
tlvi^QSlCC    110*. 
ävota  291*. 

icvrarjXlJig  184*.   186*.  338*. 
änHQov  bei  Anaximaiider  37.  265: 
b.  d.  Pythagor.  65;  b.  Plato  184. 
uTioytytvvi][.iiva  (des  Denkens)  254  *. 
Hn6dti,iig  219*. 
UTioxonuffcoaig  348*. 
UTTOOQOcd  106.    114. 

anöaTTuoucc  168  ", 

liJlOOGTlTMaia    242  *. 
ui)tTri  105. 
u^owOT^f-iaTc.  230*. 
UQXV  ^<oTixt]  137*. 
liaMviuc  227*. 
uanc.Guög  232*. 
uTf.iig  280. 
ilTovüi  227*. 
uvGTriqöv  197*. 
WfOQjxri  248  *. 

iScuGTixöv  (der  Affecte)  227*. 


1)  S.  auch  die  Tafel  der  ^yfekte  in  Anni.  [69]  luul  [71]  der  zweiten 
Abtheilune'. 
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ßovhvai.;  99*.     ßovktvtaliai   62*. 
ßovkriaig  08*.   232*.   243*.   248*. 
35G*. 

yiyvo'iay.iiv  (=  Bewusstsein)  341  *. 
yro'my]  (etil.)  112*. 
yvtöoig  (Bewusstsein)  348  *. 

ÖuifXÖViOV   164.  , 

Stiy.t)M  111. 

ö(n'ÖT)}g  112'''. 

i^fauög  190.  267. 

ö>]^ftg  227*. 

öidyvojGig  191*.  336*  f. 

i^KUQir»  223.  205  *. 

ömy.oa/ÄiTv  80. 

Si(ih]\<^tg  219*.  505*.  ■ 

<y<«ro»?rt;<d;'  325*.  399*. 

Siüvoiu  209. 216. 50  *  f.  107  *.  207  *. 

209*.  245*.  274*.  339*.  380*. 

S.    ixlfdrjTix?]    294*.      ini'xhaig 

T^g  öiavoiag  253*. 
dti(()Tno(frj  175. 
Öiä/vaig  237*. 
öiy.atonvtn]  238. 
^i'iDiig  97  *. 
^öy^iaru  227*. 

Jül«  209.  216.    50*.  210*.  356*. 
Sniiiv  197*. 
Svvauig  202.  17*.  89*.  199*.     S. 

(fvTixi'i  356*. 
övay.rfuaCc.,  övay.QtcTog  281*.  284*. 

ii^og  107*. 

lySriaig  380*. 

fZJo?  170*.  172*.     tYSi]  (=  ^^o>j) 

201  f. 
tUM).üv  111.  339*. 
*/>f«ff/'«  209. 

fi/tao^m'i'r]  148*. 
fyyhaig  232*.  243*. 
ixovoiog  103*.  251*. 
^'xroT/o,'  286*. 
Ufog  91  *. 


atv^Hoin  111*. 

s 

m<{u7Tfcv  207*. 
üloytlad^ca  (Bewusstsein)  341*. 
i/u7iH(>ü(  59*.  209*.  487*. 
tunvooaig  138*. 
iu(f«aig  111*.  348*. 

f/UqoOV,    TÖ,    259*. 

i'i'«r;V*V  198*.      ivcioyHK  501*. 

Iwo;'«.«    183*.    199*,    vgl.    201*. 

236*.  489*.   L^cnixi],  yvojaTixi] 

.345*. 
h'i'6r,uu  210*.  213*. 
'ivroi'a    207*.    210*.    217*.     ^'.-ra 

(fvoixcd  400*. 
h'TilhyHc.  14*. 
evTejrvog  211  *. 
?Ik89*  f.  112  *.  490*.  stoisch  143*  f. 

168*.     iiO-ixh  i.    99.  107*.    vgl. 

vovg. 
(nccQGig  227*.  232*. 
tTTt/So;»/  243*;    imkil  356*,;    </«i- 

TClOTiXri   501  *. 

iniyvojoig  341*. 

lni0^vf^)]Ttx6p  202.  203  f.  205.  207. 

183  *;  iniOufita  19*.  97*  f.  231  *. 

237*.    243*  f.   356*.     ^.  iV.oyog 

98*;  rt^tof  oder  imd-irog  98*. 
Int/tinriatg  243*. 
^7ri(7r»;a»y    203.    209.    51*.    207*. 

380*.     tniaTi]fA,jmx6v  61*. 
^niTtjSfiÖTijg  252  '''. 
^V>w,-  195  f.  328  *.     ioioTixög  286  *. 
6^V?ot';.«'«  112*. 


f.'(y 


('.luoric. 


242' 


fi»vuui  232*. 

f  iVo  «  a/'« ,     ivy.QHTog 

507*. 
6ia«V««  232*. 
fitrot«  232*. 
ii'7U<lH,H   232*. 
tvGToyJu  bb^\ 
tvTov(i(  256*. 
tvqiioavvt]  232  *. 


282*.     284*. 
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tixfvrig  286*. 

i(f'  ^^uTv,  TÖ  251*  f.  329*. 

Cfilos  93*. 

CtSop  noXiTixöv  491  *. 

fiytlxovi,y.6i'  169*.  178*.  182*.  192*. 

229*.  323*.  505*. 
i]Sia^ca,    nSovri    175.    11*.    86*. 

231*. 
fid-og  107*. 
firoQ  18.  , 

i^-ÜQOog  91. 

d-alijats  243*. 

^fff«  292*. 

»viiiofiSeg,  ^9vf^6s  201.  203 f.  205. 

241.     98*.    183*.    225*.    248*. 

399  *. 
»voaO-iv  73*.  204*.  vgl.  313*. 
xä^ccoats  94  *f.  330*. 
xaQdCa  {xQuöCr])  18. 
xÜQog  291  *. 
y.uTdXriypig  180*;  S.-Krankli.  291*. 

y.(CTakrjTiTiy.6g  213*, 
y>]Q  18. 

y.ivrjTiy.öv  100*. 
y.oivä  (Empf.)  211.  42*. 
xöoog   152. 

;c^u<fff?  166*.  171*.    278*  f.    280*. 
y.QCvtLv  348*.     zot'(T/.?  227*. 
zwu«  291*. 

Af^cröj^,   To  294*. 

Xifxög  152. 

Aoj'i(r,u4-  217*.  274*. 

koytarixov  204.  207.  256.  61  *. 

X6yog    220.     106*.     210*.     218*. 

250  *.  348  *.  364  * ;  b.  Philo  152  *. 

302  *.  304  *.     löyoi,  äloyot  322  *. 

l.     tvdiaO-trög ,      L     jiQotfOQixög 

211*.    399*.      A.    dQ»6g    214*. 

anH»n?  >'öyv  228*. 
Iv7ii]  231*. 

Siebeck,  Gesch.  der  Psychol.    I,  2. 


uuvi«  237*. 

fxtyulonntmm,  ixtycloilJV/jalW  "'. 

jui\ut!ji.g  225*. 

jui'vog  18. 

jutQrj  \pvxrig  201  f.  17*. 

fx^GOTrig  109*. 

(xeräßaaig  210*. 

fxerüd-taig  210*. 

/j-aTfvaü}fj.äT(iXiig  496  *. 

firjviyyocfvXcc^  270*. 

fxTaog  91  *. 

^v//,u»j  216.  76*.  193*. 

fj.vt]u6veL\ua  49*.  52*.     juvrjuovav- 

Tixov  399  *. 
«wo«'«  291*. 


vtf.itacg  91  *. 

vsvQov  506  *. 

vo/Ju«rf<  312*.  *».  xoivä  204*. 

j^d>?ö-ts  84.  334  *.  j'.  yM&olty.t]  217  *. 

voariuura  230*. 

j/oi-ff  (wffj^)  18.    261.  51*  f.  304*. 

313*.  334*.   339*.  341*.  361*. 

373  *  (gnost.V  473  *.  479  *.  489  *. 

1..  «7r«&//V  68*f.  434*.488*.    v. 

rft;v«>ft203*.512* ;  ^f  f|»204*  ; 

Z«^'  UlV  {l7TlXT)]T0g)  438  *.  457  *. 
512*;  Ü-vnad-tv  ebd.  512*;  na- 
&^)]Tix6s  62*.  112*;  noirjTixög 
203*.  438*.  TToaxTixög  62*. 
112*.  486*;  vXixög  202*.  438*. 


ofxfi'ov,  Tu  ttqBtov  242  *. 

6iLiowT>]g  210*. 

(\uot,ovG9-cu  (Empf.)  184*. 

öjuoTiiid-eia  338  *. 

ö^v  197*. 

ÖQy(a>oi>20i * ;  o();'«»'t;fo,- 14  *.  173 *. 

day>]  91*.  225*^ 

ÖQS§ig  97  *.  243  f.  248*.  399  *.  490*. 

ÖQfXTlxÖv    100  *  ;    TÖ   'f'a/((TOV  Öpi- 

xTÖv  242  *. 

34 
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ÖQfin  228*.  243*.  252*.  303.     o. 
nliovdCovoa  228*. 

nd&rt  216. 90*.  96*.  223*.  236*.  247  *. 
295*.  490*.     7r«*os  (Zust.)  76  *. 
460*.  nä»r}  c(nad^fjB22*.  mid-og 
loyixov  (=  voL'i  nad-rjT.)  206*. 
7i((0-iiuc(ra  211. 
naou/.olovO-tlv  336"^  f.  340*^. 
naoc'dvaig  (S.-Kr.)  291  *. 
nuQuay.ii'i]  243 '*. 
n((Q('.(fooaivt]  291"^. 
Tiioag  Pvth.  65.     Plat.  184  f.  191. 
ntoihpijtg  348 '^. 
moinTOJGcg  210*.  217*. 
ns^lJig  146*. 
7iiy.Q6/o).og  288  ^' 
moTti  209.  392*.' 
Ttvtvua  131*.    nv.avfX(fVTOv,  fwrt- 
y.ov,  f/^i'fföjcyf?  146* ;  rpu/ixäv  147  *. 
495*;  twoTTOtoCr  363*;  cr«();{tzoy 
364*;     äytov    156*.     nvevfxcau 
133*. 
TTfot?  Cw^s'  362  *. 
TTÖrO?  237"*. 
..cipot  (Sinne)  121. 
TiQu^ig  246. 

nouxTov  uyadöv,  t6  100 ''. 
7r«ofa'«f  ai?  103  *.  243  *.  245  *.  250  *. 

'356'*.  380*. 
;i(>dA»,.^.s-209*.  217*.  219*.  364*. 

TlQÖvOUi    148''. 

nnoaccortjuccTa  364''. 
TlQOGlXtVOV,    TÖ   219*. 

noöatfnTog  232  ■. 
71  Co  Tf/vixöv  143*. 


a>]uu(i  219  *. 
ooqia  237.  111*. 
anov<^(ciog  261   . 
OTÖutaaig  168*. 

(JTOLIfvÖV   197    . 

avyy.ccr(i»ioig   213*  f.,    vgl.    212' 


243*.  247*.  250*.   365*.   393*. 
499*. 
av).ioyiOfA.ög  193*. 
avfiixtTQiit  228*. 
avf^ut^ig  184  f.  236.  260. 
avviCöi]aig  340*. 
avviGig  491  *. 
avfji.ntid-Hci  (Epik.)  500*. 
avfxifoov,  t6,  259*. 
avvata&rjGig  335*  f. 

awavciy.naovg  379*. 

ai'vtaig  ll2*.  337*.  340*. 

a6v&iaii  210*.  337*. 

avvoQüv  223. 

avPTii)-ev(ct  205*. 

avvTovia  276*. 

avGTolri  232*.  237*.  227*. 

G/Jang  (i/'i/^f)  345*. 

GcoifQoaövt]  238.  111*. 

raetötrig  167*.  495*. 
TaQ}i>ig  232*. 
r^yvrj  63*.   207*. 
Tt^Qf^V  iavTO   242*. 

rdvos-  143*  f.  163*.  168*.  170*. 

VTTBQifQOV,    TÖ    259*. 

vnöXriluig  50*  f.  210*. 

^  uvioög  341  *. 

f/  fa'r«a«'«  150. 216. 48  *.  50  *  f.  75  *f. 

83*.  97*.  187*.  194*.   198*  f. 

209*.  216*  f.  218*.  234*.  243*. 

245*.  250*.  303*.  339*.  355*. 

485*.  (i.  ßovi.tvTvy.ri  98*;  xina- 

}.nnTiy.n  213*.  498*  f. 
(fcivtaaua  49*.  53*.  70*.  295*. 
uavTccGTixöv  325*.  399   . 
(fcioig  51*. 
(fd-ovog  91*. 
(fvUu  91*. 
^QiVlrlg  288*. 
,ß(y^ia  289*. 
,f6,iog  91*.  231*. 
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(pQSvsg  16  f. 

ifQÖvriats  50*.  63*.  111*  f.  310*. 

486*  f.  491*. 
(pvyi]  97*. 
(fiiacg    226.    137*.     169*.     180*. 

183*.    (fvans  (Plat.)   192.   278. 

(fvGH  292  *. 
(fiaixr]  xccTnay.eil]  245*, 
(f(ovn  293*. 


/«<>«  231*. 

^f<06?  91*. 

;^o;.wcy»j?  288*. 
^or)a/.ioGL'v}]  152. 
/iOQiarös  57*.  73*. 


i//i;f/J  15.  169*.  301*.     1//.  öAo/of, 
(fVTixrj  354*. 


Druck  von  Priedr.  Andr.  Perthes  in  Gotha. 


Berichtigungen. 


(Nachtrag  zui-  ersten  Abtheilung.) 


S.  158,  Z.     9  V.  u.  lies  noch  statt  nach. 

„    229,   „     9  V.  0.    „    Störung  statt  Stimrmmg. 

„    242,   „    12   „    „     „     verwischt  statt  vermischt. 


) 

(Zur  zweiten  Abtheilung.) 

S.    57, 

Z.  7  V. 

0. 

lies  beurtheilt  er. 

,,     64, 

„  20  „ 

1, 

„    Ein/.elsubjecte. 

„     77, 

.,     7  „ 

1, 

„     ihrer  statt  seiner. 

,,     77, 

»t   y  ii 

11 

,,     der  statt  ihr. 

„     80, 

„  16  „ 

,1 

ist  das  Komma  liiater  Geschmack  zu  streichen 

„     82, 

„     2  V. 

u 

lies  derselben  aneinander. 

„  128, 

„     3  „ 

,, 

„    dem  .  .  .  Zuge. 

„  160, 

„     6  „ 

, 

„    Hieroldes. 

„  181, 

„    6  V. 

0. 

,,    getrennter  statt  geformter. 

,.  211, 

„  10  „ 

,, 

.,    nicht  nur  statt  soicohl. 

„  226, 

»1        *     H 

,1 

„     u.  U.  statt  «.  a. 

„  227, 

„  14  V. 

u. 

„    von  der  statt  vor  den. 

„  234, 

„  10  „ 

,, 

ist  eben  zu  streichen.' 

„  2i3, 

H        ^     « 

,1 

lies  bildet  statt  ist. 

„  254, 

„    9  V. 

0. 

„    T«  änoyt- 

„    254, 

„  13  „ 

^^ 

„    von  statt  an. 

„  292, 

,,  14  „ 

„ 

,,    Förderung. 

„  292, 

„  15  „ 

1, 

„    konnte. 

„  292, 

.,  18  „ 

,, 

,,     denn  statt  dann. 

„  314, 

„  14  „ 

,1 

ist  der  zu  streichen. 

„  323, 

„    6  ., 

»1 

lies  Ansicht  statt  Auffassung. 

„  335, 

„    4  „ 

lf 

ist  noch  v.n  streichen. 

,1  338, 

,.  13  V. 

n 

lies  Widerhalte. 

„  378, 

„    9  ,, 

»> 

„    einer  statt  seiner. 

„  381. 

.,  15  „ 

,1 

„    ihn  statt  (■/(/•. 

„  414, 

„    5  „ 

n 

„    „dunkele". 

„  438, 

„    2  ,. 

1» 

.,     die  statt  den. 

,,  445. 

„      1    V. 

0. 

„    apokryphen. 

„  466, 

1»    *  ,, 

,, 

„    psychisch  statt  physisch. 

^ 
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